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EL  de  Trento  fue  el  Concilio  en  que  la  Teología  y  el  Dere- 
cho limaron  sus  perfiles  con  mejores  razonamientos  y  con 
más  profundo  saber.  Pero  muchas  veces  he  pensado  que  faltó 
decisión  a  Trento  para  entrar  en  la  Eclesiología  y  dar  a  la 
cristiandad  desasosegada  del  siglo  XVI  la  versión  evangélica- 
mente exacta  y  fiel  de  la  Iglesia.  Ni  Lutero  ni  Calvino  que- 
rían salir  de  la  Iglesia.  Ellos  y  sus  discípulos  más  advertidos 
sabían  que  fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación  y  que  la  Iglesia 
y  Cristo  son  inseparables  en  la  historia,  en  la  acción,  en  la  fe 
y  en  la  vida.  Si  Trento  hubiera  abierto  de  par  en  par  el  Nuevo 
Testamento  y  hubiera  recogido  en  un  haz  de  luz  los  destellos 
eclesiológicos  que  de  los  libros  sagrados  se  desprenden,  es 
muy  probable  que  del  protestantismo  no  quedara  hoy  más  que 
el  recuerdo  de  un  pasajero  episodio  histórico,  pues  en  el  fon- 
do de  aquella  rebelión  doctrinal  y  disciplinar  reverberaban  el 
anhelo  y  la  necesidad  de  hallar  y  fijar  el  concepto  completo 
y  de  dar  la  verdadera  definición  de  la  Iglesia.  Las  grandes 
cuestiones  teológicas — canonicidad  de  los  libros  bíblicos,  jus- 
tificación, sacramentos,  sacrificio  de  la  misa — y  muchas  de  las 
principales  cuestiones  canónicas  que  llenaron  las  sesiones  de 
Trento,  solamente  fundadas  sobre  el  verdadero  concepto  de 
la  Iglesia  y  sobre  la  exposición  diáfana  de  ese  mismo  concepto 
hallan  su  esclarecimiento  completo  e  indiscutible.  Los  errores 
de  los  reformadores  protestantes  germinaron  o,  por  lo  menos, 
se  alimentaron  de  su  equivocada  concepción  de  la  Iglesia.  Si 
sobre  la  Iglesia  principalmente  hubieran  hecho  converger 
los  teólogos  católicos  y  el  Concilio  los  datos  de  la  revelación, 
la  reforma  protestante  pudiera  haber  quedado  vacía  de  razo- 
nes, de  motivos  y  de  pretextos. 

Si  los  siglos  que  siguieron  a  Trento  hasta  hace  cien  años 
hablaron  con  acento  preferentemente  apologético  de  la  Igle- 
sia visible  y  externa,  de  su  estructura  social  y  de  su  derecho  a 
convivir  como  sociedad  perfecta  junto  con  las  comunidades 
civiles,  no  hicieron  otra  cosa  que  pagar  el  tributo  impuesto 
por  la  reforma  protestante  y  no  abolido  por  Trento,  y  rendir 
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culto  a  la  actualidad  y  a  las  exigencias  del  600,  del  700  y 
del  800.  Sin  embargo,  han  bastado  unos  años,  no  muchos^  de 
estudio  y  reflexión  para  encontrar  en  los  libros  del  Nuevo 
Testamento  y  en  los  escritos  del  período  subapostólico  esta 
Iglesia  católica  y  apostólica,  a  la  que  por  razones  históricas 
y  apologéticas  llamamos  también  romana,  mucho  más  rica, 
mucho  más  hermosa,  mucho  más  llena,  mucho  más  fecunda 
con  la  divina  fecundidad  y  hermosura  que  recibe  continua- 
mente de  su  esposo  y  cabeza  Cristo,  al  que  está  indisoluble, 
orgánica  y  vitalmente  unida.  Es  éste  un  caso  claro  y  una  prue- 
ba de  la  validez  de  aquel  principio  que  San  Lucas  (24,45)  ya 
registró  al  decir  que  Jesucristo  abrió  la  inteligencia  de  sus 
apóstoles  para  que  entendiesen  las  Escrituras,  y  San  Pablo  for- 
muló al  recomendar  a  los  corintios  c|ue  hablaran  de  las  cosas 
de  Dios  el  mismo  lenguaje  nacido  del  mismo  pensar  y  del 
mismo  sentir  (cf.  1  Cor  1,10),  desde  el  cual,  bajo  la  acción 
del  Espíritu  Santo,  se  puede  pasar  de  lo  que  está  implícito  a 
lo  que  ha  de  ponerse  manifiesto,  de  lo  que  aparece  velado 
a  lo  que  ha  de  inundarse  de  luz,  de  lo  que  se  nos  da  como 
germen  a  lo  que  ha  de  llegar  a  ser  fruto  maduro. 

En  las  escrituras  del  Nuevo  Testamento  la  Iglesia  apare- 
ce como  signo  y  sacramento  de  salvación  que  acompañará  has- 
ta el  fin  de  los  tiempos  a  la  humanidad  redimida,  como  cuer- 
po místico  y  complemento  o  plenitud  de  Cristo,  como  grey 
o  rebaño  conducido  y  defendido  por  Cristo,  como  vid  en  la 
que  los  sarmientos  para  producir  fruto  han  de  permanecer 
unidos  a  Cristo,  como  casa  de  Dios  en  la  que  mora  y  se  recrea 
la  Trinidad  divina,  como  la  Jerusalén  celeste  y  libre  que  en- 
gendra hijos  libres  para  Dios,  como  la  esposa  de  Cristo  amada 
por  El  y  adquirida  y  santificada  con  su  sangre  redentora,  como 
pueblo  de  Dios  que  peregrina  en  busca  de  la  tierra  de  promi- 
sión bajo  la  dirección  invisible  de  Cristo  y  del  Espíritu  Santo 
y  bajo  la  guía  visible  de  los  pastores  a  los  que  el  mismo  Es- 
píritu Santo  puso  para  regir  la  Iglesia  de  Dios. 

Todas  estas  metáforas  presentan  a  la  Iglesia  como  el  ins- 
trumento de  que  Dios  se  sirve  para  cumplir  su  plan  de  sal- 
vación de  todos  los  hombres.  Y  así  tenía  que  ser,  porque  la 
presencia  del  Hijo  de  Dios  entre  los  hombres  no  podía  re- 
ducirse al  paso  fugaz  de  sus  treinta  y  tres  años  de  vida,  sino 
que,  por  su  misión  de  ordenar  a  Dios  toda  la  creación  por 
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medio  del  hombre,  rey  y  gerente  de  las  cosas  creadas,  y  de 
elevar  hasta  Dios  y  de  integrar  en  el  hombre  redimido  todos 
ios  valores  naturales  y  sobrenaturales  para  la  plenitud  y  per- 
fección del  hombre,  había  de  continuarse  y  perpetuarse  entre 
los  hombres. 

Por  eso  hay  una  relación  íntima,  que  es  casi  una  ecuación, 
entre  Cristo  y  la  Iglesia,  porque  hay  entre  la  Iglesia  y  Cristo 
una  comunión  de  vida,  una  comunión  de  verdad,  una  comu- 
nión de  acción  y  una  comunión  de  culto.  La  vida  de  la  Iglesia 
es  la  que  abundantemente  recibe  de  Cristo;  la  verdad  de  la 
Iglesia  es  la  que  Cristo  le  ha  entregado  en  depósito;  la  acción 
de  la  Iglesia  es  la  misma  acción  misionera  y  salvadora  de  Cris- 
to; y  el  culto  que  la  Iglesia  da  a  Dios  es  siempre  ofrecido  en 
unión  con  Cristo,  pontífice  sumo  y  cabeza  de  un  pueblo  sacer- 
dotal. 

El  autor  de  este  libro,  joven  profesor  del  Seminario  Me- 
tropolitano de  Zaragoza,  gusta  de  contemplar  la  Iglesia,  ante 
todo,  como  comunidad  de  culto. 

Razones  hay  para  verla  así,  como  razones  hay  para  verla 
desde  los  otros  ángulos  que  se  abren  a  diferentes  y  también 
riquísimas  perspectivas.  Angel  Alcalá  ha  acudido,  además,  a 
la  liturgia  para  aprender  y  enseñarnos  cómo  la  Iglesia  siente 
de  sí  mismo  desde  el  fondo  de  su  naturaleza  de  comunidad 
cultual,  y,  con  ello,  además  de  decirnos  cuál  es  la  misión  de 
la  Iglesia,  nos  ha  enucleado  los  principios  allí  germinalmente 
guardados  de  la  Iglesia  comunidad  de  fe  y  de  verdad,  comu- 
nidad de  gracia  y  de  vida  y  comunidad  de  acción  misionera 
y  redentora. 

Y  todavía  el  autor,  al  meditar  sobre  esta  comunidad  de 
culto  que  es  la  Iglesia,  ha  acercado,  hasta  casi  fundirlos  en  la 
unidad,  los  polos  que  tan  distantes  ven  nuestros  ojos  de  car- 
ne: los  hombres  y  Cristo,  el  tiempo  y  la  tempiternidad,  la 
historia  y  la  parusía. 

En  la  Iglesia  Cristo  y  el  hom.bre  ejercen  un  sacerdocio  que, 
por  ser  en  el  hombre  participación  del  sumo  y  sempiterno 
sacerdocio  de  Cristo,  no  puede  actuarse  separadamente  ni  pue- 
de dejar  de  ser  en  alabanza  y  gloria  del  nombre  de  Dios.  Si 
el  pueblo  de  Dios  que  es  la  Iglesia  ha  sido  constituido  por 
Cristo  como  reino  sacerdotal,  su  misión  primera  y  su  destino 
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histórico  es  tributar  a  Dios  en  unión  de  Cristo  el  culto  que 
Cristo  instauró  con  el  sacrificio  de  sí  mismo. 

Este  sacrificio  redentor  fue  ofrecido  por  Cristo  una  sola 
vez  en  unas  bien  determinadas  circunstancias  de  lugar  y  tiem- 
po; pero  se  hace  presente  de  nuevo,  se  representa  en  cada  uno 
de  los  altares  a  los  que  la  Iglesia,  comunidad  sacerdotal,  con 
Cristo  pontífice  eterno,  se  acerca  a  rememorar  y  revivir  los 
acontecimientos  pascuales  de  la  pasión,  muerte  y  resurreción 
de  Cristo.  Y  es  que  las  acciones  redentoras  o  pascuales  de 
Cristo,  por  ser  acciones  del  Verbo,  Persona  divina,  aunque 
realizadas  en  el  tiempo  y  valiéndose  de  la  instrumentalidad 
de  la  naturaleza  humana  que  el  Verbo  había  asumido,  tienen 
una  duración  supratemporal  que  las  hace,  siendo  pasadas  para 
nosotros,  estar  presentes  entre  nosotros,  y,  siendo  para  nosotros 
futuras  en  el  tiempo,  actualizarse  y  presencializarse  constante- 
mente. Son  las  acciones  que  el  autor,  con  una  palabra  feliz- 
mente acuñada  por  Raimundo  Paniker,  llama  tempiternas 
porque  vienen  del  tiempo,  pero  no  son  absorbidas  ni  agotadas 
por  el  tiempo,  y  sin  perder  la  lozanía  del  instante  en  que  se 
realizaron,  continúan  realizándose  en  cada  instante  sucesiva- 
mente presente  para  llegar  al  futuro  con  la  misma  inmarce- 
sibilidad  e  idéntico  vigor. 

La  temporalidad,  que  acompaña,  envuelve  y  limita  al 
hombre,  sería  desoladora  y  desesperante  si  trabara  sus  pies  y 
le  impidiera  caminar  hacia  el  día  de  la  parusía  del  Señor,  ins- 
tante preciso  en  que  la  temporalidad  humana  cristalizará  en 
tempiternidad  «con  toda  la  riqueza  de  los  momentos  ante- 
riores, pero  sin  ulteriores  resquebrajamientos  ni  distensiones 
temporales»,  como  dice  Paniker.  La  peregrinación  temporal, 
pero  incesante  y  gozosa,  hacia  la  parusía  de  Cristo  se  hace 
posible  solamente  en  la  Iglesia  comunidad  litúrgica,  porque 
el  sacrificio  de  la  misa  y  los  sacramentos  nos  hacen  partícipes 
de  las  acciones  redentoras  y  pascuales  de  Cristo  y  nos  llevan 
como  de  la  mano  a  la  tempiternidad  en  que  esas  acciones 
están  inmersas  y  que  para  los  hombres  en  general  comenzará 
cuando  Cristo,  que  es  nuestra  vida,  se  manifieste  coronado  de 
gloria  y  honor  y,  con  El,  aparezcan  los  hombres  revestidos  de 
gloria  (cf.  Col  3,4  y  Hebr  2,9). 

Y  séame  ya  permitido,  para  cerrar  el  prólogo,  decir  a  An- 
gel Alcalá,  sacerdote  de  mi  archidiócesis  y  autor  de  La  Igle- 
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SIA,  MISTERIO  Y  MISIÓN,  que  si  SU  übro  es  una  profunda  me- 
ditación en  la  que  entramos  fácil  y  gozosamente,  seducidos 
por  las  misteriosas  riquezas  que  nos  descubre,  también  nos 
deja  insaciados  porque  a  nuestros  labios  acerca,  sin  dejarnos 
saborearlas,  otras  mieles  que  el  misterio  de  la  Iglesia  atesora. 
Detrás  de  las  quinientas  páginas  escritas  quedan  muchas  por 
escribir.  Yo  podría  aquí  y  ahora  mismo  dar  un  índice  al  autor; 
pero  Angel  Alcalá  no  necesita  linterna  para  andar  por  los 
caminos  de  la  eclesiología.  Por  añadidura,  el  Vaticano  II  está 
renovando  y  ensanchando  los  cimientos  y  los  muros  del  tem- 
plo santo  de  Dios,  su  Iglesia,  cuya  construcción  se  levanta  en 
la  tierra  con  piedras  vivas  y  se  completará  cuando  sobre  el 
mundo  se  establezca  el  reinado  del  Señor  Nuestro  Jesucristo. 
¿No  es  verdad  que  la  de  Angel  Alcalá  será  dichosa  vida  si  se 
gastare  en  seguir  escribiendo  de  la  Iglesia? 

t  Casimiro  Morcillo 

Arzobispo  de  Zaragoza 
Los  Negrales  (Madrid),  19  de  mayo  de  1963. 
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INTRODUCCION 


El  interés  que  en  los  últimos  decenios  se  ha  suscitado  por  los 
estudios  teológicos  sobre  la  Iglesia  viene  a  ser,  afirmémoslo  sin 
rodeos,  uno  de  los  más  esperanzadores  «signos  del  tiempo»  que 
nos  está  tocando  vivir. 

Es  ya  un  lugar  común  hablar  de  que,  tras  largas  etapas  de 
oscurecimiento  y  de  lenta  maduración,  asistimos  hoy  a  una  reno- 
vación esencial  de  la  eclesiología,  determinada  por  un  espléndido 
renacimiento  del  pensamiento  teológico  y  de  la  vida  espiritual  de 
los  fieles  en  torno  a  la  doctrina  del  Cuerpo  místico.  Si  bien  la 
Iglesia  nunca  había  cesado  de  realizar  históricamente  este  misterio 
y  de  vivirlo  de  algún  modo,  «los  recientes  movimientos  de  ideas 
lo  han  hecho  pasar  al  primer  plano  de  la  enseñanza  distribuida 
a  los  fieles»  ',  y  el  tratado  dogmático  de  la  Iglesia,  superada  ya 
una  insuficiente  etapa  apologética  durante  la  cual  parece  que  la 
Iglesia  tenía  que  autodefenderse,  se  ha  convertido  dentro  del  sis- 
tema católico  en  el  foco  del  cual  toda  la  teología  recibe  su  luz 
y  en  torno  al  cual  se  concentran  las  líneas  de  su  actual  desenvol- 
vimiento. Los  cristianos  de  hoy  tienen  ansia  de  una  espiritualidad 
de  Iglesia  que  sustituya  a  la  espiritualidad  «de  capilla»,  buscan 
la  piedad  religiosa  en  lugar  de  las  prácticas  devotas  sin  aliento 
litúrgico,  sienten  más  la  necesidad  de  solidarizarse  con  Cristo  y 
los  cristianos — Cabeza  y  miembros — y  de  ejercer  una  función 
activa  en  el  seno  de  la  Iglesia.  Con  razón  puede  decirse  que  «en 
el  fervor  con  que  se  propaga  y  se  vive  hoy  día  la  doctrina  tradi- 
cional del  Cuerpo  místico  es  menester  reconocer  un  soplo  espe- 
cial del  Espíritu  Divino»  Saludemos  estos  hechos  con  alborozo, 
repitiendo  aquellas  palabras  de  Guardini  que  son  ya  clásicas:  «Un 
acontecimiento  religioso  de  alcance  transcendental  ha  hecho  su 
aparición :  la  Iglesia  nace  en  las  almas»  \ 

Séanos  permitido  ante  todo  señalar  los  principales  factores 
prácticos  que  durante  los  últimos  treinta  años  han  contribuido 
con  mayor  eficacia  a  la  realización  de  esta  experiencia  de  la  Iglesia. 

El  movimiento  litúrgico. — Es  bien  sabido  cuánto  fue  entorpe- 
cido el  desarrollo  de  la  renovación  litúrgica  por  la  situación  espi- 

'  Galtier,  P.  L.,  L'Encyclique  sur  le  Corps  Mystique  du  Christ  et  la 
spiritualité:  «Rev.  d'Ascétique  et  de  Mystique»  22  (1946)  44. 

^  LuBAC,  H.  DE,  Catholicisme.  Les  aspects  sociaux  du  dogme  (Pa- 
rís 1941)  p.251. 

'  Guardini,  R.,  Sentido  de  la  Iglesia  (San  Sebastián  1958)  p.23. 
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ritual  del  siglo  xix.  La  Iglesia  se  veía  forzada  a  concentrar  su 
atención  en  otros  problemas,  como  la  defensa  y  el  refuerzo  de  su 
organización  y  de  su  actividad  cultural  y  el  acrecentamiento  de  su 
prestigio  social.  Cuando  dom  Guéranger  inició  su  batalla  en  pro 
de  la  liturgia,  se  manifestaba  a  la  vez  como  el  teólogo  que  mejor 
comprendía  el  misterio  de  la  Iglesia  \  Pocos  como  él  han  ensal- 
zado la  liturgia  como  voz  melodiosa  de  la  Esposa,  cuya  palabra  va 
directa  al  corazón  de  Cristo.  No  es  posible  extendernos  por  ahora 
sobre  la  relación  esencial  entre  Iglesia  y  liturgia.  Baste  indicar  que 
el  movimiento  litúrgico  y  la  renovación  eclesiológica  se  han  bene- 
ficiado mutuamente.  La  Iglesia,  desde  este  ángulo,  aparece  no  ya 
como  una  religión  en  sentido  objetivo,  no  como  ima  «confesión»  ni 
como  un  sistema  de  verdades  o  de  preceptos  morales,  sino  como 
el  «misterio» :  «Mysterium  Ecclesiae,  Ecclesiae  mirabile  sacramen- 
tum».  Superado  todo  racionalismo,  todo  naturalismo,  cuando  nos 
referimos  a  la  Iglesia  no  es  sólo  su  concepto  jurídico  lo  que  nos 
interesa,  ni  su  organización  visible,  ni  su  montaje  burocrático  como 
el  de  una  organización  cualquiera,  ni  la  admiración  que  en  nos- 
otros suscita  su  contribución  a  la  elevación  espiritual  de  la  huma- 
nidad, ni  siquiera  su  inexplicable  desenvolvimiento  histórico.  La 
Iglesia  es  un  misterio,  no  sólo  en  un  sentido  lógico,  verdad  divina 
suprarracional  cuya  naturaleza  y  contornos  siempre  resultan  inabar- 
cables, sino  en  una  acepción  existencial:  objeto  de  fe  ella  misma, 
la  Iglesia  es  la  obra  sobrenatural  del  Espíritu  Santo,  la  Esposa  de 
Cristo,  cuya  encarnación,  redención  y  glorificación  prolonga,  actua- 
liza y  reparte  a  través  de  la  historia,  por  su  magisterio  y  ministerio 
en  los  actos  del  culto,  el  pueblo  de  Dios  predestinado  desde  toda 
la  eternidad  para  realizar  la  voluntad  salvadora  del  Padre.  La 
Iglesia  es  el  misterio  de  la  salvación,  y  el  misterio  del  culto  cris- 
tiano es  el  misterio  de  la  Iglesia.  Asamblea  cultual,  comimidad  de 
culto,  pueblo  sacerdotal,  Cuerpo  místico  sacerdotal  de  Cristo 
Sacerdote. 

A  través  de  variadas  vicisitudes  y  de  no  pocas  desviaciones, 
superando  el  individualismo  y  la  preocupación  personal  moralista, 
venciendo  al  subjetivismo  religioso  y  al  inmanentismo  modernista, 
el  movimiento  litúrgico  nos  ha  proporcionado  una  nueva  com- 
prensión de  la  Iglesia.  A  él  se  debe,  como  escribe  Jungmann,  «que 
el  Cuerpo  místico  sea  la  doctrina  preferida  de  nuestra  genera- 
c¡ón»^  Los  mejores  de  nuestros  cristianos,  los  más  formados,  los 
más  piadosos,  podrán  atestiguarlo  con  su  propia  experiencia. 

*  Dom  Delatte,  Dom  Guéranger,  Abbé  de  Solesmes  (París  1909) 
II  p.443. 

*  Jungmann,  J.  A.,  L'Eglise  dans  la  vie  religieuse  d'aujourdhui: 
]-'Eglise  est  une.  Hommage  á  Moehier,  public.  por  P.  Chaillet  (París 
1939)  p.340. 
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La  espiritualidad  cristocéntrica. — Señalémosla  en  segundo  lu- 
gar como  uno  de  los  factores  de  un  conocimiento  más  vital  del 
misterio  de  la  Iglesia  en  amplios  sectores  de  fieles.  Una  vida  inte- 
rior más  profunda  en  contacto  con  la  persona  de  Cristo,  sobre 
todo  en  la  comunión  eucarística,  sacramento  del  amor  y  la  unidad. 
«Estamos  convencidos — escribe  Congar — de  que  el  fervor  hacia 
Cristo  ha  hecho  comprender  mejor  el  misterio  de  la  Iglesia»  °. 

Bajo  este  aspecto  hay  que  agradecer  a  Dios  el  providencial 
acierto  de  San  Pío  X  al  permitir  la  comunión  frecuente.  La  vida 
sacramental  ha  vuelto  a  situar  a  Cristo  en  el  centro  de  la  piedad 
de  nuestros  seglares  más  conscientes.  Las  mismas  «vidas  de  Cristo» 
escritas  en  los  últimos  años  omiten  las  viejas  discusiones  con  la 
crítica  racionalista  que  iluminan  su  figura  desde  una  perspectiva 
de  interior  meditación  espiritual,  y  al  mismo  fin  convergen  las 
obras  ascéticas  y  la  literatura  espiritual  modernas El  seglar  de 
hoy  gusta  sentir  su  espiritualidad  inmersa  en  el  marco  de  la  Igle- 
sia, anclada  en  el  culto  a  Cristo,  Cabeza  del  Cuerpo  místico,  que 
es  la  Iglesia. 

El  despertar  del  laicado. — Acaso  nada  caracteriza  mejor  cómo 
el  misterio  de  la  Iglesia  va  llegando  a  hacerse  bien  común  de 
amplísimos  círculos  de  la  cristiandad  que  el  reciente  hecho  de  la 
revalorización  de  los  seglares  en  la  vida  de  la  Iglesia.  Estas  ideas 
son  comunes  a  todos  íos  núcleos  que  actúan  en  los  movimientos 
de  apostolado;  pero  recordemos  un  momento  los  tiempos  ante- 
riores a  la  Acción  Católica.  A  la  falta  de  una  conciencia  bautis- 
mal sucedió  el  casi  embotamiento  del  sentido  comunitario  y  un 
individualismo  manifestado  en  un  hecho  visible  que  confiere  fiso- 
nomía inconfundible  a  toda  la  edad  moderna:  la  separación  del 
clero  y  del  laicado  y,  consiguientemente,  la  falta  de  colaboración 
de  los  seglares  en  la  vida  católica.  Parece  como  si  durante  siglos 
el  laicado  hubiese  perdido  el  concepto  de  la  misión  propia  que 
le  compete  en  el  seno  de  la  Iglesia.  Se  contentaba  con  recibir. 
Apenas  daba  nada,  sino  dinero,  y  había  perdido  la  conciencia  de 
su  deber  de  colaborar. 

Hoy  el  laicado  no  se  contenta  con  recibir.  El  anhelo  de  cola- 
borar en  las  grandes  empresas  de  la  Iglesia,  puesto  ya  de  mani- 
fiesto por  muchos  al  principio  del  siglo  xvi,  acaso  hubiera  desem- 
bocado en  el  movimiento  espiritual  más  pujante  de  la  Historia 
en  los  comienzos  mismos  de  la  época  moderna  si  no  hubiera  sido 

°  Congar,  Y.  M.,  Autour  du  renouveau  de  l'ecclésiologie:  «La  vie 
intellectuelle»  61  (1939)  11. 

'  Recuérdense  los  nombres  de  los  grandes  escritores  espirituales  de 
esos  años:  Plus,  Marmion,  Baur,  Parsch,  Tanquerey,  Pinslc,  Von  Hilde- 
brand  y  tantos  otros  menos  divulgados  internacionalmente. 
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detenido  por  la  relajación  general  de  las  costumbres  y  desviado 
por  la  reforma  protestante.  Lutero  trajo  un  concepto  nuevo  de  la 
Iglesia,  radicalmente  individualista:  el  fiel  se  entiende  directa- 
mente con  Dios,  sin  ministros  intermediarios.  Si  en  los  siglos 
anteriores  se  había  difundido  entre  los  fieles  la  idea  de  una  Iglesia 
clerical,  la  reacción  protestante  condujo  a  la  idea  de  una  Iglesia 
laical:  no  hay  distinción  entre  laicado  y  sacerdocio.  Y  así,  de 
rechazo,  el  protestantismo  abrió  las  puertas  al  laicismo  a  base  de 
su  intento  de  restringir  la  religiosidad  a  la  conciencia  personal 
y  su  tesis  de  que  el  orden  social  natural  no  admite  una  orienta- 
ción sobrenatural. 

Vivimos  hoy  la  hora  intensa  del  laicado.  Hecho  paradójico  a 
primera  vista  es  que  sean  los  mismos  Papas  quienes  promueven 
y  dirigen  este  formidable  movimiento  espiritual,  manteniéndolo 
en  la  ortodoxia.  A  partir  de  Pío  IX,  los  Pontífices  no  cesan  de 
inculcar  la  importancia  de  los  seglares  en  la  vida  de  la  Iglesia. 
El  movimiento  de  los  obreros  cristianos  inaugurado  por  León  XIII, 
la  organización  del  laicado  en  el  orden  profesional,  extendida 
por  San  Pío  X  a  todas  las  categorías  de  la  sociedad  preludiando 
la  obra  de  Pío  XI,  el  gran  Papa  de  la  Acción  Católica,  hasta 
la  labor  magisterial  de  Pío  XII  y  las  últimas  disposiciones  de 
Juan  XXIII,  todos  han  puesto  de  relieve  con  energía  la  base  teo- 
lógica de  este  despertar  del  laicado:  el  sacerdocio  de  los  fieles. 
Para  comprender  la  grandiosidad  de  este  hecho  en  su  exacta  pers- 
pectiva histórica,  es  necesario  tener  en  cuenta  las  tres  lecciones 
que  nos  ha  brindado  la  Providencia  en  el  decurso  de  los  siglos: 
el  comunitario  compromiso  eclesial  de  los  fieles  en  el  cristianismo 
primitivo,  la  época  de  la  pasividad  laical  en  que  las  empresas  de 
la  Iglesia  eran  gestadas  únicamente  por  el  clero,  y  la  reacción 
laical  desviada  por  la  herejía  protestante.  En  el  encuadre  de  este 
enfoque  sabremos  apreciar  la  solemnidad  de  la  hora  que  vivimos 
y  responder  a  la  llamada  de  los  Papas. 

Es  fácil  entrever  que  este  hecho  fundamental  conlleva  la  ilu- 
sión de  una  mayor  participación  de  los  seglares  en  el  culto,  un 
despertar  del  sentido  parroquial  y  diocesano,  los  risueños  hori- 
zontes de  una  espiritualidad  seglar,  compromisos  en  la  acción  so- 
cial y  en  las  tareas  de  enseñanza,  una  mística  de  la  vida  familiar 
y  una  espiritualidad  matrimonial  característica,  y  tantas  otras  tareas. 

Parece  claro  que  esta  nueva  experiencia  de  Iglesia,  que  hemos 
reducido  a  tres  manifestaciones  bien  tangibles,  no  podía  quedar 
inmune  a  buen  número  de  desviaciones,  como  han  puesto  de  re- 
lieve las  encíclicas  Mystici  Corporis  y  Mediator  Dei.  Pero  no  se 
espere  que  aludamos  ahora  a  estos  yerros,  siempre  comprensibles 
y  transitorios  en  la  lucha  por  la  verdad.  Tiene  más  importancia 
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el  hecho  de  que  esa  «eclesiología  integral»  que  está  en  vías  de 
formación  se  enfrenta  sinceramente  con  la  posibilidad  y  los  mé- 
todos concretos  de  una  integración  de  todos  esos  valores  en  una 
síntesis  teológica.  Reducir  todo  el  dato  revelado  sobre  la  Iglesia 
a  esta  experiencia  que  acabamos  de  reseñar,  equivaldría  a  cierto 
tinte  de  modernismo;  pero  ignorarla  conduciría  a  dejarse  llevar 
por  caminos  excesivamente  abstractos.  Si  el  teólogo  debe  rehuir 
siempre  el  academicismo  y  la  falta  de  pulsación  vital,  tal  estilo 
envarado  y  enjuto  debe  estar  particularmente  ausente  de  la  ecle- 
siología. Y  si  toda  alusión  al  misterio  de  la  Iglesia  nos  fascina, 
compromete  y  sacude  hasta  las  entrañas,  un  tratado  teológico  de 
la  Iglesia  deberá  estar  imbuido  del  aliento  apostólico,  la  espiri- 
tualidad vibrante,  la  piedad  filial,  la  exigencia  de  posturas  since- 
ras, la  vuelta  a  las  fuentes,  la  estricta  ortodoxia,  que  matizan  la 
coyuntura  y  el  ambiente  espiritual  de  nuestro  tiempo.  Habrá  que 
tener  en  cuenta  la  psicología  y  los  prejuicios  característicos  del 
hombre  culto  de  hoy  relativos  a  la  Iglesia,  así  como  las  deficien- 
cias de  su  formación.  Por  fin,  como  antes  dijimos,  si  la  eclesio- 
logía constituye  hoy  el  punto  focal  de  la  teología  toda,  nada  tiene 
de  extraño  que  crezca  a  medida  que  ésta  se  desarrolla,  y  que  el 
alma  se  nos  esponje  al  ponerse  en  contacto  directo  con  el  misterio 
de  la  Iglesia. 

Vale  la  pena  tener  en  cuenta  que  un  interés  por  revalorizar 
1.1  idea  de  la  Iglesia  semejante  al  que  hemos  comentado,  referido 
a  los  movimientos  teológicos  y  espirituales  del  catolicismo,  se 
advierte  también  entre  los  cristianos  no  católicos.  Cristo  y  su  única 
Iglesia:  he  aquí  un  ideal  al  que  todos  volvemos  nuestros  ojos. 
Tanto  los  teólogos  ortodoxos  como  los  evangélicos  vendrían  a  dar 
la  razón  a  Sergio  Bulgakov  cuando  señala  que  «para  nuestra  época 
la  doctrina  sobre  la  Iglesia  es  la  que  desde  el  punto  de  vista 
dogmático  se  presenta  como  esencial»  *.  ¿Acaso  no  representa  el 
concepto  de  Iglesia  la  clave  de  las  disensiones  entre  las  diversas 
confesiones  cristianas?  A  la  precisión  con  que  una  mente  tan  cla- 
rividente como  el  P.  Palmieri  predijo  en  1913  de  un  modo  casi 
profético  una  nueva  época  en  la  ciencia  teológica  y  en  la  vida  de 
la  Iglesia  en  función  de  la  renovación  de  la  eclesiología  católica, 
respondería  en  1926  el  título  de  una  obra  del  influyente  teólogo 
luterano  Otto  Dibelius,  quien  llamó  a  nuestro  siglo  «el  siglo  de 
la  Iglesia».  Las  nuevas  tendencias  se  dibujaron  con  claridad  en 
torno  a  1930.  Hoy  día  la  nueva  generación  de  teólogos  protes- 
tantes de  mayor  dinamismo  viene  a  centrar  sus  esfuerzos  en  la 
doctrina  de  la  Iglesia,  y  con  tal  eficacia  que,  no  obstante  las 

'  Para  estos  datos  véase  el  orientador  estudio  de  Jaki,  S.,  Les  ten- 
dances  nouvelles  de  l'ecclésiologie  (Roma  1957)  p.5ss, 
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múltiples  divergencias  dogmáticas  de  detalle,  ha  podido  decir 
F.  M.  Braun  que  este  numeroso  grupo  de  pensadores '  ha  llegado 
a  un  nuevo  «consensus»  en  edesiología,  situación  ésta  de  tantas 
esperanzas,  ¿quién  puede  saberlo?,  en  un  futuro  próximo  cara  a 
la  reunión  de  los  cristianos. 

Si  nos  arriesgáramos  a  ampliar  algo  más  el  horizonte,  habría- 
mos de  admitir  que  quizá  un  secreto  designio  late  en  el  hecho, 
no  meramente  casual,  de  que  la  doctrina  de  la  Iglesia  como  Cuer- 
po místico  se  haya  profundizado  y  divulgado  coincidiendo  preci- 
samente con  las  actuales  circunstancias  históricas.  Estos  primeros 
años  de  la  segunda  mitad  del  siglo  xx  quedarán  señalados  como 
los  de  un  ansiado,  pero  difícil  alumbramiento:  ante  nuestra  vista 
está  naciendo  una  historia  verdaderamente  universal.  Pueblos  en- 
teros, continentes  enteros,  están  tomando  conciencia  de  su  perte- 
nencia a  la  humanidad  y  exigen  participar  en  la  dirección  de  sus 
destinos.  Nunca  como  ahora  ha  podido  cualquier  hombre  sentirse 
en  principio  ciudadano  del  mundo.  Los  mezquinos  antagonismos 
regionalistas  resultan  anacrónicos  ante  la  actual  decadencia  de  los 
nacionalismos,  y  la  progresiva  agrupación  de  todos  los  hombres 
en  dos  o  tres  bloques  que  trascienden  las  viejas  fronteras  deli- 
mitadas arbitrariamente  o  por  diferencias  de  continente,  lengua  o 
civiHzación,  apunta  a  un  futuro  de  imprevisible  fecha  en  el  que 
todos  los  hombres  se  tengan  realmente  como  hermanos.  La  doctrina 
de  que  la  humanidad  entera  está  llamada  por  Dios  a  formar  un 
solo  cuerpo,  cuya  Cabeza  es  Cristo,  representa  la  última  garantía 
frente  a  cualquier  clase  de  egoísmos,  y  el  argumento  sobrenatural 
supremo,  a  la  vez  que  la  máxima  exigencia,  para  realizar  esta 
universal  fraternidad. 

Desde  siempre,  la  desunión,  la  falta  de  cohesión  y  la  ineficacia 
han  sido  tenidas  como  signos  inequívocos  de  crisis,  y  esto  tanto 
en  las  nacionalidades  y  en  cualquier  clase  de  instituciones  como  en 
el  desarrollo  y  en  la  vivencia  espiritual  del  individuo.  Toda  des- 
composición interna  anuncia  decadencia.  El  ya  viejo  tema  de  la 
«decadencia  de  Occidente»,  concepto  aleatorio  y  provisional,  im- 
pulsa a  la  búsqueda  de  un  modo  de  superar  los  decadentes  na- 
cionalismos en  una  unidad  europea  ya  entrevista  durante  la  cris- 
tiana Edad  Media,  y  a  integrar  con  esta  nueva  Europa  en  una 
superestructura  al  nivel  humano.  Sólo  este  panhumanismo,  sobre 
la  base  de  un  programa  positivo  de  caridad,  justicia  y  solidaridad 

'  Tales  teólogos  son  principalmente  el  mismo  Braun,  Cullmann,  Kat- 
tenbusch,  Schlatter,  Wendland,  K.  L.  Schmidt,  Leenhardt,  Linton,  Vis- 
ser't  Hooft,  algunos  bastante  cercanos  a  la  exégesis  católica,  tan  influyen- 
tes otros  en  el  actual  movimiento  ecuménico. 
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universales,  puede  ser  un  arma  eñcaz  frente  al  vértigo  y  al  terror 
que  produce  el  marxismo. 

¿Existe  en  la  naturaleza  humana  un  nexo  universal,  una  razón 
transcendente,  capaz  de  estimularnos  a  todos  eficazmente  al  con- 
vencimiento de  la  igualdad  de  todas  las  personas  y  pueblos,  al 
respeto  de  su  dignidad,  a  la  agrupación  de  los  hombres  desunidos 
en  torno  a  unos  fines  comunes?  ¿Qué  garantías  valederas  podemos 
esperar  de  lo  meramente  humano,  si  la  historia  y  la  anécdota  de 
cada  día  corroboran  la  impresión  de  que  siempre  ha  sido  el  hom- 
bre «homini  lupus»?  La  verdadera  llamada  procede  de  Dios.  La 
fraternidad  humana  reconoce  un  Padre.  Todos  somos  sus  hijos. 
Su  voz  clama  desde  el  interior  de  la  conciencia,  y  sus  ecos  son 
universales  y  transcendentes.  Cristo  ha  venido  a  hacernos  iguales 
ante  el  Señor,  y  la  Iglesia  perpetúa  y  actualiza  su  mensaje.  El 
cristianismo  está  aún  ahora  comenzando  a  decir  su  palabra  al  mun- 
do. A  este  mundo  que  en  la  segunda  mitad  del  siglo  xx  comienza 
a  ser  verdaderamente  mundo.  Por  eso,  y  para  eso,  las  varias  por- 
ciones del  cristianismo  tienen  que  unificarse  urgentemente,  supe- 
rando los  tradicionales  acantonamientos  confesionales.  Por  eso 
también  la  profundización  y  divulgación  del  dogma  de  la  Iglesia 
como  Cuerpo  místico  de  Cristo,  providencialmente  coincidente  con 
el  actual  panhumanismo,  constituya  acaso  la  única  base  auténtica- 
mente eficaz  del  nacimiento  de  una  historia  verdaderamente  uni- 
versal. Y  precisamente  porque  el  cristianismo,  si  es  de  origen  di- 
vino, no  puede  estar  ausente,  y  nunca  lo  ha  estado,  de  los  grandes 
movimientos  espirituales  ni  de  los  acontecimientos  temporales  de- 
cisivos, por  eso  es  teológicamente  válido  rastrear  sus  imprevisibles 
perspectivas  históricas  y  atisbar  algo  de  los  insondables  designios 
de  Dios  sobre  la  Iglesia,  entendida  como  el  misterio  de  la  historia 
de  la  salvación,  de  la  única  salvación. 

Porque  ésta  parece  ser,  paradójicamente,  la  condición  esencial 
de  la  eficacia  de  la  Iglesia  en  los  tiempos  actuales.  Si  vivimos  en 
«el  siglo  de  la  Iglesia»,  nada  parece  más  urgente  en  nuestra  época 
que  estudiar,  enseñar,  divulgar  el  «misterio  de  la  Iglesia»  como 
centro  de  la  historia  de  la  salvación  y  como  etapa  preparatoria  de 
la  vida  eterna  en  Dios.  La  aceptación  y  eficacia  de  la  Iglesia  en 
nuestros  días  depende  de  la  pureza  con  que  se  arriesgue  a  pre- 
sentar su  mensaje  y  a  presentarse  ella  misma  desnuda  frente  al 
mundo,  sin  contaminaciones  terrenas,  reducida  su  misión  estricta- 
mente religiosa  a  entenderse  y  mostrarse  como  el  gran  sacramento 
de  Cristo.  Sólo  desde  esta  altura  será  posible  apreciar  sus  formi- 
dables dimensiones  de  tiempo  y  espacio,  que  en  algún  sentido  se 
alargan  más  allá  de  Pentecostés  hasta  Israel  y  más  allá  de  los 
tiempos  hasta  las  definitivas  realidades  escatológicas  sobre  las  que 
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está  proyectada.  Sólo  así  su  acción  espiritual  será  capaz  de  suscitar 
menores  recelos  en  los  hombres  cuando  roce  otras  esferas  de  me- 
nor competencia,  en  las  cuales  éstos  suelen  mostrarse  tan  sus- 
picaces. 

La  Iglesia  es  la  «congregatio  fidelium»,  la  gran  asamblea  de 
los  que  creen  y  esperan  a  Cristo,  el  viviente  misterio  de  la  espe- 
ranza, el  signo  eficaz  de  la  realidad  celestial.  Como  un  arco  iris 
de  pacificación  está  tendida  sobre  la  historia,  apoyada  en  la  pri- 
mera promesa  del  paraíso,  esencialmente  requerida  y  concentrada 
en  Cristo,  preparada  por  la  palabra  de  los  profetas,  prefigurada 
en  los  grandes  patriarcas,  asentada  sobre  el  fundamento  de  los 
apóstoles — resto  de  Israel — ,  portadora  de  la  persona  del  Verbo 
encarnado,  signo  de  su  presencia  prolongada  en  el  mimdo,  pere- 
grina en  el  tiempo,  sin  ciudad  permanente,  capaz  de  asumirlo  todo 
para  santificarlo  todo  y  arrojarlo,  interna  y  luminosamente  trans- 
formado, hacia  el  seno  de  la  Trinidad.  Ella  es  nuestra  Madre 
— «Sancta  Mater  Ecclesia» — :  Madre  casta,  fecunda  y  imiversal; 
Madre  venerable,  paciente,  atenta,  amorosa,  ardiente,  sabia  y  pru- 
dente, dolorosa  y  fuerte;  Madre  del  amor  hermoso,  del  saludable 
temor,  de  la  sabiduría  divina  y  de  la  santa  esperanza ;  Madre  santa, 
Madre  única,  Madre  inmaculada,  incomprendida,  misteriosa,  ver- 
dadera Eva,  la  sola  «Madre  de  los  vivientes»  (Gen  3,20) 

Misterio  sobrenatural,  la  Iglesia  se  nos  presenta,  sin  embargo, 
como  una  realidad  visible  en  el  marco  de  las  demás  realidades 
visibles;  está  en  el  mundo,  tiene  su  historia,  actúa  en  el  tiempo, 
aunque  sus  raíces  se  hunden  en  la  eternidad.  Es  el  gran  sacra- 
mento de  Cristo,  y  como  El,  por  su  misteriosa  encarnación,  dotada 
de  un  aspecto  humano  y  de  otro  divino.  No  distinguir  suficiente- 
mente estas  dos  caras  de  la  misma  realidad  misteriosa  y  sacramen- 
tal que  es  la  Iglesia,  supone  para  tantos  hombres  de  hoy,  lo  ire- 
mos viendo,  una  fuente  de  no  pocas  confusiones  espirituales  y  de 
no  escasos  escándalos,  quizá  bastante  farisaicos.  Las  incompatibi- 
lidades suelen  derivarse  de  una  fundamental  ignorancia  de  la 
esencia  de  la  Iglesia  y  de  su  misión  en  el  mundo.  Ni  clericalismo 
ni  laicismo  en  ningún  orden  de  cosas.  Aunque  en  la  práctica  no 
siempre  resulta  fácil,  es  bien  sabido,  hallar  el  justo  medio. 

Tal  ignorancia  no  sería  muy  digna  de  ser  tenida  en  cuenta  si 
no  se  encontrara  también,  y  quizá  principalmente,  entre  hombres 
de  pensamiento  y  de  acción,  «intelectuales»  y  «políticos»,  que  ló- 
gicamente tropiezan  con  la  Iglesia  en  sus  funciones  de  magisterio 

Sobre  estas  ideas  véase  el  bellísimo  c.8  de  El  misterio  de  la  Igle- 
sia, de  H.  Clérissac  (Madrid  1946)  p. 109-125,  o  el  c.7  de  Meditación  so- 
bre la  Iglesia,  de  H.  de  Lubac  (Bilbao  1959)  p. 229-269,  en  especial  la 
p.267. 
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y  ministerio.  Aun  concediéndoles  sinceridad  y  rectitud  de  inten- 
ción, no  resulta  excusable  en  modo  alguno  la  voluntaria  ceguera 
de  estos  hombres  o  su  característica  «deformación  profesional», 
que  suele  proporcionarles  unos  horizontes  muy  estrechos,  o  esa 
su  secreta  petulancia,  disimulada  a  veces  bajo  velos  de  pretendida 
objetividad,  con  que  abordan  los  temas  del  misterio  y  misión  de 
la  Iglesia  sin  tomarse  la  molestia  de  repasar  el  catecismo  de  su 
infancia. 

Un  médico  rehuye  la  discusión  con  quien  comienza  por  afir- 
marle, por  ejemplo,  que  el  estómago  está  en  los  pies.  Con  errores 
de  base  de  este  calibre  se  inician  a  veces  temas  de  «discusión 
religiosa»  en  las  tertulias  de  «intelectuales»,  de  los  no  formados 
cristianamente  se  entiende.  Si  uno  que  lo  está  participa,  a  diferen- 
cia del  médico,  y  prosigue  el  juego,  es  porque,  al  menos,  se  habla 
de  rehgión  y  porque  dispone  de  suficiente  dosis  de  paciencia  y 
caridad  para  no  llamarlos  ignorantes.  Ellos  sí  lo  harían,  o  se  inhi- 
birían en  una  de  sus  sonrisas  comprensivas,  y  compasivas,  con 
cualquiera  que,  desde  una  ignorancia  aún  menor  de  la  que  ellos 
muestran  en  religión,  rozara  puntos  de  la  especialidad  en  la  que 
se  tienen  por  sabios.  Por  otra  parte,  aún  no  se  han  dado  cuenta 
de  que  el  dilema  fe-ciencia  responde  a  un  planteamiento  anacró- 
nico y  a  una  elemental  situación  de  desequilibrio  espiritual  e  inca- 
pacidad de  integración  mental.  No  debe  preocuparnos  tanto  a  nos- 
otros el  hecho  de  que  haya  muchos  sabios  ateos,  cuanto  a  ellos  el 
que  muchos  también — o  sólo  algunos,  la  cantidad  no  hace  al  caso — 
sean  profundamente  religiosos.  Se  trata  de  un  problema  de  educa- 
ción y  de  vida  interior. 

La  fe  no  sólo  no  tiene  nada  que  temer  de  la  ciencia  (tal  era 
el  «slogan»  apologético  del  siglo  pasado),  sino  que  tiene  que 
agradecer  a  ésta  el  verse  cada  día  más  purificada  de  contamina- 
ciones míticas  y  reducida  a  lo  que  esencialmente  es :  religiosidad, 
vida  personal  y  diálogo  con  la  persona  de  Dios  nuestro  Padre. 
A  esta  vocación  todos  somos  llamados;  también  los  intelectuales, 
si  saben  ser  generosos.  Uno  de  los  impactos  positivos  de  la  ciencia 
moderna  en  la  teología  y  en  la  vida  religiosa  consiste  en  haberla 
estimulado  a  ganar  profundidad.  La  profundidad  del  misterio. 
Este  es  su  campo. 

Mas,  a  pesar  de  todas  las  incomprensiones,  jamás  se  ha  espe- 
rado tanto  del  mensaje  y  del  testimonio  de  la  Iglesia  como  espe- 
ran los  hombres  de  nuestra  generación  Los  ojos  del  mundo  se 
alzan  hacia  este  signo  de  esperanza,  «señal  levantada  entre  los 
pueblos»  (Is  11,12).  Ella,  por  su  parte,  en  posesión  de  su  estruc- 

"  Brien,  a.,  Les  adolescentes  et  la  fot:  «Evangélíser»,  julio  1952, 
p.26. 
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tura  sacramental  y  de  sus  facultades  para  repartir  la  Fe,  la  Gracia 
y  la  Ley,  presidida  por  el  Vicario  de  Cristo,  dotado  para  ello  de 
excepcionales  prerrogativas;  por  los  obispos,  sucesores  de  los  após- 
toles; por  los  sacerdotes,  ministros  de  Jesús,  nunca  dejó  de  cum- 
plir su  misión  esencial:  cuidar  de  que  el  mundo  se  salve  y  de  que 
en  él  se  desarrolle  aquel  germen  de  libertad  espiritual  de  Hijos 
de  Dios  para  la  cual  Cristo  nos  llamó  y  a  la  que  nos  introdujo 
por  el  bautismo 

Iglesia  militante,  «siente  el  deber  de  dar  mayor  eficacia  a  su 
sana  vitalidad  y  de  promover  la  santificación  de  sus  miembros, 
la  difusión  de  la  verdad  revelada,  la  consolidación  de  sus  estruc- 
turas, y  así  contribuir  más  eficazmente  a  la  solución  de  los  pro- 
blemas de  la  edad  moderna»  ;  y  a  este  propósito  responde  la 
común  voluntad  de  sinceración  que  obra  en  la  base  del  Concilio 
Vaticano  II;  pacífico  ejército  de  Cristo  bajo  el  signo  de  la  Cru2, 
todas  las  conquistas  de  ese  «reino  que  no  es  de  este  mundo» 
(lo  18,36)  se  ven  permanentemente  amenazadas  por  «el  misterio 
de  la  iniquidad»  (2  Thes  2,7). 

Por  eso  la  Iglesia,  a  pesar  de  presentarse  tan  íntimamente 
vinculada  a  los  altibajos  de  la  historia  humana,  que  tiene  que  san- 
tificar, y  tan  dependiente  de  tan  determinadas  formas  de  cultura 
y  poder  o  de  instrumentalidad  burocrática,  se  esfuerza  por  man- 
tenerse en  constante  tensión  por  transcenderlas;  no  funda  su  efica- 
cia en  la  virtud  del  hombre,  sino  en  la  fortaleza  del  Señor,  a  quien 
sirve  sin  aspirar  a  servirse  de  El  para  otros  fines;  no  espera  su 
triunfo  de  la  técnica  humana  o  del  necesario,  pero  falaz  anda- 
miaje de  la  estructura  eclesiástica.  No  es  la  nuestra  vocación  de 
triunfo,  sino  de  trabajo.  ¿Es  acaso  el  éxito  la  misión  de  la  Iglesia 
y  no  tan  sólo  la  siembra? 

Más  que  como  comunidad  de  salvación,  aunque  también  refu- 
gio seguro  en  que  halla  el  hombre  la  individual  garantía  de  sal- 
varse, hay  que  entender  a  la  Iglesia  como  la  comunidad  de  los 
que  ofrecen  la  salvación  de  Dios  y  consumen  su  coraje  en  el  em- 
peño de  hacerla  aceptar.  Misterio  y  misión.  El  misterio  de  los 
comprometidos  por  Cristo  en  una  misión  universal.  Universal  en 
dimensión  horizontal  o  extensiva  y  en  línea  intensiva  o  vertical. 
Todos  los  hombres  y  todas  sus  acciones.  Es  ahora,  al  nacernos  la 
historia  verdaderamente  universal,  cuando  el  cristianismo  está  en- 
contrando la  máxima  oportunidad  para  hacerse  verdaderamente 
católico.  Gigantesco  empeño,  a  la  medida  de  las  locuras  de  Dios 
Y  todo  eso  en  nuestras  manos,  en  las  manos  de  todos,  pues  todos 

Gal  4,31:  Qua  libértate  Christus  nos  liheravit. 
"  Juan  XXIII,  constitución  apostólica  Humanae  salutis,  por  la  que  se 
convoca  oficialmente  el  Concilio,  25  dic.  1961,  en  «Ecclesia»,  n.l069  P-6. 
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somos  Iglesia.  Pensando  en  el  mañana  (¿hay  alguna  actividad  que 
más  viva  de  ilusión  que  el  trabajo  apostólico?),  pensando  en  el 
mañana,  sí,  pero  «sin  inquietarse  por  él  en  demasía,  pues  cada 
día  trae  sus  inquietudes,  y  a  cada  día  le  basta  su  afán»  (Mt  6,34). 
Desconocer  el  destino  del  afán  de  cada  día,  iniciarlo  incluso  desde 
el  convencimiento  de  su  ineficacia,  pero  aprestarse  a  él  con  alegría 
porque  así  lo  requiere  el  Señor  y  la  misión  de  El  aceptada,  pone 
a  prueba  la  fe  en  la  tarea  misma  y  en  ese  Dios  escondido  y  exi- 
gente, pero  alimenta  la  esperanza  y  el  sentido  del  misterio,  de  los 
que  tan  faltos  andan  los  hombres  de  nuestra  generación.  La  Iglesia 
se  ve  obligada,  como  María,  a  «guardar  todas  estas  cosas,  pensán- 
dolas en  su  corazón»  (Le  2,19).  En  la  Iglesia  se  respira  por  do- 
quier la  atmósfera  del  Magníficat :  la  humildad  y  la  fe  de  la  es- 
clava provocan  los  milagros  de  la  omnipotencia  (Le  1,48).  Estos 
últimos  años  se  ha  despertado  por  la  mariología  y  la  eclesiología 
un  interés  paralelo.  Y  es  que  uno  de  los  temas  más  sabrosos  de 
la  eclesiología  actual  es  el  del  paralelismo  entre  la  Iglesia  y  Ma- 
ría, tema  que  tampoco  es  lícito  escamotear  en  una  exposición  teo- 
lógica, y  no  simplemente  apologética,  del  misterio  de  la  Iglesia. 

Con  todo  esto  quedan  ya  suficientemente  esbozados,  acaso  en 
demasía,  y  el  lector  perdone,  el  espíritu  y  los  temas  centrales  de 
este  libro,  cuya  doctrina,  presentada  ahora  de  otra  forma,  consti- 
tuyó hace  unos  años  la  sustancia  de  una  tesis  doctoral  en  el  «An- 
gelicum»  de  Roma.  No  sólo  la  doctrina  misma  ha  sido  transfor- 
mada en  su  ordenación  y  sus  fórmulas,  sino  que  se  ha  visto  am- 
pliamente enriquecida  con  aportaciones  debidas  a  puntos  de  vista 
y  a  estudios  posteriores. 

Este  libro  va  dirigido  no  sólo  a  los  sacerdotes  todos,  en  espe- 
cial a  los  profesores  y  alumnos  de  eclesiología  de  los  Seminarios 
y  Universidades  Pontificias,  sino  también  a  todos  los  cristianos  de 
mediana  cultura  religiosa  que  sientan  la  necesidad  de  asomarse  a 
las  espléndidas  dimensiones  de  un  moderno  estudio  teológico  so- 
bre la  Iglesia.  Quisiera  proporcionar  a  los  primeros  una  modesta 
contribución  en  sus  afanes  por  superar  el  estrecho  marco  apologé- 
tico con  que  el  escolar  «tratado  de  la  Iglesia»  ha  sido  abordado 
hasta  el  presente.  Pero  ¿es  que  aún  hoy  día  la  Iglesia  va  a  tener 
necesidad  de  defenderse?  El  Concilio  Vaticano  I,  en  1870,  dejó 
dicho  de  una  vez  para  siempre  que  «la  Iglesia  misma  es  de  por 
sí  un  gran  motivo  permanente  de  su  credibilidad  y  testimonio 
irrefutable  de  su  misión  divina,  en  virtud  de  su  propagación  ma- 
ravillosa, su  santidad  sobresaliente  e  inagotable  fecundidad  para 
todo  lo  bueno,  de  su  unidad  católica  y  su  invencible  fuerza  de 
perduración»  (Denz.  1794).  Da  la  impresión  de  que  aún  no  se 
han  deducido  las  consecuencias  más  positivas  de  esta  doctrina.  Por 
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eso  este  libro  quiere  insistir  en  la  consideración  de  la  Iglesia  como 
misterio  y  como  milagro.  A  los  segundos,  a  los  laicos  de  ocupa- 
ción intelectual  o  preocupación  apostólica,  pretende  además  suge- 
rirles la  necesidad  de  enriquecer  sus  parciales  conceptos  de  la 
Iglesia,  introduciéndolos  teológicamente  en  la  interpretación  de  su 
misión  estrictamente  religiosa  y  del  martirio  consustancial  a  su 
historia,  en  orden  a  suscitar  en  ellos  un  sincero  «sentir  con  la 
Iglesia». 

Quizá  la  más  inmediata  originalidad  de  este  libro  radique,  más 
que  en  la  doctrina,  y  su  autor  se  atreve  a  confesarlo  con  cierta 
inmodesta  franqueza,  en  la  metodología  empleada.  Es  ésta  la  pri- 
mera vez  que  para  la  estudiosa  contemplación  de  la  Iglesia,  en- 
tendida precisamente  como  misterio,  se  emplea  una  metodología 
litúrgica.  El  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia  vienen  entendidos 
como  esencialmente  litúrgicos,  de  modo  que  coinciden  con  el  mis- 
terio del  culto  cristiano.  Si  el  misterio  de  la  Iglesia  es  ya  de  por 
sí  un  motivo  válido  de  nuestra  fe,  nada  más  fascinador  que  aten- 
der a  los  mismos  textos  empleados  por  la  Iglesia  en  los  actos  del 
culto,  para  descubrir  en  ellos,  redactados  por  la  Iglesia  misma,  la 
autoexpresión  y  el  sentir  que  de  su  propio  misterio  formula  la 
Iglesia.  Una  coherente  sistematización  de  los  textos  litúrgicos  va 
a  servirnos  para  superar  la  tradicional  defensa  racional  de  la  Igle- 
sia en  la  apologética,  por  la  autoexpresión  de  su  misterio  y  su 
misión,  misión  y  misterio  que  encuentran  su  centro  en  el  misterio 
del  culto. 

Sólo  resta  por  decir  que  una  gran  parte  de  las  notas  y  refe- 
rencias bibliográficas  de  la  mencionada  tesis  que  fue  origen  de 
este  libro  han  sido  suprimidas  a  fin  de  descongestionarlo  y  hacerlo 
más  accesible  a  mayor  radio  de  lectores.  Además,  los  textos  litúr- 
gicos, que  ya  estaban  debidamente  seleccionados,  han  sido  tradu- 
cidos, de  modo  que  sólo  de  algunos  más  importantes  se  da  junta- 
mente el  original  latino,  y  han  quedado  reducidos  al  número 
indispensable  para  favorecer  y  garantizar  la  síntesis  eclesiológica  a 
la  que  sirven  de  base. 

Finalmente,  quiero  expresar  mi  agradecimiento  al  Sr.  Arzo- 
bispo de  Zaragoza,  D.  Casimiro  Morcillo,  por  su  estimulante  pre- 
sentación; a  los  profesores  del  «Angelicum»  PP.  Lemmeer  y 
M.  García,  por  las  eficaces  correcciones  y  consejos  que  me  pro- 
porcionaron después  de  haber  aprobado  la  primitiva  tesis;  a 
Mons.  M.  Romero  de  Lema,  entonces  rector  del  Instituto  Español 
de  Estudios  Eclesiásticos  de  Roma,  por  su  generosa  hospitalidad, 
que  la  hizo  posible,  y  al  profesor  Francisco  Martínez,  del  Semi- 
nario de  Zaragoza,  por  la  infatigable  colaboración  que  ha  pres» 
tado  al  autor  para  la  plena  realización  de  la  obra. 
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IGLESIA 


Capítulo  l 

SUPERACION  DE  LA  ECLESIOLOGIA  APOLOGETICA 

Un  breve  resumen  de  las  etapas  de  formación  de  la  eclesiología 
como  ciencia  teológica  podrá  poner  en  claro  que  no  pocos  aspec- 
tos positivos  del  misterio  de  la  Iglesia,  a  pesar  de  estar  expresa- 
mente consignados  en  las  fuentes  bíblicas  y  en  los  escritos  de  los 
Padres  y  haber  centrado  la  atención  de  la  vida  eclesial  de  la  anti- 
güedad cristiana,  fueron  preteridos  o  al  menos  postergados  cuando 
en  el  otoño  de  la  Edad  Media,  por  determinadas  y  complejas  cir- 
cunstancias históricas,  se  inició  la  estructuración  del  actual  «tra- 
tado de  la  Iglesia».  Con  este  resumen  no  se  pretende  agotar  el 
ambicioso  tema.  En  realidad,  aún  aguarda  su  pluma  una  completa 
historia  de  la  eclesiología.  Sólo  se  quiere  insistir  en  la  necesidad 
de  superar  los  motivos  históricos  que  nos  han  obligado  a  formu- 
lar vma  eclesiología  defensiva,  de  carácter  parcial  y  transitorio, 
a  fin  de  abrirnos  a  una  meditación  sobre  la  Iglesia  sin  prejuicio 
alguno,  a  presentarla  puramente  como  lo  que  es,  misterio  y  mi- 
sión, mensaje  y  testimonio. 

1.    La  predicación  de  los  Apóstoles  y  la  eclesiología 

bíblica 

Si  no  puede  negarse  que  a  la  muerte  de  los  apóstoles  hubiera 
ya  teología,  ésta  no  era  aún  concebida  como  ciencia,  sino  como 
vivencia  religiosa,  o  mejor,  como  testimonio  y  mensaje  del  mis- 
terio de  Cristo.  La  predicación  de  los  apóstoles  no  tiene  como  fin 
investigar  ni  sistematizar,  sino  proclamar  pública  y  solemnemente 
que  nuestra  salvación  está  en  Cristo  muerto  y  resucitado,  de  lo 
cual  ellos  eran  testigos.  Y  su  testimonio  quedaba  garantizado  por 
señales  capaces  de  arrastrar  a  los  hombres  a  la  penitencia,  a  la 
conversión 

'  Retif,  a.,  Qt/est-ce-que  le  kérygma?:  «Nouv.  Rev.  Théol.»  71 
(1949)  901-922,  especialmente  en  p.913.  Sobre  las  diversas  formas  de 
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A  esto  había  tendido  la  predicación  del  Bautista  como  pre- 
cursor: «Arrepentios,  porque  el  reino  de  los  cielos  está  cerca; 
haced  frutos  dignos  de  penitencia  y  no  os  forjéis  ilusiones» 
(Mt  3,2-9).  El  ministerio  personal  de  Cristo,  no  obstante  ser  El 
«el  único  maestro»  (Mt  23,10),  no  proporciona  una  ordenación 
sistematizada  de  doctrina  ni  constituye  una  especulación  teórica  en 
torno  a  unos  cuantos  principios,  sino  que  presenta  un  conjunto  de 
«actos  fundacionales»,  de  revelaciones  y  de  incitaciones  en  orden 
a  hacernos  aceptar  la  fe  en  el  reino.  Esto  mismo,  la  aceptación 
de  Jesús  ya  glorioso,  «a  quien  le  ha  hecho  Señor  y  Cristo»,  persi- 
gue el  célebre  discurso  de  San  Pedro  el  día  de  Pentecostés  (Act  2, 
22-36),  así  como,  entre  otros  muchos  pasajes,  las  frecuentes  alu- 
siones de  San  Pablo  al  «misterio»  en  casi  todas  sus  epístolas,  espe- 
cialmente en  Eph.,  Col.  y  Phil.,  en  las  cuales,  presa  de  un  místico 
arrebato,  adopta  para  expresar  sus  ideas  la  forma  literaria  de 
himno,  igual  que  el  prólogo  del  evangelio  de  San  Juan. 

El  kerigma  primitivo  va  adoptando  poco  a  poco  otros  métodos 
para  exponer  el  «euangelion»,  según  las  exigencias  de  la  predi- 
cación, a  los  diversos  pueblos  y  conforme  a  los  nuevos  problemas 
espirituales  y  culturales  que  se  iban  planteando  sucesivamente  a 
la  conciencia  de  la  acción  misionera  de  la  Iglesia.  Aparecerán  la 
catcquesis,  la  didaché,  la  didascalía;  pero  siempre  estas  formas  de 
enseñanza  mantendrán  un  sentido  estrictamente  conversional  y  cris- 
tocéntrico.  Teología  era  entonces  la  proclamación  místico-poética 
de  las  grandezas  divinas  en  forma  de  himno  a  la  Divinidad,  que 
nos  ha  salvado  en  Jesús  el  Cristo.  El  kerigma  apostólico  del  «mis- 
terio» evolucionará  hasta  constituir  en  la  pluma  de  los  evange- 
listas la  cristología  del  Nuevo  Testamento.  En  realidad,  la  teología 
explícita  del  Nuevo  Testamento,  según  parecen  indicar  las  últimas 
investigaciones,  es  una  auténtica  y  casi  exclusiva  cristología '. 

Esto  no  quiere  decir  que  en  el  kerigma  apostólico  no  hubiera 
implícita  una  eclesiología,  sino  simplemente  que  ésta  aparece  en 
el  Nuevo  Testamento  como  un  elemento  integrante  de  la  cristo- 
logía, ya  que  las  fuentes  bíblicas  neotestamentarias  presentan  di- 
recta e  inmediatamente  la  figura  de  Jesús,  y  no  tanto  el  misterio 

predicación  en  la  antigüedad  cristiana,  y  de  cómo  el  misterio  de  Cristo 
resucitado,  núcleo  esencial  de  la  historia  sagrada,  era  el  centro  de  la  pre- 
dicación, encaminada  a  hacer  participar  al  cristiano  del  misterio  pascual, 
véase  Shuemann,  H.,  Aujbau  und  Struktur  der  neutestamentlichen  Ver- 
kündigung  (Paderborn  1949). 

^  Estas  afirmaciones  son  de  O.  CuLMANN,  Die  Christologie  des  Neuen 
Testaments  (Tübingen  1957)  p.2ss.  Para  mayor  garantía  de  ortodoxia, 
puede  consultarse  Geiselmann,  J.  R.,  ]esus  der  Christus.  Die  Urfoftnen 
des  apostolischen  Kerygnias  ais  Norm  unserer  V erkündigung  (Stuttgart 
1951)  p.103-175. 
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de  la  Iglesia.  La  Iglesia  en  ellas  es  entrevista  como  recinto,  inter- 
mediario o  «espacio  del  encuentro  del  hombre  con  Dios  por  Cristo 
en  el  seno  de  la  comunidad  de  los  fieles,  como  interlocutora  de 
Dios»,  como  Cuerpo  y  Esposa  de  Cristo  \  El  hecho  de  que  ni  si- 
quiera en  San  Pablo  haya  una  eclesiologia  explícita,  a  pesar  de 
sus  asombrosas  enseñanzas  sobre  el  misterio  de  la  Iglesia,  influyó 
poderosamente  en  toda  la  Patrística  y  en  la  primera  generación 
de  los  grandes  teólogos  medievales.  No  obstante,  en  los  últimos 
treinta  años  numerosas  obras  de  investigación  han  sido  dedicadas 
a  profundizar  en  las  fórmulas,  el  contexto  y  la  orientación  del 
Nuevo  Testamento,  para  extraer  su  riquísimo  contenido  eclesio- 
lógico,  y  se  ha  podido  constituir  lo  que  ya  hace  tiempo  viene  lla- 
mándose la  «eclesiologia  bíblica».  Jalones  inolvidables  de  este 
estudio  han  sido  los  trabajos  de  Mersch,  Prat,  Bover,  Wikenhauser, 
Kóster,  Tromp,  Cerfaux,  por  citar  sólo  los  principales  o  más  co- 
nocidos *. 

Si  nos  fuera  permitida  una  vista  de  conjunto  a  los  modernos 
estudios  bíblicos  sobre  la  Iglesia,  diríamos  que,  a  pesar  de  sus 
enormes  riquezas,  su  orientación  peca  de  cierto  unilateralismo.  Son 
de  notar  considerables  lagunas,  sobre  todo  si  se  tiene  en  cuenta 
que  temas  como  la  jerarquía  y  el  episcopado,  y  en  general  la  me- 
diación teándrica  de  la  Iglesia,  aguardan  aún  no  pequeño  escla- 
recimiento bíblico.  Queda  por  elaborar  la  eclesiologia  completa  de 
los  sinópticos.  En  cuanto  al  método,  nótese  que  ni  cierto  lirismo 
literario  ni  la  erudición  agobiante  resultan  favorables,  respectiva- 
mente, a  la  precisión  doctrinal  y  a  la  jugosa  vivencia  del  misterio. 

Pero  el  teólogo  tendrá  que  agradecer  profundamente  al  inves- 
tigador bíblico  el  coraje  y  la  dedicación  que  ha  necesitado  para 
su  arduo  trabajo  y  la  minuciosidad  con  que  le  ha  proporcionado 
los  elementos  indispensables  para  la  construcción  de  una  eclesio- 
logia integral,  así  como  para  garantizar  bíblicamente  la  autenti- 
cidad de  las  afirmaciones  católicas  sobre  la  Iglesia  frente  a  la  in- 
terpretación que  a  los  mismos  textos  dan  otras  confesiones  cris- 
tianas, concretamente  las  protestantes.  La  eclesiologia  bíblica,  es- 

'  Semmelroth,  o.,  Dios  y  el  hombre  al  encuentro  (Madrid  1959) 
p.185-192. 

*  Mersch,  E.,  Le  Corps  Mystique  du  Christ.  Étiides  de  théologie  his- 
torique  (Bruselas  1936)  2  vols.,  3.'  ed.  1951;  Morale  et  Corps  Mystique 
(París  1937);  La  théologie  du  Corps  Mystique  (París  1946);  Prat,  F.,  y 
BovER,  J.  M.',  sus  Teología  de  San  Pablo,  ya  clásicas;  Wikenhauser,  L., 
Die  Kirche  ais  der  mystische  Leib  Christi  nach  dem  Apostel  Paulus 
(Münster  1937);  Koester,  W.,  Die  Idee  der  Kirche  beim  Apóstol  Pau- 
lus (Münster  1928);  Tromp,  S.,  Corpus  Christi  quod  est  Ecclesia:  I.  In- 
troductio  generalis  (Roma  1946);  II.  De  Christo  Capite  (ib.  1961);  III.  De 
Spiritu  Christi,  Anima  (ib.  1960),  y  otras  publicaciones;  Cerfaux,  L., 
La  théologie  de  l'Église  suivant  saint  Paul  (París  1943). 
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pecialmente  la  paulina,  está  centrada  en  la  ¡dea  de  la  Iglesia  como 
Pueblo  de  Dios  y  Cuerpo  de  Cristo.  Más  adelante  habrá  ocasión 
de  considerar  estos  temas  con  holgura.  De  momento,  no  se  olvide 
que  la  tendencia  de  determinados  investigadores  a  considerar  la 
Iglesia  Romana  menos  amplia  y  no  sinónima  ni  coincidente  en 
el  pensamiento  paulino  con  el  Cuerpo  místico  de  Cristo,  fue  ex- 
presamente rechazada  por  la  encíclica  Humani  generis  \ 

2.    El  método  exegético  de  la  eclesiología 
de  los  Padres 

El  hecho  de  que  la  mayor  parte  de  los  Padres  fueran  obispos, 
y  como  tales  estuvieran  comprometidos  en  tareas  pastorales,  ex- 
plica acaso  suficientemente  el  método  que  emplean  y  los  temas 
predilectos  de  su  peculiar  eclesiología. 

Es  sabido  que  hasta  el  siglo  xii  la  teología  se  construyó  co- 
mentando la  Sagrada  Escritura  verso  por  verso  y  aun  palabra  por 
palabra,  sin  la  base  previa  de  sistema  conceptual  alguno,  a  no 
ser  determinadas  influencias  de  la  filosofía  neoplatónica,  y  expo- 
niendo los  dogmas  al  hilo  del  comentario  según  los  diversos  sen- 
tidos bíblicos  admitidos  entonces:  literal,  místico,  moral,  anagó- 
gico.  Por  esta  razón,  y  por  la  urgencia  de  tener  que  iluminar 
doctrinalmente  concretos  problemas  prácticos,  echamos  en  falta 
en  muchos  Padres  una  auténtica  eclesiología,  aunque  pueden  en- 
contrarse en  sus  obras  alusiones  dispersas,  y  en  algimos,  a  veces, 
extraordinarios  filones  de  fecundidad  inagotable. 

Las  investigaciones  modernas,  siguiendo  la  actual  orientación 
de  la  eclesiología,  han  desarrollado  particularmente  la  idea  que 
los  Padres  tienen  de  la  Iglesia  en  cuanto  Cuerpo  de  Cristo.  Cle- 
mente de  Roma  e  Ireneo,  Atanasio  e  Hilario,  Cirilo  de  Alejandría 
y  Juan  Crisóstomo,  entre  otros,  han  sido  estudiados  a  fondo  para 
entresacar  de  sus  escritos  su  apenas  esbozada  teología  de  la  Igle- 
sia \  En  general  puede  decirse  que,  a  excepción  de  algún  que 
otro  escrito  directamente  eclesiológico,  como  el  De  unitate  de  San 
Cipriano,  apenas  se  encuentra  en  los  Padres  originalidad  y  pro- 
greso en  temas  eclesiológicos  hasta  que  se  llega  al  gigantesco  San 

"  «Algunos  no  se  consideran  obligados  a  abrazar  la  doctrina  que  hace 
algunos  años  expusimos  en  una  encíclica,  y  que  está  fundada  en  las 
fuentes  de  la  revelación,  según  la  cual  el  Cuerpo  místico  de  Cristo  y  la 
Iglesia  católica  romana  son  una  misma  cosa»  (AAS  43  [1951]  640). 

°  Habría  que  recordar  las  obras  de  G.  Barby,  La  théologie  de  l'Égli- 
se  de  S.  Clement  a  S.  Irené  (París  1945);  y  del  mismo,  De  S.  Irené  au 
Concile  de  Nicée  (París  1947);  L.  Bouyer,  L'lncarnaúon  et  l'Église  Corps 
du  Christ  dans  la  théologie  de  S.  Athanase  (París  1953);  S.  Tromp,  De 
Corpore  Christi  Mystico  ad  mentem  5.  Joannis  Chrysostomi  (Roma  1933), 
y  tantos  otros  estudios  beneméritos. 
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Agustín.  En  virtud  de  las  actuales  corrientes  de  renovación  de 
la  eclesiología,  este  «primer  hombre  moderno»,  como  lo  llamó 
Harnack,  ha  sido  el  más  estudiado  de  los  Padres  con  el  ánimo 
de  reencontrar  en  sus  obras  la  esencia  mística  de  la  Iglesia  y  de 
asimilar  su  característica  actitud,  estrictamente  religiosa,  que  es 
preciso  adoptar  ante  su  inefable  misterio  La  eclesiología  de  San 
Agustín,  tan  esencialmente  comunitaria,  interior  y  escatológica,  por 
el  gran  énfasis  que  pone  en  los  grandes  temas  de  la  gracia,  la 
predestinación  y  el  horizonte  dinámico  y  trascendente  de  la  Ciudad 
de  Dios,  aun  no  pudiendo  quedar  enteramente  exenta  de  cierta 
acusación  de  platonismo,  resulta  particularmente  apta  para  inspirar 
y  orientar  las  aspiraciones  espirituales  de  nuestra  época.  Sea  per- 
mitido afirmar  con  claridad  que  nada  justifica  el  que,  como  reac- 
ción frente  a  los  abusos  que  de  su  doctrina  hicieron  los  luteranos 
y  los  jansenistas,  la  teología  posterior  al  Concilio  de  Trento  haya 
dejado  tan  olvidada  su  eclesiología. 

La  eclesiología  postagustiniana  y  de  la  escolástica  primeriza, 
cultivada  por  los  últimos  Padres,  así  como  la  de  los  grandes  es- 
critores espirituales  de  la  teología  monástica,  influidos  todos  ellos 
profundamente  por  el  gran  Obispo  de  Hipona,  se  complació  en 
poner  de  relieve  temas  y  problemas  hoy  tan  palpitantes  como  la 
santidad  de  la  Iglesia  (a  propósito  de  los  símbolos  bíblicos  de 
Rahab,  la  luna,  etc.),  la  Iglesia  como  Esposa  y  Madre,  el  para- 
lelismo Iglesia-María,  y  muy  especialmente  la  relación  de  depen- 
dencia («Corpus  Christi,  facit  Ecclesiam»)  y  más  tarde  de  traspo- 
sición identificadora  («Ecclesia  est  Corpus  Christi»)  entre  los  con- 
ceptos de  Iglesia  y  Eucaristía,  «Corpus  Christi  Mysticum» 

3.    La  eclesiología  crist alógica  de  la  escolástica 

A  principios  del  siglo  xiii,  la  teología  se  convierte  en  ciencia 
en  sentido  aristotélico:  el  teólogo  construye  un  sistema  a  base  de 
los  principios  revelados,  que  armoniza  en  virtud  de  la  «analogía 

'  Para  la  eclesiología  de  San  Agustín  aún  hay  que  referirse  siempre 
a  HOFFMANN,  F.,  Der  Kirchenhegriff  des  hl.  Augustinus  (Munich  1933), 
y  más  recientemente  a  Grabowsky,  S.,  The  Church.  An  Iníroduction  to 
Theology  of  St.  Augiistine  (Saint  Louis  Miss.  1957).  Poco  después  Hans 
Urs  yon  Balthasar  ha  reunido  y  presentado  los  principales  textos  ecle- 
siológicos  del  gran  obispo  en  Le  visage  de  l'Église  (París  1958,  coleccic*. 
«Unam  Sanctam»  31). 

'  Las  obras  de  investigación  sobre  estos  puntos  son  tan  numerosas 
que  resultaría  ocioso  intentar  recordar  algunas.  Como  estudio  general, 
Beaumker,  J.,  Zur  Ekklesiologie  der  Frühscholastik:  «Scholastik»  26 
(1951)  364-389;  27  (1952)  183-209-  Por  otra  parte,  no  se  olvide  que  para 
el  último  punto  aludido  en  el  texto  ha  sido  decisiva  la  genial  obra  de 
H.  DE  LuBAC  Corpus  Mysticum.  L'Eucharistie  et  l'Église  au  Moyen-Áge 
(París  1949). 
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fidei»,  estableciendo  entre  ellos  relaciones  de  orden  lógico  y  onto- 
lógico  y  deduciendo  conclusiones  por  medio  de  procesos  raciona- 
les. Es  el  método  escolástico.  Nos  equivocaríamos,  sin  duda,  si 
en  los  grandes  maestros  medievales  de  la  teología  analítica  no 
pretendiéramos  ver  más  que  buenos  lectores  de  Aristóteles  o  exce- 
lentes profesionales  del  método  del  discurso.  Son  hombres  pro- 
fundamente religiosos  que  piensan  científicamente  su  fe  en  el  seno 
de  una  atmósfera  espiritual. 

Vale  la  pena  recordar  este  punto  de  partida  al  referirnos  a  su 
eclesiología.  Es  en  verdad  lamentable  que  las  grandes  síntesis  es- 
colásticas no  nos  ofrezcan  un  tratado  separado  «de  Ecclesia».  Se 
ha  dicho  con  cierta  gracia  que,  si  Santo  Tomás  reviviera,  no  lo 
omitiría  en  una  Stima  de  hoy,  y  su  ejemplo,  como  siempre  en 
todo,  sería  seguido  al  instante  En  efecto,  todos  podemos  lamen- 
tar, con  el  P.  Congar,  que  en  la  Suma  de  Santo  Tomás,  que  cuen- 
ta 313  artículos,  entre  los  que  ciertamente  se  hallan  muchos  datos 
eclesiológicos,  no  hay  un  conjunto  de  cuestiones  «de  Ecclesia», 
como  lo  hay  «de  Trinitate»,  «de  angelis»,  «de  Christo»,  «de  sa- 
cramentis»,  etc.  '°  La  falta  de  tal  tratado  en  su  obra  ha  sido  objeto 
de  varias  explicaciones,  todas  coincidentes  en  que  los  principios 
teológicos  de  Santo  Tomás  no  lo  favorecían,  o  al  menos  venían 
inicialmente  orientados  de  otro  modo.  Por  otra  parte,  la  menta- 
lidad medieval  entera  estaba  de  tal  modo  inmersa  en  una  atmós- 
fera eclesial,  según  no  deja  de  reconocer  el  mismo  Harnack  que 
la  idea  de  la  Iglesia  debía  figurar  en  la  doctrina  de  Santo  Tomás 
como  una  ley  general  de  construcción,  y  no  sólo  como  una  piedra 
aislada  en  la  grandiosidad  de  su  edificio.  Por  eso  es  preciso  situarse 
en  su  punto  de  vista  y  saber  aguardar  las  perspectivas  cuando  se 
manejan  sus  textos  sin  consideración  a  los  cambios  de  proyección 
teológica. 

La  eclesiología  de  Santo  Tomás  está  dominada  por  la  primacía 
de  lo  espiritual :  la  Iglesia  es  un  organismo  sobrenatural  xmificado 
y  animado  por  la  comunión  de  la  gracia  en  el  Espíritu  Santo, 
manifestada  en  la  vivencia  de  las  virtudes  teologales.  Esta  con- 
cepción, que,  sin  duda,  deja  en  cierta  penumbra  la  consideración 
de  los  lazos  estructurales  y  externos  de  la  Iglesia  como  sociedad 
visible,  está  íntimamente  ligada  a  su  fundamento  cristológico,  a 
saber:  a  la  doctrina  de  Cristo,  cabeza  de  la  Iglesia;  doctrina  que 
a  su  vez  origina  la  noción  teándrica  de  la  Iglesia,  el  concepto  de 
su  estructura  sacramental  como  prolongación  del  misterio  de  la 
encarnación  y  la  relación  esencial  de  la  Iglesia  a  la  Eucaristía,  al 

°  JouRNET,  Ch.,  L'Église  du  Verhe  Incarné  (París  1941)   vol.l  p.ll. 

Cf.  ]alones  para  una  teología  del  lateado  (Barcelona  1961)  p.60, 
"  Dogmengeschichte  III  p.452, 


C.l.    Superación  de  la  ecUsiologia  apologética  21 

Cuerpo  de  Cristo,  de  quien  la  Iglesia  entera,  por  su  «gratia  capi- 
tis»,  recibe,  en  tanto  que  Cuerpo  suyo,  unidad,  caridad  y  santidad. 
El  concepto  mismo  de  la  causalidad  física  de  los  sacramentos  y  la 
importancia  atribuida  por  Santo  Tomás  al  carácter  sacramental  en 
su  triple  manifestación — bautismo,  confirmación,  orden — ,  con 
vistas  a  la  edificación  de  la  Iglesia,  vienen  a  integrarse  también 
en  ese  concepto  de  la  Iglesia  entendida  como  prolongación  de 
la  encarnación.  De  este  modo,  para  el  Doctor  Angélico,  la  idea 
de  Cuerpo  místico  y  la  capitalidad  de  Cristo  son  esenciales  en 
el  concepto  de  Iglesia  y  explican  las  dos  misiones  inseparables 
del  Espíritu  Santo  sobre  ella:  la  misión  sobre  la  jerarquía  visible 
y  la  que  ejerce  invisiblemente  en  las  almas  por  la  gracia  santi- 
ficante, los  dones  y  los  carismas  '^ 

Nos  llevaría  mucho  espacio,  y  sería  algo  enojoso,  referirnos 
ahora  a  una  cuestión  hoy  debatidísima,  a  saber :  si  se  da  una  ver- 
dadera oposición  entre  la  doctrina  tomista  del  Cuerpo  místico  y 
la  de  Pío  XII  en  la  encíclica  Mystici  Corporis.  No  puede  negarse 
que  al  momento  salta  a  la  vista  una  gran  diferencia.  En  efecto, 
el  Papa,  como  luego  veremos,  requiere  tres  condiciones  para  ser 
miembro  del  Cuerpo  místico:  profesión  externa  de  la  fe,  re- 
cepción del  bautismo,  conexión  orgánica  con  la  jerarquía  Santo 
Tomás  no  requiere  explícitamente  ninguna  de  ellas.  Miembros  del 
Cuerpo  místico  son  para  él  todos  los  hombres  que  están  unidos 
vitalmente  con  Cristo,  ya  en  la  gloria,  ya  por  la  caridad,  ya,  al 
menos,  por  la  fe  visible  o  invisiblemente,  en  cualquiera  de  los 
estados  militante,  paciente  o  triunfante  de  la  Iglesia  universal  o 
al  margen  de  ella 

Es  éste  un  espinoso  problema  de  nada  fácil  solución,  en  cierto 
modo  semejante  al  que  antes  hemos  visto  con  referencia  a  San 
Pablo,  y  ha  sido  puesto  de  actualidad  con  acritud  por  algunos 
incluso  después  de  que  la  Humani  generis  reiterara  la  doctrina 

CoNGAR,  Y.  M.,  L'idée  de  l'Église  chez  S.  Thomas  d'Aquin:  «Esqui- 
ses  du  mystére  de  l'Église»  (París  1941)  p. 59-91.  Otras  obras  especiali- 
zadas sobre  el  tema  tienen  M.  Grabmann,  T.  Kaepelli,  y  entre  nosotros, 
en  España,  son  más  conocidas  las  de  Anger,  Mura,  Sauras. 

"  «Entre  los  miembros  de  la  Iglesia  sólo  hay  que  contar  los  que  han 
recibido  el  bautismo  y  profesan  la  fe  verdadera,  y  no  se  han  separado 
de  su  cuerpo  ni  han  sido  apartados  por  la  autoridad  legítima  a  causa  de 
sus  graves  delitos»  (AAS  35  [1943]  202). 
5.  Th.  III  8,1  et  3. 

"  En  especial,  el  famoso  libro  de  A.  Mitterer  Geheimnisvoller  Leib 
Christi  nach  Sí.  Thomas  Aquin  und  nach  Papst  Pius  XII  (Wien  1950), 
según  el  cual  la  encíclica  habría  querido  corregir  la  concepción  de  Santo 
Tomás  sobre  el  Cuerpo  místico,  no  obstante  parecer  más  acorde  con  de- 
terminadas expresiones  paulinas  de  las  epístolas  de  la  cautividad,  lo 
mismo  que  Pío  IX  hace  un  siglo  «corrigió»  la  doctrina  tomista  sobre  la 
Inmaculada  Concepción. 
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formal  de  Pío  XII  en  la  Mystici  Corporis,  problema  al  que  se  ha 
intentado  dar  sucesivas  soluciones,  ninguna  de  las  cuales  satis- 
face 

Sin  embargo,  como  muy  bien  nota  Jaki  quizá  la  dificultad 
procede  de  olvidar  que  en  los  escolásticos,  lo  mismo  que  en  la 
tradición  patrística,  hay  que  situar  la  noción  de  Cuerpo  místico 
en  el  plano  de  la  vida  interna  de  la  Iglesia  con  más  señalado 
acento  que  en  el  de  la  institución  y  la  estructura.  La  encíclica  no 
podía  atreverse  a  corregir  el  peso  de  toda  la  tradición  teológica 
y  debía  ceñirse  a  aclarar  una  terminología  y  abrir  al  mismo  tiempo 
amplias  perspectivas  al  teólogo;  lo  único  que  habría  querido  co- 
rregir sería,  acaso,  la  idea  indiferentista  propuesta  por  el  movi- 
miento ecuménico,  según  la  cual  el  Cuerpo  místico,  entendido 
como  expresión  y  último  reducto  de  una  Iglesia  invisible  y  tras- 
cendente, comprendería  a  todas  las  iglesias  cristianas  divididas  en- 
tre sí  y  separadas  de  la  católico-romana  y  a  ésta  misma. 

Ahora  bien,  hay  que  preguntarse  seriamente  si  tanto  San  Pablo 
como  la  tradición  patrística  y  la  teología  medieval  no  admitían 
diversos  grados  y  formas  escalonados  de  pertenecer  al  Cuerpo  mís- 
tico, que  es  la  Iglesia.  Nadie  puede  escatimar  a  Cristo  facultades 
y  medios  de  extender  su  acción  sacerdotal  y  salvadora  al  margen 
de  los  que  ha  conferido  institucionalmente  a  la  Iglesia,  y  en  esto 
insiste  de  un  modo  especial  Santo  Tomás  cuando  habla  del  poder 
sacerdotal  «de  excelencia»  de  Cristo  ni  una  soberana  realeza 
sobre  los  ángeles,  los  hombres  todos,  sean  o  no  cristianos,  y  el 
mundo  en  su  totalidad.  Pero  una  cosa  es  ser  salvado  por  Cristo 
y  otra  ser  miembro  de  Cristo  en  la  Iglesia  visible,  que  es  su  Cuer- 
po. Haber  olvidado  que  el  concepto  de  Cuerpo  de'  Cristo,  tanto 
en  San  Pablo  y  los  Padres  como  en  Santo  Tomás,  es  un  concepto 
analógico,  cuya  máxima  realización  se  da  en  la  Iglesia,  cosa  que 
ha  querido  subrayar  Pío  XII,  y  que  dentro  de  la  misma  Iglesia 
católica  se  dan  también  progresivos  grados  de  pertenencia  a  Cris- 
to, según  la  fe  sola  o  la  fe  animada  por  la  caridad,  ha  sido  el 
origen  de  no  pocas  confusiones,  más  de  énfasis  y  terminología 
que  de  doctrina. 

'°  Trae  algunas,  las  de  Strotmann,  Mothomb  y  Journet,  la  conocida 
obra  de  texto  de  T.  Zapelena,  De  Ecclesia  Christi.  Pars  altera  apologe- 
tico-dogmatica  (Roma  1954)  p. 372-378,  y  otras  M.  Hopkins,  St.  Tho- 
tnas  and  the  Encyclica  «Mystici  Corporis»:  «The  Thomist»  22  (1959) 
1-24. 

"  O.c,  p. 194-195. 

"  5.  Th.  III  64,4  ad  3.  Sobre  las  relaciones  capitales  de  Cristo  con  los 
ángeles,  véase  E.  Sauras,  El  Cuerpo  místico  de  Cristo  (Madrid  1952) 
p.702-712. 
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4.    El  método  apologético  en  la  eclesiologta  moderna 

Ha  podido  decir  galanamente  el  P.  Congar  que  el  moderno 
tratado  «de  Ecclesia»  ha  sido  elaborado  como  fue  construido  el 
templo  de  Jerusalén  después  de  la  cautividad:  espada  en  mano. 

En  efecto,  el  estudio  científico  de  la  Iglesia  se  ha  ido  forman- 
do en  circunstancias  de  lucha:  Jaime  de  Viterbo  escribe  «el  más 
antiguo  tratado»  eclesiológico  en  medio  del  conflicto  entre  Felipe 
el  Hermoso  y  Bonifacio  VIII ;  la  primera  Summa  de  Ecclesia  brota 
de  la  pluma  de  Torquemada  en  el  seno  de  las  disputas  concilia- 
ristas  del  siglo  xv;  la  obra  capital  de  la  Contrarreforma  será  el 
célebre  tratado  controversista  de  Belarmino  Vale  la  pena  re- 
saltar, por  omitir  otros  muchos  puntos  que  serían  muy  dignos  de 
tenerse  en  cuenta  si  fuera  ése  nuestro  cometido  inmediato,  que 
la  definición  de  la  Iglesia  dada  en  él  por  Belarmino  ejerció  una 
influencia  extraordinaria  en  la  eclesiología  postridentina  para  po- 
ner de  relieve  excesivamente  los  aspectos  externos  y  jurídicos  de 
la  Iglesia,  que  eran  los  directamente  negados  por  los  «adversa- 
rios»: la  Iglesia  es  una  reunión  de  hombres  congregados  por  la 
profesión  de  la  misma  fe  cristiana  y  la  comunión  de  los  mismos 
sacramentos  bajo  el  mandato  de  pastores  legítimos,  y  principal- 
mente del  único  vicario  de  Cristo  en  la  tierra,  el  Romano  Pon- 
tífice. 

Uno  de  los  pocos  favores  que  nos  hizo  Lutero  fue  influir  indi- 
rectamente en  el  método  de  la  teología:  de  escolástica  se  nos  hizo 
polémica.  La  impronta  que  tal  método  marcó  en  los  orígenes  de 
la  eclesiología  ha  dejado  sus  huellas  hasta  el  presente.  El  objeto 
de  la  eclesiología  es  amplísimo  y  complejo;  pero,  como  nota  ati- 
nadamente Zapelena  de  todos  sus  aspectos  apenas  se  encuen- 
tran otros  que  los  históricos  y  externos  en  los  tratados  escritos 
desde  la  Reforma  hasta  el  siglo  xx.  Los  cuadros  tradicionales  de 
la  eclesiología  de  los  tres  siglos  no  escapan  al  estrecho  marco  de 
la  apologética:  realzando  las  cualidades  de  la  Iglesia  Romana,  es- 
tructurando la  «via  primatus»  y  la  «via  notarum»,  concluyen, 

"  J.  DE  Viterbo,  De  regimine  christiano.  Le  plus  anden  traite  de 
l'Église  (1301-1302),  reeditado  por  H.  X.  ArquiliÉre  (París  1926).  Las 
obras  eclesiológicas  de  Juan  de  Torquemada  son  Summa  de  Ecclesia,  De 
potestate  Papae  eí  Concilii  Generalis  auctoritate,  y  Flores  sententiarum 
St.  Thomae  de  auctoritate  Summorum  Pontificum;  S.  R.  Belarmino  pro- 
fesó entre  1576  y  1588,  entre  otros,  en  el  Colegio  Romano  su  curso 
Disputationes  de  controversiis  christianae  fidei  adversus  huius  temporis 
haereticos. 

"  Cf.  De  actuali  statu  ecclesiologiae:  «Problemi  scelti  di  teología  con- 
temporánea» (Roma  1954)  p.l43. 
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«frente  a»  las  otras  confesiones,  que  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo 
es  la  presidida  por  el  Papa. 

Es  natural  que  los  tratados  escritos  para  ser  libros  de  texto  en 
los  seminarios,  como  parte  integrante  de  la  llamada  teología  fun- 
damental, recarguen  las  tintas  en  la  apologética.  También  lo  es 
que  los  tratados  tradicionales  hayan  sido  infravalorados  y  hasta 
despreciados  por  diversas  tendencias  de  la  eclesiología  actual,  sien- 
do así  que,  al  lado  de  las  preocupaciones  apologético-polémicas 
dominantes,  se  encuentran  en  ellos  preciosas  intiiiciones  dogmá- 
ticas. Con  todo,  puede  darse  como  válido  el  juicio  de  Mersch  al 
concluir  su  investigación  histórica  sobre  esta  época:  «en  total  han 
hablado  poco  y  muy  poco  enérgicamente  del  Cuerpo  místico»"'. 
Tanto  es  así,  que  en  el  mismo  Concilio  Vaticano  I  varios  obispos 
expresaron  su  alergia  a  este  concepto  de  la  Iglesia  y  la  denuncia- 
ron como  sospechosa  por  su  «sabor  de  jansenismo»".  Las  cir- 
cunstancias de  los  tiempos  hicieron  que,  durante  ese  largo  período, 
los  tratadistas  «de  Ecclesia»  insistieran  en  el  poder  central  romano, 
contra  los  protestantes  y  jansenistas;  en  la  Iglesia  como  sociedad 
autónoma  y  «perfecta»,  contra  el  absolutismo  y  el  laicismo  del  xviii 
y  XIX ;  en  la  infalibilidad  pontificia  y  los  caracteres  visibles  de  la 
Iglesia,  contra  el  indiferentismo,  el  protestantismo  liberal,  el  re- 
lativismo dogmático  y  los  primeros  brotes  modernistas. 

Ha  sido  ésta  una  eclesiología  construida  bajo  el  signo  de  la 
autoridad,  una  eclesiología  en  la  que  la  Iglesia  venía  a  equivaler 
a  jefes  de  la  Iglesia,  en  la  que  se  acentuaban  peligrosamente  los 
aspectos  externos  y  jurídicos  Todas,  conquistas  legítimas,  cier- 
tamente, de  la  eclesiología  postridentina,  que  en  modo  alguno 
podemos  abandonar,  pues  no  hay  que  olvidar  que  el  tratado  «de 
Ecclesia»  tiene  también,  y  muy  principalmente,  un  aspecto  apolo- 
gético. Lo  tiene,  pero  no  debe  ser  el  principal. 

En  efecto,  a  mediados  del  siglo  xix  comienzan  a  publicarse 
obras  fundamentales  que  intentan  relacionar  la  eclesiología  con 
el  resto  de  la  teología  y  obtener  de  esta  suerte  una  visión  más 
exacta  de  las  relaciones  de  la  Iglesia  con  todo  el  misterio  de  Dios. 
Las  ideas  de  J.  A.  Moehler,  expuestas  en  su  célebre  De  la  unidad 
en  la  Iglesia     venían  a  sobrepasar  la  «eclesiología  institucional» 

"  Cf.  Le  Corps  Mystique  du  Christ  (París  1951)  vol.2  p.298. 

"  Véase  en  Mansi,  vo1.51  col. 761. 

Cf.  CoNGAR,  Y.  M.,  L'ecclésiologie,  de  la  révolution  franfaise  au 
Concile  du  Vatican.  sous  I'ajjirmatioti  de  l'autorité:  «Rev.  Se.  Relig.» 
34  (1960)  77-114. 

Es  más  accesible  la  traducción  francesa  L'unité  dans  l'Église  (Pa- 
rís 1938,  colecc.  «Unam  Sanctam»  1).  También  en  su  Symbolik  (Mainz 
1832)  p.332,  acepta  la  importancia  de  la  idea  de  Cuerpo  místico  para  la 
teología  de  la  Iglesia,  idea  que  fue  el  arranque  de  todo  el  movimiento 
eclesiológico. 
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y  a  actualizar  los  puntos  de  vista  tradicionales  de  la  patrística  y 
la  escolástica  sobre  una  «eclesiologia  cristológica».  Recogidas  por 
Schrader,  que  las  llevó  desde  Tübingen  a  la  Universidad  Grego- 
riana, y  aceptadas  allí  por  Passaglia  (el  cual  dejó  después  la  Com- 
pañía y  la  Iglesia),  desarrolladas  por  Franzelin  (a  través  de  quien 
tuvieron  influencia  decisiva  en  los  esquemas  del  Concilio  Vatica- 
no I,  debidos  personalmente,  sin  embargo,  a  la  pluma  de  Schra- 
der), divulgadas  por  el  gran  Scheeben,  han  sido  el  punto  de  par- 
tida de  las  actuales  tendencias  de  la  renovación  de  la  eclesiologia 

Por  completar  estas  breves  notas  de  recuerdo,  vale  la  pena 
citar  siquiera  los  nombres  de  los  principales  teólogos  que,  habien- 
do escrito  en  su  mayoría  libros  de  texto,  cabalgan  entre  una  y 
otra  tendencia,  como  a  mitad  de  camino  entre  la  consideración 
exclusivamente  apologética  y  las  nuevas  corrientes  de  una  «eclesio- 
logia integral»:  Hurter,  Mazzella,  Willmers,  De  Groot,  Billot, 
Ottiger,  Straub,  D'Herbigny,  Dieckmann,  De  Guibert,  Vellico, 
Zapelena,  Salaverri 

Quisiéramos  recalcar  que  no  rechazamos  «a  priori»  la  apologé- 
tica en  eclesiologia,  ni  en  ningún  otro  tratado,  cuando  sea  nece- 
sario. Sólo  queremos  decir  que  no  suele  tener  mucha  eficacia  subje- 
tiva (la  objetiva,  o  sea  la  validez  interna  de  los  argumentos  básicos, 
cae  aquí  fuera  de  toda  duda)  a  no  ser  indirectamente,  es  decir, 
porque  tales  tratados  suministran  a  los  católicos  argumentos  para 
emplearlos  «contra»  interlocutores  adventicios  en  discusiones  amis- 
tosas, en  conversaciones  de  estudiantes  o  en  tertulias  de  café.  La 
apologética,  aunque  hipotéticamente  necesaria,  desdibuja  la  verdad. 
La  polémica  puede  llegar  a  vencer,  raras  veces  a  convencer,  y  en 
todo  caso  enemista  con  el  adversario,  pues  no  se  suele  discutir 
porque  se  tiene  razón,  sino  para  tenerla.  La  preocupación  siste- 
mática por  unos  «adversarii»  que  a  las  veces  no  son  ya  sino  inexis- 
tentes o  anacrónicos  maniqueos,  falsea  en  ocasiones  de  tal  modo 
el  planteamiento  de  la  cuestión  y  la  entrega  de  la  doctrina,  que 
ésta  queda  teñida  en  colores  de  disputa,  restándosele  el  encanto 
de  la  serena  contemplación.  ¿No  se  impone  la  verdad  por  sí  sola  ? 

"  Del  cardenal  I.  B.  Franzelin  son  notorias  sus  Theses  de  Ecclesia 
Christi  (Roma  1877),  obra  postuma.  Es  interesante  el  estudio  de  G.  CouR- 
TADE  /.  B.  Franzelin:  Les  formules  que  le  Magistére  de  l'Église  luí  a 
empruntées:  «Rech.  de  Se.  Relig.»  40  (1951)  317-325.  Del  gran  Scheeben, 
entre  otros,  está  traducida  su  sólida  obra  Los  misterios  del  cristianismo 
(Barcelona  1953).  Sobre  su  eclesiologia  puede  estudiarse  el  reciente  es- 
tudio de  W.  Bartz  Die  lehrende  Kirche.  Ein  Beitrag  zur  Ekklesiologie 
M.  ].  Scheebens  (Trier  1959). 

No  juzgamos  oportuno  citar  sus  títulos,  tan  conocidos  de  los  es- 
tudiosos, todos  en  latín.  Una  gran  parte  de  sus  autores,  extraordinaria- 
mente beneméritos,  han  sido  profesores  de  la  Universidad  Gregoriana  de 
Roma. 
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¿No  es  contagiosa  y  temible?  ¿No  ha  dicho  Friedrich  Heer  que 
«el  espíritu  es  la  cosa  más  peligrosa  que  existe»  ? 

Una  eclesiología  y,  en  general,  una  teología  polémicas  deben 
reservarse  para  muy  restringidos  círculos,  nunca  para  ser  expues- 
tas a  un  destinatario  heterogéneo.  La  actitud  defensiva,  lo  mismo 
que  la  oratoria  grandilocuente,  predispone  en  contra  o  da  lástima 
Pocos  tratados  de  la  Iglesia  dirigidos  «contra»  pueden  esperar  ha- 
cerse aceptar.  Y  en  pocas  historias  de  convertidos  se  lee  que  hayan 
llegado  hasta  la  pila  bautismal,  al  confesonario  o  simplemente  a 
amar  más  a  Dios  y  a  la  Iglesia,  que  es  más  difícil,  por  el  impacto 
recibido  de  un  tratado  de  apologética. 

d)     Los  PROCEDIMIENTOS 

Dentro  de  la  estructura  de  los  tratados  teológicos,  es  sabido 
que  el  «de  Ecclesia»,  supuesto  el  «de  religione  revelata»  y  el  «de 
Christo  Legato  divino»,  debe  responder  a  esta  cuestión:  en  qué 
forma  de  hecho  fue  constituida  la  religión  revelada  por  Cristo. 
La  investigación  que  intenta  satisfacerla  arroja  dos  conclusiones 
trascendentales:  1)  La  Iglesia  romano-católica  es  precisamente  la 
institución  religiosa  a  la  cual  Cristo  entregó  la  misión  de  custodiar 
y  propagar  su  revelación.  2)  La  íntima  naturaleza  y  constitución 
de  la  Iglesia  de  Cristo  es  sobrenatural.  Esta  segunda  conclusión  es 
de  orden  dogmático  y  objeto  de  fe.  La  primera  también,  pero 
admite  el  método  apologético. 

Para  llegar  a  esta  conclusión  apologética,  los  teólogos  y  filóso- 
fos católicos,  a  partir  de  mediados  del  siglo  xix,  han  seguido  tres 
procedimientos  distintos : 

1)  Método  empírico. — Se  examina  al  detalle  la  Iglesia  en  sí 
y  su  historia.  Sus  dificultades,  sus  luchas,  sus  beneficios  al  indi- 
viduo, la  familia,  la  sociedad,  su  vida,  su  santidad.  Se  concluye 
que  el  origen,  vida  y  obras  de  la  Iglesia  constituyen  por  sí  mismos 
un  milagro  moral.  Dios  está  con  ella,  y  ella  es  la  Iglesia  de  Cristo. 

Iniciado  este  método  por  San  Agustín  y  algunos  teólogos  me- 
dievales, comenzó  a  ser  desarrollado  ampliamente  por  Balmes,  y 
en  especial  por  el  cardenal  Dechamps,  que  influyó  en  su  admisión 
oficial  por  el  Concilio  Vaticano  I.  Se  distinguen  en  él  diversas 
formas,  según  se  dé  mayor  importancia  a  los  llamados  «criterios 
externos-intrínsecos»:  la  pureza,  la  armonía  y  sublimidad  de  la 
doctrina  de  la  Iglesia  (así  Lacordaire)  ;  a  los  criterios  «externos- 
extrínsecos»,  es  decir,  los  milagros  de  orden  físico  y  las  profecías 
que  en  la  Iglesia  tienen  cumplimiento  (es  el  camino  de  Nicolás, 
Hettinger,  Vigouroux,  etc.),  o  a  los  «criterios  internos»,  o  sea 

"  «Geist  ist  die  .gefahrlichste  Sache  es  gibt»  (Europdische  Geistes- 
geschichte  [Stuttgart  1953]  p.663). 
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las  aspiraciones  legítimas  de  nuestra  naturaleza,  que  sólo  quedan 
satisfechas  con  ventaja  en  el  cristianismo  católico  (así  Chateau- 
briand, Lacordaire  también,  Bougaud,  De  Broglie,  Newman). 

No  es  nuestro  intento  detenernos  en  describir  otras  direccio- 
nes de  este  procedimiento  que,  con  las  tendencias  «intrinsecistas» 
de  OUé-Laprunne  y  Brunetiére,  y  especialmente  con  Boldel  y  La- 
berthoniére,  aunque  manteniéndose  en  la  ortodoxia,  llegó  a  con- 
ceder demasiado  al  agnosticismo  en  cuanto  a  la  ineficacia  de  los 
criterios  externos,  y  al  inmanentismo  en  cuanto  al  concepto  de  lo 
sobrenatural  como  postulado  complementario  del  espíritu  humano. 
En  la  actualidad  se  desconfía  mucho  de  la  eficacia  subjetiva  de 
este  método  si  no  se  le  fecunda  con  los  otros,  ya  que  todas  las 
confesiones  cristianas,  más  aún,  todas  las  religiones  antiguas,  pue- 
den jactarse  en  cierto  modo  de  que  su  supervivencia  histórica  tam- 
bién constituye  un  milagro  moral. 

2)  Método  deductivo. — Presenta  dos  formas,  la  «via  notarum» 
y  la  «via  primatus»,  que  son  en  realidad  los  caminos  más  cortos. 
Se  toma  la  revelación,  y  se  comprueban  ya  las  propiedades  esen- 
ciales que  Cristo  exigiera  a  la  que  quisiera  llamarse  Iglesia  suya, 
ya  la  constitución  monárquica  que  le  dio  Cristo.  En  cualquiera 
de  los  casos  se  concluye,  por  vía  deductiva,  que  la  única  verda- 
dera Iglesia  es  la  que  realiza  las  notas  y  contiene  el  Primado  uni- 
versal. «Ubi  Petrus,  ibi  Ecciesia». 

Usados  exclusivamente,  estos  caminos  tienen  grandes  inconve- 
nientes. Más  adelante  aludiremos  a  las  dificultades  que  la  eclesio- 
logía  ha  encontrado  últimamente  en  la  «via  notarum».  La  «via 
primatus»,  por  su  parte,  nos  coloca  desde  su  misma  enunciación 
frente  a  todos  los  cristianos  no  católicos,  que  en  adelante  ya  no 
querrán  escucharnos. 

3)  Método  histórico. — Por  las  razones  apuntadas  se  tiende 
hoy  a  admitirlo  como  el  mejor  y  más  completo.  La  revelación,  la 
Iglesia,  se  apoyan  sobre  hechos  históricos:  la  persona  de  Cristo 
y  su  obra.  Llegue,  pues,  la  historia  hasta  Cristo,  examine  su  per- 
sona, su  acción  y  su  palabra  a  base  de  testimonios  formales  o  vir- 
tuales exhibidos  por  fuentes  genuinas,  íntegras,  críticamente  com- 
probadas, y  compare  con  sus  deseos  y  sus  sueños  la  realidad  de 
li  Iglesia  actual.  La  Iglesia  católica,  será  la  conclusión,  es  la  que 
más  íntegramente  se  aproxima  a  la  Iglesia  ideal  que  soñó  Cristo. 
Juan  XXIII  ha  insistido  repetidas  veces,  en  sus  recientes  alocu- 
ciones, en  que  esta  purificación  interior  es  lo  que  se  pretende  rea- 
lizar en  el  Concilio  Vaticano  II. 

Es  un  método  bastante  completo,  porque  usa  a  la  par  la  Es- 
critura, la  historia,  las  conveniencias  racionales  y  las  aportaciones 
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de  los  Otros  procedimientos.  Por  esto  venía  siendo  empleado  prác- 
ticamente en  casi  todos  los  tratados  apologéticos  más  modernos 
de  eclesiología. 

¿)     Los  DESTINATARIOS 

Ahora  bien,  según  «contra»  quien  vaya  dirigida,  una  eclesiolo- 
gía apologética  admitirá  diferente  distribución  metodológica  de  su 
contenido.  Es  la  que  llamamos  eclesiología  «contra» : 

Incrédulos. — Será  inútil  demostrarles  que  las  palabras  de  Jesús 
a  Pedro  (Mt  16,18)  también  iban  dirigidas  a  los  papas;  que  los 
obispos  son  sucesores  de  los  apóstoles;  que  el  reino  predicado  por 
Jesús  no  es  meramente  escatológico,  etc.  Les  dará  lo  mismo.  «No 
tienen  oídos  para  oír».  Su  situación  espiritual  requerirá  otra  cosa. 
La  enseñanza  y  la  conversación  sobre  la  Iglesia  con  ellos  deberá 
tenerse  en  la  superficie:  indicarles  que  la  Iglesia  es  una  institu- 
ción cuya  doctrina  y  hechos  fundamentales  son  racionalmente  cohe- 
rentes, aunque  sobrenaturales;  bienhechora,  la  única  cercana  a  los 
pobres  a  pesar  de  ciertas  apariencias;  defensora  de  la  libertad, 
constante  en  su  misión,  educadora  de  la  humanidad,  fuente  de  la 
más  alta  vida  espiritual,  influyente  en  la  marcha  ascendente  de 
la  historia,  fiel  a  Cristo,  eficaz,  actual.  En  las  alusiones  a  períodos 
de  la  Iglesia  realmente  demasiado  humanos,  no  temer  las  tintas 
negras.  Saber  diluirlas  en  la  fuerza  de  lo  divino,  en  la  asistencia 
del  Espíritu  Santo,  que  hace  que  la  Iglesia  salga  de  sus  pruebas 
más  bañada  en  luz.  Todo  deberá  tender  a  despertar  en  ellos  poco 
a  poco  aquella  simpatía  hacia  la  Iglesia  que  es  llave  cordial  de 
la  inteligencia,  para  inclinarse  respetuosamente  ante  su  misterio - 

Protestantes. — Si  es  verdad  que  la  tendencia  a  la  unión  se  in- 
tensifica en  los  últimos  años,  no  lo  es  menos  que  las  discrepancias 
con  los  católicos  en  el  terreno  dogmático  continúan  con  la  misma 
acritud.  Desde  los  tiempos  de  la  Reforma  no  se  había  notado  tanta 
actividad  en  el  seno  del  protestantismo.  A  nuestra  llamada  a  la 
unidad  católica  contraponen  ahora  una  fórmula  bastante  vaga  de 
unión  cristiana.  Por  otra  parte,  las  principales  confesiones  evan- 
gélicas disponen  hoy  de  extraordinarios  teólogos,  cuyos  estudios 
han  supuesto  en  varias  ocasiones  un  acuciante  estímulo  para  los 
mismos  católicos 

^'  Estos  procedimientos  eran  característicos  de  la  apologética  de  la 
Iglesia  en  el  siglo  xix  y  primeros  decenios  del  xx.  Así  las  obras  de  La- 
cordaire,  Weiss,  Card.  Dechamps,  Bougaud,  Gibier,  Gillet,  Sertillanges, 
Toth,  etc. 

"  Muy  instructivo  es  el  diálogo  entre  L.  Boyer,  Du  protestantisme 
á  l'Eglise  (París  19  "i  2)  y  el  pastor  P.  Fath,  Du  catholicisme  ro7nain  au 
christianisme  évangélique.  Réponse  au  R.  P.  L.  Bouyer  (Berger-Levrault 
1957).    También   Chavaz,    E.,    Catholicisme   romain   et  protestantisme 
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Precisamente,  como  hemos  visto  antes,  el  clásico  «tratado  de 
la  Iglesia»  está  dirigido  contra  los  protestantes.  Se  supone  con- 
cordancia fundamental  entre  ellos  y  nosotros  acerca  del  origen 
divino  de  las  Escrituras  y  la  divinidad  de  Cristo.  Todo  el  esfuerzo 
consiste  en  demostrar  sobre  los  textos  la  realidad  de  la  Iglesia 
romana,  visible  y  jerárquica,  como  realización  del  reino  predicado 
por  Jesús,  de  modo  que,  centrada  sobre  Pedro,  sea  la  única  ver- 
dadera Iglesia  de  Cristo. 

Cismáticos.— -Son  pocas  las  diferencias  eclesiológicas  con  estos 
hermanos  separados,  pero  radicales.  No  sólo  están  de  acuerdo  so- 
bre la  inspiración  de  las  Sagradas  Escrituras,  sino  también  sobre 
el  carácter  visible  y  jerárquico  de  la  Iglesia.  Es  sabido  que  entre 
los  ortodoxos  apenas  ha  habido  «liberalismo  religioso»  si  no  es 
en  poquísimos  intelectuales,  y  ello  en  dependencia  de  las  corrien- 
tes europeas  modernas  Admiten  la  Iglesia  como  sociedad,  pero 
niegan  que  necesariamente  deba  tener  por  centro  al  sucesor  de 
Pedro.  Como  se  ve,  varios  temas  que  serían  esenciales  y  primeros 
en  un  esquema  «contra»  protestantes  pasarían  metodológicamente 
a  un  segundo  plano  al  ser  orientados  «contra»  los  cismáticos. 

Vamos  a  referirnos  ahora  brevemente  a  los  tratados  de  Iglesia 
que,  sin  ánimo  alguno  apologético,  pueden  concebirse  «para»  los 
mismos  católicos.  Se  trata  menos  de  demostrarles  la  institución 
divina  de  la  Iglesia  y  la  necesidad  del  primado,  la  infalibilidad 
pontificia,  etc.,  que  de  hacerles  sentirse  hijos  de  la  Iglesia  y  sumi- 
sos fieles  de  los  pastores;  menos  de  hacerles  caminar  hacia  la  luz 
por  la  vía  de  las  notas  que  de  impulsarlos  a  comprender  y  a  amar 
el  misterio  de  la  Iglesia.  Podría  llamarse  una  eclesiologia  «para» : 

Católicos  activos. — Es  verdad  que,  en  cierta  medida,  para  com- 
prender a  la  Iglesia  es  necesario  ciarse  cuenta  de  cómo  fue  insti- 
tuida, de  cuál  es  su  misión  y  cuáles  sus  medios,  de  qué  relación 
tiene  con  el  plan  general  salvífico  de  Dios  y  qué  conexión  orgá- 
nica guardan  sus  miembros  con  la  jerarquía  y  entre  sí,  etc.  Pero 
no  se  trata  aquí  de  pruebas  apodícticas  en  su  sentido  más  estricto, 
sino  de  mostrar  los  nexos  entre  la  Iglesia  y  Cristo,  de  «abrirles 
las  Escrituras»  (Le  24,32).  No  es  que  no  necesiten  aclarar  sus 
ideas,  lo  que  más  didácticamente  se  logra  oponiendo  las  adver- 

(Tournai  1958),  y  entre  otros  el  reciente  libro  de  Daniélou-Guitton- 
BoscH,  El  diálogo  católico-protestante  (Valencia  1961).  Pero  el  mejor 
estudio  sobre  las  sectas  protestantes  es  ahora  el  de  Damboriena,  P.,  Fe 
católica  e  iglesias  y  sectas  de  la  Reforma  (Roma,  Gregoriana,  1961). 

GORDILLO,  M.,  Compendium  Theologiae  Orientalis  (Roma  1950) 
p.33.69.  Véase  también  Santos  Hernández,  A.,  Iglesias  de  Oriente. 
Puntos  específicos  de  su  Teología  (Santander  1959).  Cunden  ahora  las 
publicaciones  en  torno  a  estos  temas,  en  vísperas  del  Concilio  Vati- 
cano II. 
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sarias;  no  es  que  no  precisen  templar  su  dialéctica  y  profundizar 
en  las  razones  de  su  fe  de  modo  que  mejor  la  vivan  y  más  eficaz- 
mente la  puedan  defender.  Pero,  tanto  si  hablamos  a  teólogos 
sacerdotes,  religiosos  y  seminaristas,  como  a  simples  laicos,  se 
trata  sobre  todo  de  saber  en  qué  y  de  qué  modo  se  pueden  unir 
a  la  Iglesia,  encontrar  a  Cristo  en  la  Iglesia,  establecer  las  bases 
para  ver  cómo  toda  su  vida  puede  ser  un  servicio  a  la  Iglesia. 

Habría  que  hacer  una  eclesiología  «para»  ellos.  Con  amor, 
con  esperanza.  Teniendo  en  cuenta  sus  «dificultades  de  creer».  Sus 
prejuicios,  sus  zozobras.  Para  facilitarles  el  camino,  si  están  algo 
alejados;  para  zarandearlos  en  su  modorra,  si  aún  no  se  muestran 
«comprometidos»;  para  ilustrarlos  y  encenderlos,  si  ya  están  en- 
tregados a  la  Iglesia  y  sólo  aspiran  a  servirla  mejor.  Determinados 
temas  relacionados  con  el  apostolado,  el  laicado,  las  instituciones 
de  espiritualidad,  la  contemplación  de  las  notas  de  la  Iglesia  en- 
tendidas como  propiedades,  misterio  y  tarea,  el  lugar  de  la  Iglesia 
en  la  historia  de  la  salvación,  la  estrechísima  relación  entre  Iglesia 
y  liturgia,  etc.,  ocuparían  en  este  enfoque  el  puesto  principal. 

Seglares  cultos. — Ya  se  ve  que  se  pueden  concebir  muchos 
«tratados  de  la  Iglesia»,  uno  para  cada  situación  espiritual  de  un 
círculo  de  destinatarios.  Pero  es  que  uno  de  los  problemas  básicos 
de  toda  enseñanza  y  predicación  a  adultos  estriba  precisamente 
en  la  heterogeneidad  de  sus  situaciones  espirituales  y  en  el  diverso 
nivel  de  su  formación. 

Además,  habría  que  ponerse  de  acuerdo  en  lo  extraordinaria- 
mente complejo,  analógico  y  equívoco  que  resulta  el  término  mis- 
mo. Porque  ¿qué  es  la  cultura?  Por  más  que  la  distingamos  de  la 
civilización,  la  ciencia,  el  arte  y  la  técnica,  ¿no  es  también  el  suyo 
un  concepto  excesivamente  análogo,  falto  de  unidad  interna  y 
necesitado  de  verificaciones  y  aplicaciones  relativas?  Pueden  lla- 
marse cultos  varios  hombres  cultivados  en  especialidades  dispares, 
de  modo  que  los  unos  sean  ignorantes  de  los  términos  mismos 
y  de  los  problemas  que  preocupan  a  los  otros,  pero  que  puedan 
entenderse  en  los  juicios  sobre  el  hombre  y  las  cosas  a  base  de 
orientaciones  y  puntos  de  partida  comunes.  Cultura  equivaldría 
así,  remotamente,  a  finura  espiritual,  a  posesión  de  antenas  per- 
ceptivas, a  abertura  de  alma,  a  esa  disposición  característica  que 
brota  en  el  espíritu  cuando  no  se  ha  adocenado  y  no  se  lo  man- 
tiene yermo. 

Concepto  éste  de  hombre  culto  tanto  más  relativo  cuanto  más 
cercanamente  se  aplica  a  la  cultura  religiosa  en  su  triple  vertiente 
de  conocer,  sentir  y  practicar  la  religión.  Se  quiere  aludir  ahora 
exclusivamente  a  los  «seglares  cultos»  que  profesan  el  catolicismo, 
pero  que,  a  diferencia  de  los  «activos»,  están  acaso  algo  adorme- 
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cidos,  cosa  que  suele  ocurrir  normalmente  en  las  clases  intelec- 
tuales, de  típica  ignorancia  religiosa  no  exenta  de  presuntuosidad 
ridicula,  frialdad  espiritual,  alejamiento  del  culto  y,  a  veces  tam- 
bién, de  una  concepción  de  la  vida  laicista,  sectaria  y  agresiva". 
Pío  XII  exigió  reiteradas  veces  a  los  intelectuales  y  universitarios 
católicos  un  grado  de  conocimientos  religiosos  no  inferior,  al  me- 
nos, al  que  poseen  en  otras  materias  que  no  constituyen  su  espe- 
cialidad profesional  o  su  dedicación  habituales Si  tal  recomen- 
dación constituye  un  ideal  medio,  se  comprenderá  que  en  realidad 
sean  muy  contados  los  que  lo  alcancen.  Prácticamente  sólo  los 
que,  por  tener  conciencia  de  este  requerimiento  y  de  la  función 
activa  del  laicado  en  la  Iglesia,  pueden  llamarse  no  sólo  ya  segla- 
res cultos,  sino,  a  la  vez,  católicos  de  acción. 

Si  sobre  todo  lo  dicho  damos  un  paso  adelante,  podremos  com- 
probar que  una  eclesiologia  polémica,  como  solía  ser  usual  hasta 
hace  poco,  no  está  ya  capacitada  para  satisfacer  estas  tareas  de 
positiva  formación  e  información.  Ha  sido  una  etapa  necesaria, 
pero  parcial,  insuficiente.  Ha  caído  en  relativo  desprestigio, 
comprensiblemente.  Hoy  la  Iglesia  (¿acaso,  tan  insistentemente, 
alguna  vez.')  no  necesita  defenderse.  Por  sí  misma  se  presenta 
como  divina,  o  al  menos  como  la  mejor  de  las  agrupaciones  re- 
ligiosas del  mundo,  «señal  levantada  entre  los  pueblos,  sal  de  la 
tierra,  luz  del  mxindo,  ciudad  encima  de  la  montaña  (Is  11,12; 
Mt  5,13).  No  importa  tanto  la  defensa  cuanto  el  mensaje  y  el 
testimonio.  No  tanto  la  discusión  cuanto  el  diálogo.  No  tanto  la 
demostración  cuanto  la  digna  proclamación  de  la  misión  y  el 
misterio. 

Por  eso  hay  que  superar  las  exposiciones  de  la  teología  de  la 
Iglesia  concebidas  en  función  de  una  finalidad  polémica  o  inme- 
diatamente apologética.  Contar  con  ellas,  pero  sabiendo  desemba- 
razarse de  aquellos  elementos  que  pueden  sernos  lastre.  A  la  hora 
de  adentrarnos  en  el  misterio  de  la  Iglesia  no  nos  sirven  dema- 
siado: se  quedan  a  la  puerta. 

"  Cf.  Pacios,  a.,  Cristo  y  los  intelectuales  (Madrid  1954);  López 
Ortiz,  J.,  La  responsabilidad  de  los  universitarios  (Madrid  1956); 
Heer,  F.,  Die  Intellektuellen  itnd  die  Kirche:  «Eckhart»  27  (1958) 
183-192. 

"  En  múltiples  y  extraordinarios  discursos,  por  ejemplo:  A  los  uni- 
versitarios católicos:  «Ecclesia»  6  (1946)  l  61;  A  la  misión  universitaria 
de  Francia:  ib.  9  (1949)  I  481;  Al  Congreso  de  Pax  Romana:  ib.  10 
(1950)  II  285;  Al  Instituto  Católico  de  Paris:  ib.  10  (1950)  II  431. 
y  tantos  otros  en  que  insiste  en  las  mismas  ideas. 


32 


P.l.    Hacia  !/na  nueva  teología  de  la  Iglesia 


Capítulo  2 
NECESIDAD  DE  UNA  ECLESIOLOGIA  DINAMICA 

No  podría  bastarnos  con  superar  el  enfoque  apologético  de  la 
meditación  sobre  la  Iglesia,  si  no  pudiéramos  orientarnos  positiva- 
mente hacia  una  forma  concreta  de  llenar  el  vacío.  Si  invocamos 
ahora  la  necesidad  de  considerar  dinámicamente  a  la  Iglesia,  no 
es  sólo  por  su  condición  de  sociedad,  cuya  vida  y  destinos  trans- 
curren en  el  tiempo  y  rezuman  historia,  sino  también  cabalmente 
porque  la  vida  de  la  Iglesia  rebasa  la  historia.  Un  germen  de 
eternidad  hay  en  ella,  una  tensión  trastemporal.  Ello  no  obsta 
para  que  su  acción,  temporal  y  eficaz  aplicación  de  su  misterio 
a  cada  hombre  y  en  cada  momento,  deba  ejercerse  en  la  miseria 
del  instante. 

Es  menester  requerir  atención  a  los  aspectos  dinámicos,  histó- 
ricos, vitales,  de  la  Iglesia,  además  de  a  los  meramente  estáticos 
e  institucionales.  Hasta  un  poco  también  «frente  a»  ellos.  Esto 
nos  sitúa,  a  su  vez,  en  la  urgencia  de  buscar  un  método  que  no 
sea  ya  apologético  ni  escolar,  encuadrando  además,  conforme  a  los 
actuales  esfuerzos,  el  estudio  teológico  de  la  Iglesia  en  el  conjunto 
de  la  tarea  teológica. 

1.    La  eclesiología  actual  en  el  marco  de  la  teología 

Las  nuevas  tendencias  de  renovación  de  la  eclesiología  debían 
conducir  a  dos  consecuencias  transcendentales:  a  la  vivencia  co- 
munitaria del  misterio  de  la  Iglesia  como  realidad  sobrenatural  y 
a  proyectar  intentos  de  solucionar  el  problema  didáctico  planteado 
por  los  nuevos  horizontes  del  tratado  de  la  Iglesia. 

Ha  escrito  Hugo  Rahner '  que  «uno  de  los  problemas  más 
apremiantes  de  hoy  día  consiste  en  saber  cómo  y  en  qué  conexión 
orgánica  debemos  estructurar  la  predicación  sobre  la  Iglesia.  En 
la  armazón  de  la  teología  científica,  el  tratado  de  la  Iglesia  es  re- 
legado en  demasía  a  la  teología  fundamental».  En  efecto,  aunque 
de  todas  las  partes  se  viene  reclamando  una  nueva  estructuración 
de  la  dogmática,  el  problema  consiste  justamente  en  determinar 
en  qué  grado  hay  que  combinar  la  consideración  apologética  y  la 
dogmática  de  la  Iglesia,  de  modo  que  no  se  confundan  ni  se 
separen.  Podemos  decir  que  el  tema  sigue  siendo  objeto  de  muy 
diversas  tentativas  y  que,  desde  luego,  al  menos  hasta  el  presente, 

'  Cf.  Teología  de  la  predicación  (Buenos  Aires  1950)  p.l  18. 
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aún  no  ha  sido  posible  dar  con  una  síntesis  coherente  de  los  diver- 
sos aspectos  teológicos  del  misterio  de  la  Iglesia. 

Ya  hace  unos  años,  Ranrt  enumeró  algunos  argumentos  que 
no  dejan  lugar  a  dudas  sobre  la  necesidad  de  organizar  la  eclesio- 
logia en  el  marco  de  todo  el  sistema  dogmático  ^  Son  los  siguien- 
tes: relación  de  Cristo  con  la  Iglesia  como  su  fundador  y  Cabeza; 
la  Iglesia,  Esposa  de  Cristo;  la  unidad  de  Cristo  y  su  Iglesia  es 
principalmente  de  orden  místico;  la  Iglesia,  portadora  y  transmi- 
sora de  los  frutos  de  la  redención;  los  sacramentos  se  enraizan 
en  el  misterio  de  la  Iglesia.  En  una  palabra,  y  esto  es  para  nuestro 
intento  definitivo,  la  integridad  y  armonía  del  sistema  dogmático 
exigen  que  la  eclesiologia  venga  intercalada  entre  la  cristología 
y  el  tratado  de  los  sacramentos.  Estas  ideas,  cuyo  remoto  origen 
fueron  Moehler  y  Scheeben,  fueron  ganando  partidarios  entre  los 
eclesiólogos  posteriores.  Pero  la  elaboración  completa  de  una 
«eclesiologia  integral»  así  concebida  no  se  ha  logrado  aún  de  un 
modo  satisfactorio.  Vale  la  pena  enumerar  algunas  de  las  solu 
clones  propuestas  hasta  el  presente. 

Delhorme,  por  ejemplo ',  rehuyendo  el  método  escolástico  de 
la  tradición  Passaglia-Franzelin-Dieckmann,  adopta  un  método  es- 
trictamente especulativo,  tomando  como  punto  de  partida  la  gracia 
capital  de  Cristo.  Dividiría  el  tratado  en  cuatro  partes :  1 )  la  Igle- 
sia en  Cristo:  gracia  capital,  fundación  de  la  Iglesia,  sacrificio 
y  realeza  de  Cristo;  2)  definición,  propiedades  y  sacerdocio  de  la 
Iglesia;  3)  los  sacramentos  en  general  y  los  poderes  o  misiones  de 
la  Iglesia;  4)  la  Iglesia  doliente  y  la  triunfante. 

La  extraordinaria  riqueza  de  documentación  y  los  geniales 
aciertos  de  las  obras  de  Journet  *  estarían  empañados  acaso  tan 
sólo  por  la  comprobación  de  que  no  realiza  una  suficiente  integra- 
ción de  la  teología  bíblica  y  patrística  sobre  la  Iglesia,  y  no  parece 
que  el  método  seguido  por  él,  a  saber,  el  de  las  «cuatro  causas  de 
la  Iglesia»,  relacionadas  con  las  cuatro  «notas»  tradicionales,  sea 
el  más  eficaz  para  lograrla.  He  aquí  su  esquema:  1)  causa  efi- 
ciente de  la  Iglesia,  la  jerarquía  y  la  apostolicidad;  2)  causa  for- 
mal o  «alma»,  la  unidad;  3)  causa  material  o  miembros  de  la 
Iglesia,  la  catolicidad;  4)  causa  final  u  orden  interno  de  la 
Iglesia,  la  santidad.  Pone  de  relieve  la  relación  de  la  Iglesia  a 

"  Ranrt,  J.,  Die  Stellung  der  Lehre  von  der  Kirche  im  dogmatischen 
System  (Aschafenburg  1927)  p.192-242. 

'  Delhorme,  A.,  U organization  dii  traite  théologique  de  l'Église: 
«Rev.  d'Apologétique»  60  (193^)  296-327.  Un  plan  relativamente  seme- 
jante propone  Fenton,  J.  C,  Towards  an  adequate  Theological  Treatise 
nde  Ecclesia»:  «Americ.  Eccl.  Rev.»  135  (1956)  183-197. 

*  Journet,  Ch.,  L'Église  du  Verbe  incamé.  Essai  de  théologie  spécu- 
lative  2  veis.  (París  1951  y  1955);  Teología  de  la  Iglesia  (Bilbao  1960). 
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Cristo  y  al  Espíritu  Santo  con  singular  claridad.  Pero,  no  habiendo 
corregido  en  sus  últimos  escritos  su  modo  de  llamar  a  la  santidad 
«alma  creada»  de  la  Iglesia,  ésta  y  otras  oscuridades  terminológicas 
le  han  sido  criticadas  repetidas  veces. 

El  genial  plan  de  Przywara  denota  una  orientación  diferente 
Según  él,  un  tratado  dogmático  de  la  Iglesia  debería  comprender 
estos  temas:  1)  una  teología  de  la  Iglesia:  es  el  Cuerpo  de  la 
Trinidad;  2)  una  cristología  de  la  Iglesia:  es  el  Cuerpo  místico 
de  Cristo;  3)  una  eclesiología  de  la  Iglesia:  las  funciones  de  la 
Iglesia  visible;  4)  finalmente,  una  «cristianología»  de  la  Iglesia 
o  laicología:  sus  miembros  todos,  acentuando  el  lugar  que  en  ella 
corresponde  a  la  función  eclesial  de  los  laicos. 

Estos  proyectos  han  ido  tomando  cuerpo  en  obras  recientes 
bien  conocidas.  La  publicada  en  colaboración  con  los  dominicos 
fianceses',  saturada  de  sentido  común,  de  sugerencias  vivas,  pre- 
senta una  ordenación  de  doctrina  trazada  ágilmente  y  sin  prejui- 
cios polémicos,  aunque  respondiendo  a  un  plan  tradicional.  El 
lector  va  quedando  ganado  por  los  amplios  horizontes,  expuestos 
serena  y  concisamente.  El  tratado  de  la  Iglesia,  debido  al  P.  Liégé, 
está  vinculado  a  la  cristología  y  al  tratado  de  los  sacramentos, 
sistema  que  va  siendo  adoptado  comúnmente. 

Un  vivificante  aliento  se  respira  también  desde  las  primeras 
páginas  de  un  reciente  libro  de  Semmelroth  Siguiendo  una  idea 
muy  cara  a  Congar,  la  de  la  «presencia  de  Dios  en  el  hombre», 
presenta  el  conjunto  de  los  dogmas  en  una  perspectiva  grandiosa 
a  base  de  la  idea  del  «encuentro  del  hombre  y  Dios».  El  destino 
del  hombre  a  encontrarse  personalmente  con  Dios  y  hablar  con  él 
nace  de  la  creación  y  elevación  sobrenatural;  el  pecado  lo  inte- 
rrumpe. Vuelve  a  hacerse  posible  por  Cristo  Mediador  y  por  la 
Iglesia,  la  aial  es,  explica  bellamente,  «el  sacramento  del  encuen- 
tro entre  Dios  y  el  hombre»;  encuentro  que  se  realiza  ya  desde 
ahora  de  manera  imperfecta  en  la  vida  sacramental  personal  y  que 
se  consumará  definitivamente  en  las  «últimas  realidades»,  tras  la 
segunda  venida  del  Señor. 

Pero,  prescindiendo  de  otras  organizaciones  de  la  doctrina  de 
la  Iglesia  seguidas  con  el  máximo  aplauso  en  obras  a  la  vez  de 
investigación  y  de  texto,  como  la  de  Schmaus acaso  el  enfoque 
más  completo  siga  siendo  el  propuesto  por  Karl  Rahner  hace  po- 

'  Théologie  de  l'Égl/se:  «Rev.  Thomiste»  46  (1046)  390. 

*  Liégé,  A.,  El  misterio  de  la  Iglesia:  «Iniciación  teológica»  vol.3 
(Barcelona  1961)  p.253-.^31. 

'  Semmelroth,  O.,  Dios  y  el  hombre  al  encuentro.  Perspectiva  de 
los  dogmas  católicos  (Madrid  1959). 

'  Schmaus,  M.,  La  Iglesia:  «Teología  Dogmática»  vol.4  (Madrid 
1960). 
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eos  años,  de  común  acuerdo,  según  dice  él  mismo,  con  Hans  Urs 
von  Balthasar  °.  Un  teólogo  «dinámico»,  preocupado  por  hacer 
una  teología  no  sólo  ortodoxa,  sino  viviente,  deberá  quererla  a  la 
vez  «esencial»  y  «existencial» ;  es  decir,  ciencia  de  las  estructuras 
reveladas  e  historia  de  la  salvación,  implicándose  inevitablemente 
la  ontología  teológica  y  la  narración  histórica,  vinculando  estre- 
chamente la  moral  a  la  dogmática,  superando  las  consideraciones 
jurídico-canónicas  y  casuísticas  de  la  moral  y  de  la  liturgia,  no 
teniendo  miedo  a  que  ciertos  temas,  dada  la  armoniosa  plenitud  del 
misterio  total,  reincidan  varias  veces  en  la  síntesis  que  se  adopte, 
avmque  desde  distintos  ángulos  de  visión,  y  en  todo  caso,  además, 
«no  perdiendo  el  tiempo  en  una  problemática  que  carece  de  inte- 
rés vital  para  los  hombres  de  ahora,  ni  apelando  a  categorías  de 
una  cultura  y  de  un  pensamiento  filosófico  que  ya  no  tiene  vigen- 
cia para  nosotros  o  la  tiene  muy  superficial  y  en  círculos  muy 
reducidos»  '°. 

Sobre  estos  presupuestos  expone  un  esquema  de  un  futurible 
tratado  de  la  Iglesia  que  vale  la  pena  reproducir,  aunque  sola- 
mente los  principales  títulos,  para  dar  idea  de  su  contenido: 
1)  Iglesia  y  Cristo  como  Logos  encarnado  («gratia  capitis»,  huma- 
nidad consagrada)  y  como  «legatus  divinus»  (Iglesia  fundada  por 
Cristo);  2)  estructura  fundamental  de  la  Iglesia:  sacramento  total 
de  Cristo,  visibilidad  operante  de  su  verdad  (tradición,  magisterio, 
escritura),  de  su  voluntad  (jurisdicción,  derecho)  y  de  su  gracia 
(sacerdocio,  sacramentos) ;  3)  la  sacramentalidad  esencial  de  la 
Iglesia  (estudio  detenido  de  todos  los  elementos  anteriores,  en 
especial  de  la  gracia,  de  los  modos  de  pertenencia  a  la  Iglesia, 
de  la  misa  como  misterio  central  de  la  Iglesia  y  plena  realización 
de  sí  misma,  y  articulación  del  misterio  de  la  Iglesia  en  los  sacra- 
mentos particulares);  4)  la  figura  interna  de  la  Iglesia:  Cristo 
como  Cabeza,  María  como  Iglesia  consumada  y  perfecta,  los  Pa- 
dres bíblicos  de  la  Iglesia  y  San  José,  los  carismáticos  y  los  san- 
tos; 5)  la  Iglesia  de  los  pecadores;  6)  teología  de  la  historia  de 
la  Iglesia,  que  divide  en  tres  grandes  apartados:  ontología  y 
gnoseología  de  una  consideración  teológica  de  la  historia  de  la 
Iglesia,  teología  formal  de  la  historia  e  historia  material  de  la 
historia  de  la  Iglesia,  para  concluir  en  la  «Iglesia»  de  la  eternidad 
como  reino  definitivo  de  Dios. 

Si  este  proyecto  o  algunos  de  una  orientación  semejante  llega- 
ran a  realizarse  algún  día,  tendríamos  una  auténtica  eclesiología 
actual  en  el  marco  de  toda  la  teología. 

°  En  Escritos  de  Teología  (Madrid  1961)  vol.l  p. 11-50. 
"*  ViLLALMONTE,  A.  DE,  Sentido  y  posibilidad  de  una  teología  ke- 
rigmática:  «Naturaleza  y  grada»  9  (1958)  211. 


36 


P.I.    Hacia  una  nueva  teología  de  la  Iglesia 


2.    Método  escolar  y  método  kerigmático 

Naturalmente,  las  obras  de  texto  y  los  libros  dirigidos  a  es- 
tudiantes imponen  al  autor  ciertos  límites.  Pero  es  sintomático  que 
la  mayor  parte,  por  no  decir  todos  los  libros  de  teología  escritos 
conforme  a  criterios  tradicionales  de  selección  y  ordenación  de 
doctrina,  adopten  el  método  escolar.  En  consecuencia,  no  era  de 
extrañar  que  durante  los  últimos  treinta  años,  precisamente  coin- 
cidiendo con  el  despertar  de  la  nueva  eclesiología  y  ese  nuevo 
aire  de  la  teología  toda,  el  problema  del  método  haya  ocupado 
un  puesto  preeminente  en  la  tarea  teológica.  Los  nuevos  aspectos 
dinámicos  de  la  teología  exigían  una  nueva  fórmula  de  estudiarla 
y  enseñarla:  la  kerigmática 

Efectivamente,  a  partir  de  1935  llamó  poderosamente  la  aten- 
ción un  nuevo  movimiento  metodológico  en  el  seno  de  la  teología. 
Era  debido  especialmente  a  la  iniciativa  de  algunos  teólogos  de 
Innsbruck:  Jungmann,  los  dos  hermanos  Rahner,  Dander,  Lakner, 
Lotz,  que  encontraron  eco  en  diversos  ambientes  teológicos  y 
pastorales. 

No  vamos  a  hacernos  eco  aquí  de  la  controversia  que  el  movi- 
miento de  la  llamada  teología  kerigmática  suscitó  en  otros  teólo- 
gos, como  Schmaus,  Beumer,  Weisweiler,  Stolz,  Fabro,  Utz,  Ruta, 
etcétera,  los  cuales  no  se  oponen  a  la  legitimidad  de  las  aspira- 
ciones prácticas  de  los  kerigmáticos,  sino  a  su  pretensión  de  erigir 
una  «nueva  teología»  autónoma,  independiente,  rigurosa,  técnica 
y  formalmente  distinta  de  la  especulativa".  Una  controversia,  por 
lo  demás,  que,  igual  que  el  término  mismo  «kerigmático»,  ha 
producido  mucha  sorpresa  y  bastante  ruido,  pero  poca  novedad 
objetiva. 

No  se  ha  perdido  el  tiempo,  sin  embargo;  ha  quedado  claro 
que  la  kerigmática  como  tal  no  es  teología,  sino  pregón,  anuncio 
apostólico  del  Mensaje.  Pero  la  teología  sí  puede  ser  kerigmática. 
Una  escisión  excesivamente  profunda  se  iba  abriendo  hacía  tiempo 
entre  los  esquema  escolares  y  la  función  de  la  teología  como  cien- 
cia del  mensaje  de  salvación.  Cuando  el  teólogo  abandonaba  las 
aulas  para  predicar  a  los  fieles  el  evangelio,  brotarían  de  sus 
labios  fórmulas  técnicas,  pero  acaso  comprobaba  su  ineficacia  para 
introducirlos  cordialmente  en  el  ambiente  del  Misterio.  Es  que  la 

"  Sobre  toda  esta  controversia  está  a  mano,  entre  nosotros,  el  infor- 
me de  Esteban  Romero,  A.  A.,  La  controversia  en  torno  a  la  teología 
kerigmática:  «XV  Semana  Española  de  Teología»  (Madrid  1956)  p.367- 
409;  del  mismo,  Predicación  viviente  al  dia.  Teología  y  predicación  (Ma- 
drid 1956).  La  única  obra  fundamental  traducida  hasta  ahora  es  la  de 
H.  Rahner,  antes  citada. 
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teología  estudiada  por  él  estaba  pensada  demasiado  en  función  de 
la  ciencia  y  no  de  la  vida  ' 

La  organización  de  la  teología  en  torno  a  la  idea  central  de  la 
«ratio  Deitatis»  podrá  ofrecer  ventajas  en  el  orden  especulativo; 
pero,  si  se  organiza  en  torno  a  la  idea  del  Misterio  de  Cristo, 
gana  mucho  en  proximidad  a  la  vida  cristiana,  a  la  espiritualidad 
de  los  fieles,  que  están  así  constantemente  orientados  en  torno  a  la 
realidad  de  Dios  y  a  la  persona  de  Cristo,  vistos  más  como  suje- 
tos que  como  objetos  de  ciencia.  Sobre  esa  base  cristocéntrica  y 
eclesiocéntrica  de  la  Revelación,  y  por  el  sentido  sobrenatural 
del  kerigma,  la  teología  llega  a  ser  auténticamente  kerigmática 
cuando  en  su  finalidad,  objetivos,  contenido  y  presentación  se 
aproxima  lo  más  posible  al  kerigma  evangélico  y  apostólico. 
Y  esta  aproximación  se  realiza  hoy  en  la  medida  en  que  propone 
a  Cristo,  y  se  propone  la  salvación  de  los  hombres  en  El,  como 
centro  de  su  estudio.  Si  la  teología  admite  esta  finalidad  inme- 
diata, entonces  sus  procedimientos  metodológicos,  sus  medios  de 
expresión  y  la  sistematización  misma  de  sus  doctrinas  han  de  sufrir 
las  influencias  y  las  modificaciones  que  esta  finalidad  kerigmática 
le  imponga 

Karl  Rahner  ha  escrito  sobre  esto  que  «el  malentendido  más 
importante  de  la  llamada  teología  de  la  predicación- — o  al  menos 
fomentado  por  ella — fue  precisamente  la  opinión,  nacida  como  su- 
puesto, de  que  la  teología  científica  podría  quedar  como  estaba 
y  que  lo  único  que  había  que  hacer  era  construir  «al  lado»  una 
teología  kerigmática.  Tal  teología,  en  lo  esencial,  consistiría  en 
decir  «lo  mismo»  que  la  teología  científica  escolar  había  elabora- 
do ya,  pero  de  manera  algo  distinta,  «más  kerigmáticamente», 
ponerlo  de  manera  más  práctica.  Y  añade  estas  palabras,  que  vie- 
nen a  ser  una  solución  de  la  cuestión:  «En  realidad,  la  teología 
más  rigurosa,  entregada  apasionada  y  únicamente  a  su  objeto,  en 
incesante  preguntar  siempre  nuevo,  la  teología  más  científica  es 
a  la  larga  la  más  kerigmática» 

Teología  y  kerigmática  no  son,  pues,  dos  ciencias  distintas; 
son  dos  funciones  de  una  misma  ciencia.  Acaso  se  ha  olvidado 
en  demasía  que  en  el  proceso  completo  de  la  teología  pueden  dis- 
tinguirse unas  cuantas  funciones  y  que  una  «teología  integral» 
debe  desarrollarse  armónicamente  sin  detenerse  en  ninguna  etapa 
parcial:  una  función  apologética  fundamental,  luego  otra  positiva, 
de  «vuelta  a  las  fuentes»;  después  otra  escolástica  y  discursiva,  y, 
por  fin,  la  función  valorativa  o  sapiencial,  que  consiste  en  poner 

"  Rahner,  H.,  o.c,  p.l9. 

"  ViLLALMONTE,  A.  DE,  l.C,  p.l20  y  207. 

'*  Rahner,  K.,  o.c,  vol.l  p.l7. 
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de  manifiesto  los  valores  religiosos  y  su  aptitud  para  convertirse 
en  alimento  de  la  vida  cristiana,  ordenando  así  la  teología  a  la 
predicación  y  al  apostolado  A  lo  largo  de  la  historia,  la  teolo- 
gía católica  ha  cultivado  con  preferencia  una  u  otra  de  estas  fun- 
ciones parciales.  Hoy  se  insiste  en  la  última,  pero  tampoco  se 
deben  olvidar  las  otras. 

Con  lo  dicho  queda  claro  que  el  movimiento  kerigmático  está 
siendo  (¿o  ha  sido  ya.-*)  enormemente  bienhechor,  en  especial  por- 
que ha  acentuado  el  carácter  eminentemente  pastoral  de  toda  la 
ciencia  sagrada  y  porque  ha  suministrado  orientadores  aspectos 
vitales  para  un  método  más  eficaz  de  estudiar  la  teología  y  de 
predicarla  y  presentarla  a  los  fieles. 

Sobre  estas  bases  podemos  referirnos  brevemente  a  la  teología 
kerigmática  de  la  Iglesia.  Hugo  Rahner  dedica  al  tema  dos  capí- 
tulos de  su  conocida  obra  En  el  primero  inserta  la  consideración 
del  misterio  de  la  Iglesia  dentro  del  de  la  gracia  comunicada 
por  el  espíritu  a  ella  en  esta  etapa  que  prepara  la  plenitud  escato- 
lógica.  En  el  segundo,  planteado  el  tema  de  la  Iglesia  en  términos 
teándricos,  sacramento  de  Cristo,  viviente  prosecución  de  su  doble 
misterio,  Logos  y  Carne,  responde  a  los  dos  peligros  en  que  suele 
caer  nuestro  contacto  con  la  Iglesia:  una  divagante  espiritualiza- 
ción y  una  exagerada  acentuación  de  su  visibilidad.  Por  eso,  dice, 
es  necesario  penetrar  en  la  visibilidad  de  la  Iglesia  para  descu- 
brirla como  expresión  de  lo  invisible  y  como  forma  de  nuestro 
amor  a  ella,  de  nuestro  ignaciano  «sentir  con  la  Iglesia».  Sus 
ideas  son  siempre  sugerentes  y  evidencian  que  un  planteamiento 
kerigmático  puede  hacer  superar  «tanto  una  espiritualización  de- 
masiado barata  del  ideal  de  la  Iglesia  cuanto  un  lamento — pobre, 
a  fe — sobre  sus  miserias  humanas» 

En  conclusión,  podemos  reiterar  que  el  método  escolar  y  la 
instrumentalidad  escolástica  resulta  extremadamente  útil  en  los 
tratados  sistemáticos  por  su  extrema  claridad,  por  su  orden  lógico, 
por  su  garantía  de  fidelidad  al  sentido  de  la  cuestión,  por  su 
exhaustividad  al  tratar  los  temas.  Pero  el  espíritu  del  hombre  de 
hoy  lo  rehuye,  acaso  erróneamente,  sin  que  ello  quiera  decir  que 
le  falta  exigencia  crítica  o  pasión  por  la  verdad.  Simplemente, 
como  ha  demostrado  Bochenski,  la  lógica  del  hombre  de  hoy  es 
distinta  de  la  escolástica  y  de  la  griega. 

Tampoco  parece  oportuno,  para  hablar  del  misterio  de  la  Igle- 

Sobre  este  punto  véase  Nicolau,  M.,  Etapas  del  proceso  teológi- 
co: «Estudios  Eclesiásticos»  73  (1945)  145-205. 

"  El  C.6  p.  107-1 38:  «Iglesia,  gracia  y  visión  beatífica»,  y  más  con- 
cretamente el  8  p. 167-193;  «Teología  de  la  Iglesia  visible». 

"  O.c,  p.l84. 
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sia,  el  método  culturalista,  a  base  de  criterios  extrínsecos,  oratorio, 
altisonante,  lacordairiano,  casi  nunca  totalmente  objetivo  porque 
no  suficientemente  científico.  Hoy  se  nos  caen  ya  de  las  manos 
las  obras  de  este  tono,  tanto  del  xix  como  de  los  tres  decenios 
primeros  del  xx,  y  uno  no  acierta  a  comprender  cómo  recientes 
titulares  de  las  Conferencias  de  Notre-Dame,  en  1953  al  1958, 
hayan  elegido  temas  tan  vagos,  tan  «culturalistas»,  como  ésos. 

Superado  además,  como  antes  vimos,  el  método  apologético, 
ya  no  queda  sino  vincularnos  al  método  kerigmático  para  hacer 
resaltar  los  aspectos  dinámicos  y  existenciales,  no  meramente  es- 
tructurales, de  la  Iglesia.  Mas  nótese  bien  esta  distinción.  Según 
lo  dicho,  creemos  necesario  que  se  oriente  metodológicamente  la 
teología  en  torno  al  misterio  y  la  historia  de  la  salvación.  La  Igle- 
sia aparecerá  así  en  su  auténtico  valor  de  comunidad  de  salvación, 
de  intermediaria  instrumental  3e  la  gracia  de  Cristo.  Pero  estamos 
muy  lejos  de  pensar  que,  por  esta  orientación  kerigmática,  cual- 
quier lección  de  teología  o  de  eclesiología  pueda  parecer  un  pío 
entretenimiento  o  una  plática  de  inmediata  edificación  espiritual. 
En  esto  pensamos  con  los  impugnadores  de  la  teología  kerigmáti- 
ca en  su  más  estricto  sentido.  No  es  necesario  convertir  a  la  teolo- 
gía en  una  «theologia  cordis»,  porque  incluso  en  Santo  Tomás  ya 
lo  es.  El  sano  «affectus»  espiritual  pertenece  a  las  condiciones 
subjetivas  con  las  que  debemos  acercarnos  al  estudio  santo  de  la 
verdad  teológica,  con  una  preparación  personal  perfecta,  pero  no 
a  los  presupuestos  objetivos  ni  a  las  premisas  lógicas  de  sistema 

La  eclesiología  es  una  ciencia  teológica,  no  simplemente  un 
barniz  de  erudición  «sobre  la  Iglesia».  Es  la  contemplación  del 
misterio  de  Cristo  en  las  cuatro  dimensiones  pauHnas:  «latitudo, 
et  longitudo,  et  sublimitas,  et  profundum :  gentes  esse  coheredes, 
er  concorporales,  et  comparticipes  promissionis  eius  in  Christo  lesu 
per  evangehum...  per  Ecclesiam»  '°.  Y  si  la  eclesiología  es  teología, 
el  procedimiento  característicamente  teológico,  aunque  kerigmáti- 
co, debe  serle  siempre  inseparable,  aunque  se  trate  de  una  eclesio- 
logía extraescolar.  Sólo  que  el  anhelo  de  la  mejor  formación  espi- 
ritual de  los  fieles  y  los  requerimientos  pastorales  y  metodológicos 
de  la  kerigmática  exigen  diversa  acentuación  en  los  temas  y  una 
actualización  del  estilo.  El  método  kerigmático,  pues,  es  el  más 
apto  para  subrayar  los  aspectos  dinámicos  de  la  Iglesia  y  contem- 
plar su  misterio  en  el  marco  de  toda  la  teología. 

"  Así,  por  ejemplo,  Utz  en  «Bulletin  Thomiste»  19  (1940)  381. 
"  Eph  1,9;  3,4-6.10.18. 
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3.    Asf  ectos  dinámicos  de  la  iglesia 

Otra  consecuencia  de  la  ampliación  del  horizonte  eclesiológico 
abierto  en  los  últimos  decenios  va  siendo  no  sólo  pensar  la  ecle- 
siología  como  prolongación  de  la  cristología  y  contemplar  la  Igle- 
sia como  prolongación  de  la  Encarnación,  integrando  así  la 
vida  espiritual  de  los  fieles  en  el  dato  jerárquico,  sino  mostrar 
cómo  el  conjunto  de  los  puntos  doctrinales  puestos  ahora  de  re- 
lieve van  llevando  a  una  comprensión  armónica  de  la  totalidad 
del  misterio  de  la  Iglesia,  a  un  concepto  en  cierto  sentido  «nuevo» 
de  ella. 

La  teología  de  la  segunda  mitad  de  nuestro  siglo  xx  va  a 
alumbrar,  con  toda  seguridad,  una  afortunada  integración  de  los 
diversos  «movimientos»  teológicos  que  separadamente,  aunque  obe- 
deciendo la  secreta  llamada  común  de  un  mismo  Espíritu,  vieron 
la  luz  hacia  mediados  del  xix.  A  medida  que  vamos  ganando 
mayor  perspectiva  de  tiempo  para  poder  juzgar  sin  imprudencia 
el  camino  andado  por  la  teología  en  lo  que  va  de  siglo,  se  afianza 
la  convicción  de  que  una  inteligencia  renovada  de  la  Biblia,  la 
Iglesia  y  la  liturgia^  sabrosamente  vinculada  a  la  meditación  del 
misterio  de  María,  viene  caracterizando  el  ambiente  religioso  y  la 
vida  intelectual  de  nuestra  generación.  La  Sagrada  Escritura,  la 
sagrada  liturgia,  la  santa  madre  Iglesia,  la  Santa  Virgen  María : 
movimientos  bíblico,  litúrgico,  eclesiológico,  mariológico.  Su  con- 
fluencia en  un  mismo  misterio  central,  en  el  «misterio  de  la  sal- 
vación», entrevisto  en  cada  uno  desde  un  ángulo  diverso,  pero 
complementario,  está  dando  origen,  por  normal  desarrollo,  a  la 
integración  de  otro  gran  movimiento  esperanzador :  el  movimiento 
ecuménico. 

Lo  trascendental  resulta  ser  que  estas  renovaciones  en  la  men- 
talidad y  el  empuje  de  las  minorías  rectoras  no  quedan  inertes, 
sino  que  afloran  a  la  superficie  y  alcanzan  hasta  los  últimos  nú- 
cleos de  fieles,  inabordables  por  procedimientos  menos  vitales. 
La  consigna  de  una  «consecratio  mundi»,  entregada  solemnemente 
por  Pío  XII  al  apostolado  laical '",  hubiera  sido  inoportuna,  po- 
sibilidad que  ni  puede  pensarse,  de  no  estar  convencido  de  la 
solidez  con  que  el  laicado  se  responsabiliza  progresivamente  con 
las  funciones  dinámicas  de  la  Iglesia  en  cuanto  comunidad  de 
salvación,  en  dependencia  de  la  difusión  que  va  adquiriendo  el 
«nuevo»  concepto  de  Iglesia  dinámico  y  comunitario:  la  Iglesia 
no  es  la  jerarquía,  sino  todo  el  «pueblo  de  Dios»  en  marcha 
hacia  El  a  través  del  «desierto».  Para  superar  los  aspectos  apolo- 

^°  En  el  discurso  de  clausura  del  II  Congreso  Mundial  para  el 
Apostolado  de  los  Laicos.  Roma,  octubre  de  1957. 
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géticos  y  las  tesis  meramente  «institucionales»  que  nos  dan  una 
Iglesia  «fundamental»  y  estática,  hay  que  subrayar  sus  aspectos 
dinámicos  y  vitales,  acentuar,  según  un  título  de  Rahner,  «lo  di- 
námico en  la  Iglesia»  "'. 

El  dinamismo  de  la  Iglesia  debe  alcanzar  a  toda  la  humani- 
dad, y  en  algún  sentido  a  toda  la  creación,  para  rescatarla  y  con- 
sagrarla; un  dinamismo  dogmático,  a  la  vez  centralizador  y  ex- 
pansivo. Por  una  parte,  aspira  a  situar  bajo  la  acción  de  la  gracia 
la  sociedad  y  la  historia  cristianas  y  todos  los  valores  humanos 
de  sus  miembros;  por  otra,  acepta  gratamente  y  quiere  dirigir 
hacia  Dios  todos  los  valores,  tanto  naturales  como  sobrenaturales, 
que  existen  al  margen  de  la  Iglesia  en  los  «hombres  de  buena 
voluntad».  Bajo  este  prisma  se  comprenden  mejor  las  exigencias 
de  la  acción  misionera,  la  necesidad  de  un  método  irénico  y  com- 
prensivo, aunque  no  contemporizador  " ;  la  utilización  de  méto- 
dos psicológicos  y  sociológicos  para  medir  la  profundidad  y  am- 
plitud de  su  penetración;  la  urgencia  de  que  los  cristianos,  que 
son  la  Iglesia,  formulen  concretamente  las  doctrinas  políticas  y 
técnicas  pertinenfes  para  que  cumplan  realmente  su  deber  de 
coadyuvar  al  progreso,  elevación  y  cristianización  del  mundo  re- 
dimido. 

Por  todo  esto,  como  antes  hemos  notado,  podemos  lamentar- 
nos, tras  las  huellas  de  otras  plumas  '\  de  que  hasta  ahora  se 
hable  poco  en  los  «tratados  de  la  Iglesia»,  al  menos  de  un  modo 
sistemático,  acerca  de  su  acción,  su  misión,  su  proyección  en  el 
tiempo.  Además  de  los  tradicionales  capítulos  sobre  su  «origen, 
discernibilidad  y  constitución»,  los  futuros  tratados  deberían  com- 
prender otro  muy  amplio  sobre  la  «missio  Ecciesiae»,  en  los  que 
se  estudiaran  las  bases  teológicas  de  la  inmensa  tarea  de  la  Igle- 
sia, desde  la  cristianización  de  las  estructuras  sociales  hasta  el 
alcance  de  un  «humanismo  cristiano»:  una  especie  de  comple- 
mento al  «de  ente  supernaturali»  de  Ripalda  en  la  versión,  hoy 
precisa,  «de  actione  supernaturali  Ecclesiae».  El  esquema  de  Rah- 
ner, antes  transcrito,  para  una  teología  integral  de  orientación 
dinámica,  también  insistía  en  la  necesidad  de  que  tengan  aliento 
teológico,  es  decir,  misterioso,  algunas  disciplinas  que,  por  razo- 
nes didácticas,  hoy  deben  estudiarse  por  separado:  Historia  de 
la  Iglesia,  Misionología,  Catequética,  Pastoral,  Acción  Católica, 
Sociología,  etc.  Pero  difícilmente  podrá  dárseles  esa  inspiración 

Rahner,  K.,  Das  Dynamische  in  der  Kirche  (Freib.  i.  Br.  1958). 

En  esto  insiste  mucho  Pío  XII  en  la  Humani  Generis  (AAS  42 
[1950]  573).  Después  de  él  se  ha  insistido  en  ello,  acaso  con  exceso. 

Valentini,  E.,  Gli  aspetti  dinamici  del  trattato  «.de  Ecclesia»: 
«Problemi  scelti  di  Teología  contemporánea»  (Roma,  Gregoriana,  1954) 
p.164-174. 
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si  no  se  las  vincula  teológicamente  a  parciales  aspectos  dinámicos 
del  misterio  de  la  Iglesia. 

Sin  soñar  siquiera  en  agotar  la  enumeración,  y  menos  aún — se- 
ría intento  absurdo — todo  su  contenido,  vayan  unas  sugerencias 
sobre  algunos  de  estos  «aspectos  dinámicos»  que  se  presentan 
como  más  esenciales. 

a)    La  historicidad  de  la  Iglesia  como  problema  teológico 

No  importe  que  este  título  haya  sido  empleado  por  Ebeling, 
teólogo  protestante,  para  plantear  el  tema  de  las  relaciones  entre 
li  predicación,  que,  al  transmitirnos  el  mensaje,  actualiza  y  ampli- 
fica los  acontecimientos  salvadores,  y  la  Escritura,  que,  según  él, 
debe  ser  el  único  criterio  para  examinar  las  tradiciones  interpre- 
tativas que  se  van  formando  en  la  Iglesia  a  través  de  la  historia 
Sus  palabras  son  semejantes,  pero  el  tema  es  muy  distinto  del  que 
aquí  brevemente  se  intenta  abordar. 

Algo  bastante  diferente  se  indica  al  hablar  de  historia  o  de 
historicidad.  Plantea  ésta  sobre  aquélla  una  reflexión,  una  concien- 
cia del  enraizamiento  en  el  devenir  temporal,  una  aceptación  de 
la  propia  transitoriedad,  la  cual  en  las  personas  produce  humildad 
e  ironía,  y  en  las  instituciones  la  convicción  de  cierto  relativismo 
y  la  necesidad  de  adaptar  sus  estructuras  a  las  progresivas  exigen- 
cias de  los  tiempos.  Como  dice  Semmelroth  «no  hay  modo  de 
evitar  que  la  Iglesia,  al  ser  instituida  de  modo  corpóreo,  mun- 
dano y  social,  sea  también  histórica,  ya  que  la  sociedad  humana, 
considerada  en  su  modo  de  existencia  temporalmente  sucesiva,  es 
lo  que  llamamos  historia».  De  ahí  que  el  tiempo  afecte  a  la  Iglesia 
y  le  imprima  su  marca,  muerda  en  la  sustancia  divina  de  la  fe, 
que  la  Iglesia  lucha  por  conservar  sobre  el  tiempo;  relativice  su 
acción  a  circunstancias  cambiantes  y  le  exija  continuamente  sin- 
ceridad, actualización  y  reforma.  Ahora  bien,  la  Iglesia  no  tiene 
sólo  estos  puntos  de  interferencia  con  el  tiempo:  son  comunes 
a  toda  institución  que  hace  historia,  porque  nace  y  vive  en  y  para 
la  historia. 

Cuando  se  habla  de  historicidad,  se  quiere  decir  algo  más. 
Uno  de  los  conceptos  esenciales  de  la  Iglesia  la  comprende  como 
comunidad  de  salvación.  Su  historia  es  la  historia  de  la  salvación. 
Esto  hace  posible  el  considerar  teológicamente  la  historia  de  la 

Ebeling,  H.,  D¡e  Geschichtlichkeit  der  Kirche  und  ihrer  Verkün- 
digung  ais  theologisches  Problem  (Tübingen  1954).  Un  resumen  de  su 
doctrina,  en  Geiselmann,  J.  R.,  La  tradición:  «Panorama  de  la  Teología 
actual»  (Madrid  1961 )  p.99ss. 

"  Semmelroth,  O.,  Yo  creo  en  la  Iglesia  (Madrid  1962)  p.l27. 
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Iglesia  y  el  que  se  pueda  hablar  además  en  tal  sentido,  reflejamen- 
te, de  su  historicidad.  La  Iglesia  no  se  entiende  si  no  es  como  reali- 
zación histórica  del  «misterio»,  y  su  historia  no  tiene  sentido  si  no 
es  rastreando  los  planes  de  Dios  y  la  realización  de  la  idea  salva- 
dora divina  en  el  decurso  de  la  historia  universal.  En  la  Iglesia 
es  donde  Dios  salva  al  hombre,  ser  histórico,  y  salva  la  historia, 
cuyo  curso  deciden  los  hombres.  «Es  el  'lugar'  en  que  se  da  la 
presencia  singular  de  Dios  en  la  historia»  y  es  esta  presencia 
la  que  convierte  en  Iglesia  eterna  a  la  Iglesia  histórica. 

Por  otra  parte,  si  el  hombre  tiene  que  vivir  socialmente,  y  su 
salvación,  por  eso  mismo,  debe  realizarse  en  ima  dimensión  co- 
munitaria, la  conciencia  histórica  de  la  Iglesia  le  obliga  a  conce- 
birse como  signo  sacramental  comunitario  de  la  voluntad  salva- 
dora universal  de  Dios.  Por  eso  la  Iglesia  debe  durar  al  menos 
tanto  como  los  hombres  duren.  De  este  modo,  la  historia  del  hom- 
bre salvado  y  la  historia  del  mundo  son  integradas  teológicamente 
en  la  historia  de  la  Iglesia,  que  no  es  ya,  en  definitiva,  más  que 
la  historia  de  la  salvación. 

Vista  así,  la  Iglesia  es  anterior  e  interior  al  tiempo,  hacedera 
y  hechura  dé"  la  historia,  trascendente  e  inmanente  a  la  tarea 
humana,  ofrecida  como  algo  ya  constituido  y  dependiente  de  la 
libre  aceptación  para  quedar  constituida,  preparada  desde  el  prin- 
cipio hasta  que  en  «la  plenitud  de  los  tiempos»  alcanzó  su  pleni- 
tud en  Cristo  y  camino  de  la  total  plenitud  en  Dios  con  todos 
los  «llamados  y  elegidos»,  perenne  y  presente,  eterna  y  temporal. 

Si  tales  conceptos  representan  cierto  «techo»  en  la  evolución 
de  la  conciencia  eclesiológica,  acaso  así  se  dispone  de  una  base 
para  repensar  las  etapas  de  la  historia  de  la  Iglesia  y  dividirlas 
con  mayor  exactitud,  teológica  más  que  puramente  histórica,  aten- 
diendo a  los  períodos  de  una  purificación  progresiva  del  concepto 
que  la  misma  Iglesia  ha  tenido  de  sí  misma  y  de  su  misión  en  el 
mundo.  Ciertamente,  la  persecución,  el  desdén,  el  martirio,  son 
constantes  vocacionales  de  la  historicidad  de  la  Iglesia;  también 
los  peligrosos  éxitos  externos,  los  enfeudamientos  políticos  y  las 
paces  «constantinianas».  No  se  sabe  quiénes  la  benefician  más, 
si  sus  amigos  o  sus  enemigos. 

Pero,  dejando  estas  consideraciones  livianas  sobre  el  dinamis- 
mo histórico  de  la  Iglesia  visto  teológicamente,  serían  más  pro- 
fundas las  que  nos  arrojaría  su  historicidad.  Podrán  penetrarse 
mejor  sí  las  fecundamos  con  la  dimensión  escatológica,  que  abre 
a  la  historicidad  de  la  Iglesia  los  horizontes  de  la  eternidad. 


Id.,  o.c,  p.l66. 
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b)    La  escatología,  como  horizonte  de  eternidad 

La  proyección  histórica  de  la  Iglesia  produce  en  ella  inevita- 
blemente un  estado  de  tensión  y  de  abertura  hacia  el  futuro,  como 
si  algo  estuviera  siempre  por  llegar.  A  la  Iglesia,  como  a  Cristo 
en  Caná  o  en  la  Cruz,  aún  no  le  ha  llegado  su  «hora».  Será  la 
hora  del  fin.  Por  eso  es  característica  de  los  cristianos  la  virtud 
de  la  esperanza. 

La  Iglesia  vive,  desde  luego,  del  recuerdo.  La  eternidad,  en 
el  Dios-Hombre,  se  hizo  carne  en  nuestro  tiempo  y  desde  su 
entraña  lo  agita  en  impulso  ascensional.  Pero  el  talante  típico 
de  la  vida  cristiana  está  hecho  de  vigilia  y  de  esfuerzo:  estamos 
aguardando  la  parusía,  la  segunda  venida  de  Cristo,  para  que 
nuestra  mortalidad  se  revista  de  inmortalidad  (1  Cor  15,54),  y  es- 
tamos empeñados  en  una  constante  lucha  por  perfeccionarnos,  por 
aumentar  el  aceite  de  nuestras  lámparas  (Mt  25,10).  Todo  esto  es 
escatología.  Tensión  histórica  final  y  tensión  moral  de  cada  día. 

Este  aspecto  dinámico  de  la  Iglesia  es  de  la  máxima  impor- 
tancia en  las  orientaciones  eclesiológicas  actuales.  Sartory  repro- 
duce unas  palabras  de  Dietzfelbilder  en  las  que  se  nota  hasta  qué 
punto  echa  de  menos  el  protestante  en  la  concepción  católico-ro- 
mana el  carácter  escatológico  de  la  Iglesia:  «En  la  Iglesia  romana, 
el  concepto  del  reino  de  Dios  se  da  con  más  vigor  que  entre 
nosotros;  pero  este  concepto  está  sustraído  a  la  tensión  escatoló- 
gica,  y,  por  ello,  está  alterado  a  menudo  de  una  manera  inquie- 
tante. ¿Ha  perdido  esta  Iglesia  la  visión  escatológica  de  sí  misma 
y  de  las  cosas  terrenas?»"  En  tiempos  pasados,  no  demasiado 
lejanos,  la  acusación  no  hubiera  estado  desprovista  de  fundamento. 
Hoy  ha  cambiado  bastante  la  mentalidad.  «Nuestro  tiempo  ha 
cobrado  de  nuevo  conciencia  de  que  la  esperanza  viva,  como  ele- 
mento determinante  de  la  existencia  cristiana,  fue  desplazada  du- 
rante largo  tiempo  por  un  afán  muy  burgués  de  gozar  del  pre- 
sente. Por  eso  tiende  hoy  día  a  ver  a  la  Iglesia  como  una  realidad 
actual  y  presente,  pero  tensa  dinámicamente  hacia  el  futuro» 
Tal  redescubrimiento  ha  ejercido  en  la  teología  actual  unos  efec- 
tos sumamente  beneficiosos.  Hasta  tal  punto,  que  se  ha  podido 
escribir  que  «no  es  ya  poco  el  que  una  generación  entera  de  teólo- 
gos aprenda  a  hacer  teología  teniendo  a  la  vista  el  horizonte 
abierto  de  la  escatología,  que  da  forma  al  conjunto  del  pensamien- 
to teológico,  y  se  eduque  dentro  de  él»      Pongamos  de  relieve 


En  Panorama  de  la  teología  actual  p.437. 
Semmelroth,  o.,  o.c,  p.65. 

Urs  V.  Balthasar,  H.,  Escatología:  «Panorama...»  p.500. 
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brevemente  algunos  valores  así  cobrados  para  la  teología  de  la 
Iglesia. 

Ante  todo,  la  transitoriedad  y  caducidad  de  sus  estructuras 
temporales.  Esposa  de  Cristo,  le  corresponde  aguardar  su  llegada 
y  preparar  el  acabamiento  de  su  tarea,  que  se  consumará  cuando 
«venga  el  reino»  (Mt  6,10).  Su  hacendosa  labor  de  Madre  con- 
siste en  disponer  a  sus  hijos  al  encuentro  con  Dios  en  Cristo  y  en 
ser  ella  misma  el  lugar  de  ese  encuentro.  Al  cesar  la  historia, 
cesará  la  Iglesia  histórica.  Y  como  fue  asumido  Israel  en  la  Iglesia 
de  Cristo,  así  será  asumida  la  Iglesia  en  la  plenitud  del  reino. 
La  esencia  de  la  Iglesia  es  ser  pueblo  de  Dios  en  peregrinación, 
fase  momentánea  y  temporal  entre  la  caducada  sinagoga  y  el 
eterno  reino.  Caerán  las  formas,  los  velos,  los  sacramentos;  cesa- 
rán los  montajes,  las  instituciones.  Sólo  permanecerá  la  caridad 
(1  Cor  13,13),  que  adelanta  el  cielo  a  la  tierra  y  hace  de  la  vida 
cristiana  un  atisbo  de  cielo. 

Por  eso,  «la  conciencia  de  la  caducidad  de  la  configuración 
actual  de  la  Iglesia  nos  es  garantizada  por  la  fe,  la  cual  debe 
darnos  valor  para  ver  con  serenidad  este  carácter  no  definitivo 
de  su  estructura  terrena  y  estar  dispuestos  a  sacrificar  con  la  debida 
prontitud  lo  que  en  ella  es  provisional  y  ciertos  detalles  pura- 
mente humanos»  " 

Otra  consecuencia  es  la  mayor  estima  en  que  se  van  teniendo 
los  valores  religiosos  y  humanos  que  se  encuentran  al  margen  del 
cristianismo.  La  salvación,  que  es  la  pertenencia  al  reino,  no  se 
obtiene  sólo  dentro  de  las  fronteras  de  la  Iglesia  visible,  si  bien 
ella  ha  sido  fundada  por  el  Señor  para  realizarlo  ya  en  cierta  ma- 
nera en  el  mundo  y  disponer  a  los  hombres  a  su  revelación  esca- 
tológica.  En  algún  sentido  que  hay  que  penetrar:  también  fuera 
de  la  Iglesia  hay  salvación.  El  hecho  de  que  también  los  «hombres 
de  buena  voluntad»  no  cristianos  puedan  llegar  al  reino  ha  pro- 
ducido siempre  natural  respeto  a  su  situación  religiosa.  «En  la 
casa  del  Padre  hay  muchas  moradas»  (lo  14,2)  ;  en  ella  todos 
podemos  encontrarnos. 

Precisamente  en  este  aspecto  la  orientación  escatológica  con- 
tribuye poderosamente  a  penetrar  el  sentido  cristiano  de  la  histo- 
ria. En  virtud  de  la  escatología,  la  historia  de  la  Iglesia  da  unidad 
a  la  historia  total  del  mundo.  Sólo  la  idea  de  la  Providencia  puede 
dar  unidad  a  la  reflexión  sobre  la  historia;  es  decir,  el  miope 
y  relativizante  pensamiento  historicista  sólo  puede  ser  superado 
cuando  el  creyente  capta  el  sentido  divino  de  la  historia  al  pensar- 
la como  historia  de  la  salvación.  Sólo  la  fe  en  la  Iglesia,  comunidad 
divina  de  salvación,  al  hacer  accesible  a  la  mente  este  misterio,  re- 

Semmelroth,  o.,  o.c,  p.69-70. 
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duce  a  un  plan  trascendente  los  pequeños  y  los  grandes  aconteci- 
mientos dispersos  de  la  historia  del  mundo. 

Además,  si  tal  ha  de  ser  la  «hora»  del  mundo,  su  final,  al  que 
todo  camina,  al  teólogo,  en  definitiva,  pocas  cosas  del  mundo  le 
pueden  interesar,  a  no  ser  aquellas  que  pueden  ser  salvadas;  oi 
más  bien  todas  le  interesan  en  grado  sumo,  precisamente  porque 
todas  pueden  ser  salvadas.  Desde  un  punto  de  vista  teológico  y 
sobrenatural,  un  nuevo  «trascendental»  podría  así  venir  añadido 
a  los  de  la  ontología  aristotélica:  el  ser  capaz  de  salvación.  Sólo  lo 
que  se  «salva»,  se  salva  de  la  voracidad  de  la  historia.  La  Iglesia 
es  un  instrumento  de  rescate  de  lo  temporal  para  la  eternidad.  En 
este  sentido,  la  historicidad  es  una  característica  propia  de  un 
modo  de  existencia  imperfecta.  Lo  que  la  Iglesia  toca,  queda  eter- 
nizado ;  el  tiempo  queda  rescatado  y  nuestra  miseria  humana  se  ve 
transformada  en  luz. 

Así,  la  Iglesia  y  su  historia,  en  cuanto  historia  de  la  salvación, 
se  convierte  en  salvación  de  la  historia,  la  cual  entra  a  participar  de 
la  existencia  escatológica,  que  perdura  «por  los  siglos  de  los 
siglos».  El  cristiano  está  seguro  de  que  nada  que  entrega  a  la 
Iglesia  se  pierde.  «La  vida  en  la  Iglesia  histórica  nos  vincula,  por 
una  parte,  a  la  inserción  de  Dios  en  nuestra  historia  mediante  la 
encarnación  de  Cristo  y,  por  otra,  a  su  venida  definitiva,  con  la 
cual  entrará  la  historia  en  la  eternidad» 

En  esta  esperanza  vale  la  pena  consumir  la  vida. 

£•)    La  Iglesia  como  institución  y  comunidad 

Ambos  aspectos  de  la  Iglesia  dependen  de  las  dos  traducciones 
latinas  del  término  griego  ácRArjaía:  «convocatio»,  «congregatio». 
La  Iglesia  es,  por  una  parte,  «convocatio»,  oferta  y  llamada,  insti- 
tución de  Cristo,  órgano  de  unión  con  Dios,  estructura,  instrumen- 
to, conjunto  de  medios  para  dar  la  salvación.  Pero  es  a  la  vez 
«congregatio»,  el  resultado  de  esa  llamada,  la  reunión  de  los  fie- 
les, la  comunidad  de  los  elegidos,  la  congregación  de  los  cris- 
tianos 

Teológicamente,  el  problema,  si  lo  hay,  estriba  en  conjugar  la 
realidad  de  que  la  Iglesia,  siendo  como  es  una  «communio  sancto- 
rum»,  una  «congregatio  fidelium»,  una  agrupación  de  hombres 
que  son  sus  miembros,  ha  sido  previamente  fundada  por  Cristo 
sobre  Pedro  como  Iglesia  suya  («aedificabo  Ecclesiam  meam», 
Mt  16,18)  con  un  montaje  institucional  que  precisamente  antece- 
de a  los  fieles  para  poder  hacerlos  hijos  y  miembros  suyos.  Parece, 

"  Id.,  o.c,  p.l67. 

LUBAC,  H.  DE,  Meditación  sobre  la  Iglesia  (Bilbao  1959). 
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pues,  que  la  Iglesia  sea  anterior  y  posterior  a  sí  misma.  Es  el  pue- 
blo de  Dios,  la  comunión  de  los  que  viven  en  Cristo,  y  será  ésta 
su  realidad  escatológica,  la  que  esencialmente  conservará  cuando  le 
llegue  la  definitiva  «plenitud  del  tiempo»;  pero  es  también  la 
organización  instituida  por  Cristo  para  llevar  a  los  hombres  a  esa 
comunión  con  El.  Existe  antes  que  los  fieles  para  engendrarlos 
como  madre,  pero  se  propaga  porque  éstos  aceptan  la  íe  que  ella 
ofrece.  Es,  y  será  eternamente,  comunión  de  los  fiombres  salvados; 
pero  también  es  ahora  la  institución  temporal  generadora  de  esa 
comunidad  de  salvación.  Como  dice  Schmaus  es  a  la  vez  comu- 
nidad de  salvación  e  institución  salvadora- 

Cuando,  como  venimos  haciendo,  se  insiste  en  los  aspectos 
dinámicos  de  la  Iglesia  y  se  hace  resaltar,  entre  otros,  ios  valores 
individuales  y  comunitarios  de  la  vida  religiosa  de  los  fieles,  aso- 
ma el  peligro  de  minimizar  su  origen  divino,  su  fundación  por 
Jesús,  su  constitución  jerárquica  y  sacramental,  su  organización 
jurídica.  Igual  que,  en  desquite,  cuando  se  supervaloran  los  as- 
pectos institucionales,  se  puede  caer  en  el  exceso  opuesto  hasta 
llegar  a  menospreciar  la  espontaneidad  vital  de  los  bautizados  y 
su  responsabilización  activa  con  los  destinos  de  la  Iglesia.  La 
historia  proporciona  buenos  ejemplos  de  ambos  extremismos :  el 
protestantismo  liberal  y  el  modernismo,  y  los  variados  intentos  de 
falsas  reformas  anteriores  y  posteriores  a  ellos  incurrieron  en  el 
primero;  la  eclesiología  reaccionaria,  desde  el  siglo  xv  hasta  nues- 
tros días,  en  el  segimdo. 

Por  supuesto,  la  armonización  de  ambos  aspectos  no  se  logra 
con  la  negación  de  uno  de  ellos,  sino  con  el  reconocimiento  y  la 
integración  de  ambos.  No  es  nuestra  intención  subrayar  aquí  la 
necesidad  de  la  mediación  jerárquica  de  la  Iglesia  ni  vincular  la 
Iglesia  de  hoy  a  la  Iglesia  del  Evangelio,  recordando  los  princi- 
pales hechos  fundacionales,  sino  reclamar  mayor  atención  a  los 
movimientos  comunitarios  y  al  sentido  operativo  que  preside  en 
nuestros  días  la  vida  y  la  acción  de  las  mejores  minorías  de  fieles. 
Todos  nuestros  esfuerzos  deben  centrarse  hoy  en  lograr  una  sínte- 
sis coherente  e  imparciai  entre  la  concepción  institucional  o  estáti- 
ca y  la  dinámica  o  congregacional.  Si  se  lograra  pronto,  tanto  fue- 
ra como  dentro  de  la  confesión  cristiana  católica,  acaso  la  etapa 
histórica  que  se  inició  con  las  primitivas  tesis  protestantes  y  ha 
culminado  en  los  movimientos  religiosos  liberales  estaría  en  vías 
de  cerrarse  y  la  única  Iglesia  de  Cristo  en  vísperas  de  una  nueva 
primavera. 

A  este  fin  vamos  disponiendo  ya  de  una  terminología  sufi- 
cientemente evolucionada  y  variada  de  matices.  Así,  se  habla  de 

"  Cf.  La  Iglesia  (Madrid  1960)  p.657ss. 
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que  la  Iglesia  procede  de  arriba  jerárquicamente,  no  de  abajo, 
y  por  eso  está,  «como  Cristo  mismo,  en  el  punto  de  intersección 
de  un  movimiento  vertical  de  arriba  hacia  abajo  y  de  un  movi- 
miento horizontal  que  atraviesa  la  historia;  de  modo  que  la  Igle- 
sia tiene  la  misma  figura  que  la  Cruz»  pero  surge,  se  descubre, 
se  construye  y  se  reconstruye  también  comunitariamente,  desde 
abajo,  como  alguna  vez  gustaba  repetir  Pío  XII Además,  ha- 
biendo adoptado  la  conocida  distinción  entre  sociedad  y  comunidad 
para  adaptarla  a  la  teología  de  la  Iglesia  se  distingue  en  ella 
entre  institución  o  sociedad  de  salvación  y  comunidad  de  salva- 
ción, o  con  mayor  claridad  para  nuestro  uso,  simplemente  entre 
estructura  y  vida.  «La  Iglesia — dice  Congar  — tiene  una  estruc- 
tura procedente  de  sus  elementos  constitutivos;  pero,  una  vez  es- 
tructurada, vive,  y  los  fieles  viven  en  ella.  Esta  distinción  permite 
mejor  planteamiento  y  mayor  claridad  de  enfoque  en  muchos 
problemas.» 

Las  catástrofes  asoman  siempre  que  se  pasa  indebidamente  del 
plano  de  la  vida  al  de  la  estructura  o  viceversa.  La  Iglesia  se  es- 
tructura jerárquicamente:  depósito  de  la  fe,  sacramentos,  poderes 
apostólicos  transmitidos  desde  Cristo.  Es  la  parte  formal,  la  esen- 
cia, el  objeto  de  la  Iglesia.  Pero  la  Iglesia  cumple  su  misión  por 
la  cooperación  de  los  fieles.  Son  su  parte  «material»,  su  contenido, 
el  sujeto  de  la  Iglesia.  Es  así  como  habría  que  ampliar  la  termino- 
logía de  Congar,  que  vale  la  pena  aceptar  a  pesar  de  cierta  incohe- 
rencia insuperable.  Se  debe  ésta  a  que  si  se  oponen  excesivamente, 

SCHMAUS,  M.,  o.c,  p.58. 
"  En  diversos  pasajes  de  la  encíclica  Mystici  Corporis,  por  ejemplo, 
cuando  muestra  que  el  Cuerpo  místico  necesita  para  crecer  toda  clase 
de  aportaciones,  ya  que  en  cierto  modo  nace  de  su  propio  trabajo:  «in 
Ecclesia  singula  membra  non  sibi  unice  vivunt,  sed  aliis  quoque  opitu- 
lantur,  atque  omnia  sibi  invicem  adiutricem  operam  praestant...,  ex  eius 
etiam  opera  vult  Christus'Ecclesiam  quodammodo  oriri»  (AAS  35  [1943] 
200  y  213).  También  en  diversos  discursos,  como  los  dirigidos  al  Sa- 
grado Colegio  Cardenalicio  el  24  de  diciembre  de  1945  y  el  20  de 
febrero  de  1946.  Entre  los  teólogos,  quien  más  ha  contribuido  a  difundir 
esta  terminología  ha  sido  el  P.  Congar  en  todas  sus  obras  eclesiológicas. 

Es  clásica  en  este  sentido  la  obra  de  Rademacher,  A.,  Die  Kirche 
ais  Gemeinschaft  und  Gesselschaft  (Augsburg  1931).  Derivadamente,  es 
cosa  corriente  encontrar,  aun  en  libros  de  divulgación  españoles,  la  co- 
nocida contraposición  Heilsgemeinschaft-Heilsgesseischaft.  Congar  escri- 
be a  este  propósito:  «Sólo  con  el  nombre  de  comunidad  puede  denomi- 
narse la  Iglesia,  que  se  edifica  por  la  comunicación  de  sus  miembros 
unos  con  otros,  según  una  trama  de  servicios,  de  relaciones  mutuas,  de 
aportaciones  eventuales  o  de  ejercicio  habitual,  en  beneficio  del  cuerpo, 
de  los  dones  recibidos»  (Jalones  para  una  teología  del  lajeado  [Barce- 
lona 1961]  p.4l3). 

"  Cf.  Falsas  y  verdaderas  reformas  de  la  Iglesia  (Madrid  1953)  p.5- 
6.68ss;  Jalones...  p.396ss. 
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aunque  sea  sólo  en  un  plano  dialéctico,  estructura  y  vida,  no  se 
puede  olvidar  que  la  vida  de  los  fieles  en  la  Iglesia  se  debe  pre- 
cisamente a  la  función  de  la  estructura,  fundada  «ut  vitam  ha- 
beant»,  para  que  tengan  vida  del  modo  más  abundante  (lo  10,10). 
Por  eso  la  estructura  de  la  Iglesia  es  ya  vital  y  no  solamente  está- 
tica. El  dinamismo  en  la  Iglesia,  la  fe,  la  gracia  y  la  acción,  sobre 
todo  ésta,  son  tarea  conjunta  de  jerarquía  y  fieles;  ambos  se  rela- 
cionan vitalmente  en  la  comunión  litúrgica  y  en  las  empresas  de 
apostolado;  ambos  son,  según  grados.  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo. 

Pero,  esto  supuesto,  es  preciso  distinguir  para  poder  unir.  La 
estructura  nada  haría  sin  los  sujetos  de  la  Iglesia,  que  son  los 
fieles;  vida  de  la  Iglesia  es  «la  actividad  que  los  hombres,  forma- 
dos en  ella  por  los  elementos  esenciales,  ejercen  a  fin  de  que  ella 
cumpla  su  misión»  ^\  Jamás  las  estructuras  deben  ahogar  la  vida, 
sino  canalizarlas  y  hacerse  vitales  ellas  mismas  y  vitalizarse  cons- 
tantemente quienes  jerárquicamente  las  ostentan.  Jamás,  por  otra 
parte,  las  instituciones  deben  servir  de  estorbo  al  desarrollo  espon- 
táneo de  la  comunidad  o  de  pantalla  a  la  revelación  luminosa  del 
auténtico  rostro  del  Señor  en  la  vida  de  la  Iglesia.  Ya  al  principio 
nos  conminó  San  Pablo  que  «no  es  lícito  extinguir  el  espíritu» 
(1  Thes  5,19). 

En  el  actual  despertar  del  laicado  es  preciso  revalorizar  cuales- 
quiera formas  de  vida  y  acción  desde  abajo,  y  no  frente  ni  al  mar- 
gen de  la  estructura,  sino  cabalmente  dentro  de  ella  y  con  ella. 
Hay  muchas  maneras  de  construir  la  Iglesia.  No  se  insista  tanto  en 
la  vmidad  o  comunión  con  la  jerarquía  y  la  estructura  cuanto  en 
la  comunión  entre  los  miembros  de  la  comunidad;  no  tanto  en  la 
construcción  «en  cadena»  cuanto  en  infundir  a  los  fieles  la  con- 
ciencia de  que  la  Iglesia  son  ellos,  sujeto,  congregación  y,  como 
tal,  fruto  de  una  colaboración  en  forma  de  red  y  «en  trama»:  «la 
cadena  apostólica  que  se  estructura  en  la  continuidad  desde  Cristo 
y  la  trama  que,  día  a  día,  irá  aportando  la  vida  que  los  dones 
espirituales  suscitarán  en  las  almas»  '  . 

Vida,  vida,  más  vida;  un  renovado  y  nunca  interrumpido  soplo 
del  espíritu  en  la  Iglesia  para  respetar  los  valores  personales,  co- 
munitarios y  congregacionales,  tantas  veces  cohibidos  y  en  trance 
y  riesgo  de  perecer  bajo  la  unilateralidad  con  que  se  refuerzan  las 
estructuras,  como  si  en  la  purificación  escatológica  que  está  por 
venir  no  hubieran  de  quedar  suprimidos  algún  día. 

No  puede  conocerse  verdaderamente  a  la  Iglesia  más  que  cuan- 
do se  la  ve  como  comunidad  que  responde  a  la  llamada  de  Cristo. 
Los  modernos  movimientos  de  revalorización  de  las  funciones  del 


"  CoNGAR,  Y.  M.,  Jaiones...  p.311. 
"  Id.,  o.c,  p.399. 
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laicado  y  las  exigencias  de  atender  y  fomentar  las  iniciativas,  la 
opinión  pública  y  la  actividad  de  los  fieles  no  son  sino  incipientes 
logros  prácticos  de  este  aspecto  dinámico  de  la  Iglesia.  Es  natural 
que  una  eclesiología  dinámica  se  beneficie  de  él  abundantemente. 
Sólo  a  base  de  este  juego  dialéctico  de  estructura  y  vida,  de  ins- 
titución y  comunidad,  de  objeto  y  sujeto  de  la  Iglesia,  puede  ser 
entendida  y  ejercida  rectamente  la  misión  de  la  Iglesia  en  el 
mundo. 

d)    Del  Derecho  en  la  vida  de  la  Iglesia 

Las  mentes  propensas  a  esa  especie  de  alergia  a  las  estructuras 
que  parece  caracterizar  a  los  espíritus  rebeldes,  individualistas  e 
introvertidos,  suelen  encontrar  en  el  juridismo  de  la  organización 
eclesiástica  y  en  los  engranajes  de  su  jurisdicción  un  poderoso  es- 
collo para  la  actividad,  la  espontaneidad  y  la  interiorización  reli- 
giosa. Desorientadas  apreciaciones  teológicas  sobre  la  constitución 
de  la  Iglesia  vienen  a  unirse  aquí  con  disposiciones  temperamen- 
tales. A  un  juridismo  deliberadamente  caricaturizado  fácilmente 
oponen  la  caridad  como  esencia  y  cauce  de  la  Iglesia;  a  la  Iglesia 
del  Derecho,  una  Iglesia  del  Amor,  o  a  la  religión  de  autoridad, 
una  religión  del  espíritu,  como  en  las  desfasadas  teorías  de  Sohm 
o  Sabatier  Es  una  reacción  excesiva,  pero  comprensible,  frente 
al  hecho  de  que,  en  los  tiempos  de  la  eclesiología  apologética,  lo 
externo  y  lo  jurídico  hubiera  mediatizado  una  atención  predo- 
minante y  no  obtuviera  una  satisfactoria  integración  en  la  totali- 
dal  del  misterio  de  la  Iglesia. 

En  la  actualidad,  la  problemática  teórica  ha  cambiado.  Subsis- 
ten en  la  práctica,  sin  embargo,  no  pocas  actitudes  de  recelo  o  sus- 
picacia. Pero  tampoco  en  este  campo  es  lícito  oponer,  sino  equili- 
brar. Como  Cristo,  tampoco  la  vida  de  la  Iglesia  admite  una 
concepción  nestoriana  ni  monofisita.  Su  misterio  es  también  el  de 
dos  naturalezas,  y  hay  que  considerarla  indisolublemente  en  su 
doble  aspecto  heredado  de  la  persona  única  de  Cristo,  cuya  encar- 
nación prolonga:  aspecto  divino  y  humano,  interior  y  exterior, 
comunitario  y  societario,  místico  y  jurídico,  dinámico  y  apologéti- 
co, vida  y  estructura,  sujeto  y  objeto  de  la  Iglesia.  La  acentuación 
de  todos  estos  aspectos  vitales  de  la  Iglesia  no  podía  menos  de 
ser  positivamente  fructuosa  para  una  concepción  eclesiológica  del 
derecho.  Por  eso,  el  tema  teológico  que  nos  ocupa  no  alude  a  la 
defensa  del  ordenamiento  jurídico  dentro  de  la  estructura  de  la 
Iglesia  ni  a  las  razones  apologéticas  de  su  necesidad,  sino  a  los 

"  Sobre  este  apasionante  tema,  véase  Alonso,  J.  M.,  Juridismo  y 
caridad:  «XII  Semana  Española  de  Teología»  (Madrid  1952)  p.449-561, 
y  el  breve  trabajo  de  Hombría,  A.,  Eccleiia  iuris-Ecclesia  caritatis  (Za- 
ragoza 1960)  p.31-65. 
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modos  de  su  entronque  ideal  con  el  inicial  misterio  de  la  salvación 
dada  por  Cristo  en  la  organización  eclesiástica. 

La  necesidad  del  derecho  en  la  Iglesia  estriba  en  su  cualidad 
esencial  de  sociedad  y  aun  de  comunidad,  de  sujetos  humanos; 
y,  como  tal,  no  sólo  interna  ni  puramente  escatológica  a  realizar 
en  un  reino  futuro,  sino  también  externa  y  terrena,  aunque  transi- 
toria y  de  un  carácter  secundario  en  cuanto  estructura  y  organiza- 
ción. Cabalmente  porque  la  Iglesia  es  organización,  y  no  sólo  orga- 
nismo, necesita  el  apoyo  del  derecho.  Así,  el  entronque  tradicional 
entre  Iglesia  y  derecho  se  basa  en  la  institución  divina  de  la 
Iglesia  como  sociedad  visible,  perfecta  y  soberana,  con  pleno  poder 
legislativo,  judicial  y  coactivo. 

Nada  difícil  resulta  razonarlo  dogmáticamente.  La  misión  de 
la  Iglesia  es  continuación  de  la  dada  a  Cristo  por  el  Padre,  la  cual 
no  es  tan  sólo  de  santificación,  sino  también  estrictamente  juris- 
diccional. El  señorío  divino  no  puede  permitir  que  las  acciones 
de  los  hombres  en  orden  a  la  salvación  puedan  quedar  en  total 
indiferencia.  En  consecuencia,  Dios,  Cristo  y  su  Iglesia  tienen 
facultad  para  disponer  imperativamente  sobre  las  actuaciones  hu- 
manas. En  la  «consecratio»  de  la  humanidad  de  Cristo  para  sus 
oficios — sacerdote,  maestro,  pastor — hay  que  ver  implicado  un 
elemento  jurídico,  pues  «en  razón  de  su  misión  por  el  Padre  para 
estas  tareas  le  compete  una  función  que  no  puede  ser  distinta 
sin  elementos  de  tipo  jurídico,  ya  que  le  da  derechos  sobre  el  mun- 
do» En  el  cumplimiento  de  su  misión,  según  esto.  Cristo  actúa 
por  derecho  divino.  De  un  modo  complementario  es  asumida  y 
consagrada  la  Iglesia  por  Cristo  para  continuar  su  misión  en  los 
mismos  oficios  sobre  la  garantía  de  una  participación  de  sus  mis- 
mas atribuciones.  Su  actuación  da  lugar  al  derecho  canónico.  Y  si 
bien  en  principio  no  hay  lugar  para  dudar  de  su  estricta  juridici- 
dad no  se  puede  olvidar,  por  otra  parte,  su  carácter  sobrenatu- 
ral: como  Cristo,  la  Iglesia,  más  que  legislar,  pastorea. 

Precisamente  es  este  carácter  sobrenatural  del  derecho  lo  que 
hay  que  fundamentar  teológicamente,  y  no  tan  sólo  desde  un 
ángulo  apologético.  Morsdorf  lo  basa  en  que  el  magisterio  y  la 
administración  de  los  sacramentos  revisten  una  exterioridad  que 
debe  regularse  jurídicamente      El  argumento  es  obvio  e  intere- 

^'  Así  VOLK,  H.,  Das  Wirken  des  heiligen  Geistes  in  den  Gldubigen: 
«Catholica»  9  (1932)   13-34,  resumido  por  Schmaus,  La  Iglesia  p.437. 

El  tema  está  ampliamente  desarrollado  en  Maldonado  y  Fer- 
nández DEL  Torco,  J.,  Acerca  del  carácter  jurídico  del  ordenamiento 
canónico:  t.<Rev.  Españ.  de  Der.  Can.»  (1946)  67-104. 

"  Cf.  Zum  Grundlegung  des  Rechtes  der  Kirche:  «Miinch.  Theoi. 
Zeits.»  3  (1952)  329-348,  traducido  luego  resumido  en  «Rev.  Españ.  de 
Teol.»  3  (1953)  18-28. 
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sante,  pero  no  escapa  a  ciertos  reparos,  ya  que,  por  ejemplo,  pres- 
cinde de  que  la  entrega  del  poder  jurisdiccional  por  Cristo  a  su 
Iglesia  fue  hecha  de  un  modo  directo,  como  se  acaba  de  recordar, 
y  no  meramente  en  oblicuo.  Además,  parece  limitar  el  poder  juris- 
diccional de  la  Iglesia  al  magisterio  y  los  sacramentos,  dejando  al 
descubierto  la  parte  del  derecho  que  no  se  refiere  a  ellos,  siendo 
también  discutible  su  postura  inicial  de  un  concepto  meramente 
analógico  entre  Iglesia  y  estado  en  cuanto  sociedades  (de  donde 
«ubi  societas,  ibi  ius»,  principio  de  derecho  natural  no  del  todo 
aplicable  al  caso  de  la  Iglesia)  e  igualmente  cuestionable  la  prima- 
cía que  otorga  a  la  potestad  de  jurisdicción,  a  la  cual  parece  redu- 
cir las  otras  dos. 

Nos  parece  que  este  tema  de  la  dimensión  eclesiológica  del 
derecho,  que  iba  recibiendo  varias  aportaciones  ",  ha  encontrado 
ya  un  camino  teológico  conocido  con  el  estudio  de  Salaverri  el 
cual,  partiendo  de  una  triple  consideración  de  la  Iglesia  en  re- 
lación con  Dios,  el  Verbo  y  el  Cristo  en  cuanto  legado  de  Dios,  de- 
duce la  necesidad  y  características  propias  del  derecho  en  la  vida 
de  la  Iglesia,  en  la  cual  debe  servir  a  esta  su  triple  dimensión : 

1)  La  Iglesia  como  organismo  vivo  que,  animado  por  el 
Espíritu  Santo,  nos  hace  participar  de  la  vida  misma  de  Dios: 
toda  funcionalidad,  ordenamiento  o  prescripción  que  no  tiendan 
a  mantener,  facilitar  o  promover  esta  vitalidad  sobrenatural  debe- 
rán ser  consideradas  como  ajenas  a  la  Iglesia  de  Dios. 

2)  La  Iglesia  como  Cuerpo  y  sacramento  de  Cristo,  Verbo 
encarnado,  en  su  misteriosa  unión  de  lo  humano  y  lo  divino :  lo 
humano  en  la  Iglesia,  los  poderes  jurisdiccionales  y  los  sacramen- 
tales, el  derecho  mismo,  no  son  sino  instrumento  apto,  dócil  y 
fiel  al  servicio  total  de  lo  divino,  de  lo  sobrenatural,  que  es  lo 
esencial  en  la  Iglesia  del  Verbo  encarnado. 

3)  La  Iglesia  como  institución  fundada  por  el  Cristo,  legado 
de  Dios:  sociedad  jerárquica  que  participa  de  sus  tres  mismos 
poderes;  a  saber:  sacerdocio,  magisterio  y  gobierno. 

El  derecho,  pues,  es  en  la  Iglesia  el  orden  jurídico  del  Cuer- 
po místico  de  Cristo,  establecido  por  el  mismo  Cristo  o  derivado 
del  poder  mesiánico  de  régimen  comunicado  por  el  Señor  a  su 
Iglesia.  Pero,  si  el  derecho  le  es  necesario,  no  agota  toda  la  fe- 
cundidad ;  pues,  además  de  la  función  jurisdiccional,  hay  en  la 
Iglesia  otras  mucho  más  importantes.  La  principal  función  de  la 

*■*  Recuérdense,  por  ejemplo,  los  estudios  de  Creusen,  J.,  II  diritto 
nella  vita  della  Chiesa:  «Archiv.  di  diritto  eccie.»  4  (1942),  y  Ber- 
TRAMS,  W.,  Die  Eigentiatur  des  Kirchenrechtes:  «Gregorianum»  27  (1946) 
527-566. 

"  Salaverri,  J.,  El  derecho  en  el  misterio  de  la  Iglesia:  «Rev.  Esp. 
de  Teol.»  14  (1954)  207-273- 
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Iglesia,  como  de  Cristo,  es  la  santificadora ;  es  sabido  que  la  san- 
tidad encierra  una  tendencia  a  lo  máximo,  mientras  el  derecho 
queda  en  el  plano  de  lo  mínimo.  Desde  muchos  ángulos  se  viene 
repitiendo  insistentemente  que  las  consideraciones  jurídicas  y  mo- 
ralistas, siempre  atendiendo  a  aspectos  de  práctica  ritualista  o  al 
mínimo  que  hay  que  cumplir  para  no  estar  en  pecado,  han  per- 
judicado extraordinariamente  la  justa  comprensión  del  misterio 
del  culto  litúrgico que  constituye,  como  veremos,  la  esencia 
misma  del  misterio  de  la  Iglesia. 

Por  eso,  aunque  revalorizado  el  derecho  por  su  consideración 
eclesiológica,  no  debe  trasponer  los  límites  que  le  son  adjudicados 
en  la  totalidad  del  misterio  ni  asumir  un  papel  excesivo,  aunque 
hayamos  de  sentir  por  él  una  profunda  veneración  como  elemento 
que  contribuye  a  garantizar  la  realización  de  la  misión  santifica- 
dora y  salvadora  que  Jesús  encomendó  a  la  Iglesia.  Sin  derecho, 
la  vida  social  de  la  Iglesia  sería  impracticable,  y  ella  misma  no 
obtendría  el  debido  respeto  de  las  sociedades  humanas.  Gracias 
a  la  eficacia  del  derecho,  la  Iglesia  mantiene  en  orden  sus  fuentes 
de  Vida,  Verdad  y  Ley,  y  sus  propias  instituciones  internas,  } 
puede  entablar  diálogo  sobre  un  plano  de  igualdad,  en  cuanto 
sociedad,  en  el  concierto  internacional.  Además,  el  derecho,  como 
actualización  y  expresión  de  la  potestad  imperativa  de  la  jerarquía, 
que  pastorea  a  la  Iglesia  al  modo  de  Cristo,  canaliza  las  iniciativas 
de  la  comunidad  y  mantiene  la  vida  y  acción  de  los  cristianos  en 
comunión  con  la  jerarquía  misma  y  entre  sí.  En  la  actual  etapa 
de  la  Iglesia,  el  derecho  es  una  condición  indispensable  para  la 
ortodoxia,  la  continuidad  y  la  eficacia  de  la  accióf"  de  la  Iglesia. 

e)    De  la  misión  de  la  Iglesia  en  el  mundo 

Es  éste,  por  fin,  y  tantos  otros  podrían  acaso  enumerarse,  otro 
de  los  aspectos  dinámicos  de  la  Iglesia  que  están  recibiendo  nueva 
luz  de  las  orientaciones  de  la  eclesiologia  actual.  Tema  excesiva- 
mente amplio  y  complejo,  que  roza  los  más  diversos  campos  teo- 
lógicos. 

Una  Iglesia  siempre  joven  y  expansiva.  Es  necesario  presen- 
tarla así  siempre,  especialmente  a  nuestros  fieles  de  empuje  apos- 
tólico: constituida  e  impulsada  por  un  dinamismo  misionero,  le- 
vadura en  la  masa  y  sal  de  la  tierra,  luz  siempre  en  acto  en  el 
seno  del  mundo  ■".  Una  exigencia  interna  la  mueve  a  sobrepasar 
sin  descanso  sus  fronteras  visibles,  la  arroja  cada  nueva  época  de 

"  Cf.,  por  ejemplo,  las  palabras  de  F.  Hoffmann  sobre  los  Funda- 
mentos dogmáticos  de  la  renovación  litúrgica:  «Panorama.,.»  p.619  y  626. 
*'  Mt  5,13-15;  13,33-35,  etc. 
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la  historia  a  nuevas  rutas  de  civilización  y  cultura  que  debe  infor- 
mar y  santificar.  Católica.  Frente  al  repliegue  individualista  de 
tantos  cristianos,  reos  de  tremendos  pecados  de  omisión,  este  con- 
cepto de  la  Iglesia,  en  la  perspectiva  ecuménica  de  reintegrar  la 
humanidad  toda  a  la  comunión  vital  de  la  familia  trinitaria. 

Cuando  Cristo  transmitió  su  misión  a  la  Iglesia,  le  encargó, 
nos  encargó  a  todos,  «enseñar,  bautizar,  predicar  penitencia  y  re- 
misión de  los  pecados  en  su  nombre  y  ser  testigos  de  todas  estas 
^osas»  Con  estas  palabras  reiteraba  el  tema  de  la  predicación 
de  toda  su  vida,  el  reino  de  Dios,  un  «reino  que  no  es  de  este 
mundo».  Lo  que  quiere  decir  que  la  Iglesia  es  esencialmente  una 
sociedad  religiosa,  cuya  misión,  como  dice  Glorieux consiste 
en  «conquistar,  educar  bajo  todos  los  aspectos,  y  santificar  hasta 
el  máximum  a  la  humanidad  entera». 

Claro  que,  esto  admitido,  queda  siempre  un  amplio  margen 
para  la  incomprensión  insincera.  Y  es  que  para  muchos  no  resulta 
nada  fácil,  ni  siquiera  teóricamente,  delimitar  el  ámbito  de  lo  re- 
ligioso. Acaso  tengan  razón :  no  hay  posibilidad  de  separarlo  de 
las  demás  actividades  humanas.  Toda  la  vida  del  cristiano  debe 
estar  orientada  hacia  Dios;  todas  sus  acciones  deben  ser  transfor- 
madas por  la  gracia.  Cualquier  acto  humano,  por  el  mero  hecho 
de  serlo,  es  susceptible  de  moralidad,  y  por  ello  no  puede  eludir 
la  influencia  de  la  fe  y  de  la  gracia  actual.  Uno  es  cristiano  las 
veinticuatro  horas  del  día:  la  vida  privada  y  pública,  las  rela- 
ciones con  Dios  y  el  prójimo,  el  trabajo  profesional,  las  diver- 
siones y  el  descanso,  todos  nuestros  sistemas  vitales  deben  ser 
santificados.  Para  eso,  para  realizar  esta  empresa  gigantesca,  se 
desvive  ¡a  Iglesia.  Y  así,  no  es  válido,  como  advertía  Pío  XII 
el  pretexto  de  los  que,  «para  defenderla  contra  el  riesgo  de  des- 
merecerse en  la  esfera  de  lo  'temporal',  lanzan  la  consigna  de  que 
regrese  a  lo  puramente  'espiritual',  entendiendo  por  esto  el  con- 
finarla estrictamente  al  terreno  de  la  enseñanza  exclusivamente 
dogmática,  a  la  ofrenda  del  santo  sacrificio,  a  la  administración 
de  los  sacramentos,  prohibiéndole  toda  incursión,  incluso  todo  de- 
recho de  consideración,  en  el  dominio  de  la  vida  pública,  y  toda 
intervención  en  el  orden  civil  o  social».  Por  el  contrario,  según 
recordaba  valientemente  el  cardenal  Montini  «la  misión  de  la 
Iglesia  es  poner  en  contacto  lo  sagrado  y  lo  profano  en  una  rela- 
ción tal  que  lo  primero  no  sea  contaminado,  sino  comunicado, 

"  Mt  28,19-20;  Me  16,15;  Le  24,47-48. 

Glorieux,  P.,  La  Iglesia  en  acción  (San  Sebastián  1943)  p.l  17. 

^°  Discurso  al  Congr.  Intern.  de  Ligas  Cat.  Femeninas,  11  de  sept. 
1947:  «Ecclesia»  7  (1947)  II  315. 

"  Discurso  en  el  II  Congr.  Mundial  de  Apostolado  de  los  Laicos: 
«Lumen»  7  (1958)  54. 
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y  que  lo  segundo  no  sea  afterado,  sino  santificado:  es  el  misterio 
de  la  Encarnación,  de  Dios  hecho  hombre,  que  se  continúa». 

Puede  afirmarse  que  una  de  las  características  de  la  Iglesia 
en  los  últimos  años  es  su  preocupación  por  mantener  el  contacto 
con  el  mundo.  Pero  es  aquí  donde  se  cierra  el  círculo  de  los 
«aspectos  dinámicos»  que  vamos  considerando.  Porque  en  la  em- 
presa de  hacer  «historia  cristiana»  y  de  salvarlo  todo  para  el  reino, 
al  laicado,  a  la  vida  eclesial  que  surge  desde  abajo,  a  todos  los 
sujetos  de  la  Iglesia  compete  una  función  insustituible.  Somos 
nosotros  todos  el  Cuerpo  de  Cristo,  y  nosotros  todos  lo  vamos 
construyendo.  Cullman  ha  escrito  bellamente  que  la  Iglesia  no 
es  sólo  el  mejor  regalo  (Gabe),  sino  la  más  alta  tarea  (Aufgabe) 

Por  eso,  aunque,  según  reza  el  título  del  bello  librito  del  car- 
denal Suenens,  está  siempre  toda  «la  Iglesia  en  estado  de  misión», 
y  debamos  considerar  todos  los  cristianos  nuestra  pertenencia  a 
la  Iglesia  con  espíritu  de  común  empresa  apostólica,  es  al  laicado, 
por  su  habitual  inmersión  en  lo  «profano»,  a  quien  compete  «ins- 
taurar todas  las  cosas  en  Cristo»  (Eph  1,10),  formar  en  los  diver- 
sos frentes  de  acción,  encarnar  el  cristianismo  en  las  estructuras 
temporales,  que  son  las  que  constituyen  la  red  y  la  trama  de  la 
vida  normal  de  los  hombres. 

No  otra  cosa  pretende  la  Acción  Católica,  estructura  oficial 
de  la  acción  misionera  del  laicado.  Cada  día  que  pasa,  al  contacto 
y  la  reposada  reflexión  posterior  de  cada  acontecimiento  religioso 
y  cada  experiencia  apostólica,  notamos  más  arraigada  la  convic- 
ción de  que  este  siglo  xx  va  siendo  el  «siglo  de  la  Iglesia»,  sobre 
todo  por  los  ilimitados  horizontes  de  acción  que  se  le  van  abrien- 
do al  laicado,  de  modo  que  en  este  mundo  que  por  necesidad 
histórica  se  ha  «laicizado»  le  corresponde  a  él  la  empresa  de  ejer- 
cer directamente  la  misión  temporal  de  la  Iglesia. 

Mas  nunca  podemos  olvidar  que  «el  alma  de  todo  apostolado» 
es  la  oración;  y  la  oración  se  centra  en  la  liturgia.  La  liturgia,  es 
decir,  la  misa  y  los  sacramentos,  junto  con  la  oración  privada, 
dan  a  la  Iglesia,  entendida  aquí  como  empresa  de  acción,  esa 
profundidad  que  hace  falta  para  entregarse  a  una  misión  transcen- 
dente. Es  aquí  donde  hace  falta  la  íntima  colaboración  entre  clero 
y  laicado.  Hoy  los  países  todos  van  ganando  la  mayoría  de  edad ; 
los  derechos  humanos  van  siendo  asegurados  incluso  al  margen 
del  cristianismo,  que  los  había  alumbrado;  ya  no  hace  falta  una 
oficial  tutela  directa  de  los  eclesiásticos  en  las  cosas  temporales. 
Son  el  campo  de  nuestro  laicado,  de  nuestros  cristianos,  entre  los 

°'  «Die  Kirche  nicht  nur  hochste  Gabe,  sondern  hochste  Aufgabe  ist». 
Cf.  Die  Kirche  im  Neuen  Testament  (Zürich  1941)  p.4l. 
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cuales  los  sacerdotes  deben  descubrir,  formar  y  lanzar  a  la  acción 
a  los  más  aptos  para  ello  ^\ 

A  los  laicos  compete,  y  sólo  a  ellos,  la  acción  temporal  de  la 
Iglesia  en  el  mundo.  A  los  clérigos  les  corresponde  una  misión 
más  «espiritual»:  mantener  la  vida  sobrenatural  y  alentar  a  los 
fieles  a  la  acción  cristiana  desde  esta  base  sobrenatural,  predicar 
y  ejercer  el  misterio  de  Cristo  en  el  culto,  acercar  a  los  hombres 
las  riquezas  de  gracia  y  de  luz  que  se  esconden  en  su  corazón. 
En  esto  consiste  la  función  maternal  que  la  Iglesia  ejerce  en  los 
hombres  «por  manos  de  los  sacerdotes»,  en  la  liturgia,  la  cual 
aparece,  en  conclusión,  como  el  esencial  destino  de  la  Iglesia  en 
el  mundo,  como  el  lazo  de  unión  entre  lo  temporal  y  lo  espiritual 
y  entre  el  laicado  y  la  estructura  eclesiástica.  A  la  Iglesia  entera, 
sacerdotes  y  fieles,  lo  que  debe  pedírseles  ante  todo  es  que  cum- 
plan realmente  la  finalidad  para  la  que  fueron  puestos  por  Cristo. 
La  Iglesia  entera  es  instrumento  de  Cristo.  Y  lo  que  se  pide  a  un 
instrumento  es  que  sea  eficaz.  La  eficacia  de  la  acción  de  la  Iglesia 
en  el  mundo  depende  de  la  eficacia  con  que  los  cristianos,  sacer- 
dotes y  fieles,  beban  espiritualidad  en  las  fuentes  litúrgicas 

La  misión  de  la  Iglesia  clerical  se  centra  en  «hacer»  eficaz- 
mente la  liturgia  y  formar  eficazmente  a  los  fieles  para  la  vida 
cristiana;  la  misión  de  la  Iglesia  laical,  en  participar  activamente 
en  la  liturgia  para  recibir  de  ella  los  impulsos  sobrenaturales  que 
los  hagan  eficaces  en  los  frentes  de  su  normal  vida  y  acción 
temporal. 

Aquí  culminan,  pues,  los  aspectos  dinámicos  de  la  Iglesia:  la 
Iglesia  es  una  comunidad  litúrgica.  Sale  de  Cristo,  va  a  los  hom- 
bres valiéndose  de  los  mismos  hombres,  los  rescata,  los  educa,  los 
santifica  y  los  devuelve  a  Cristo.  La  armonización  de  las  funciones 
litúrgicas  con  las  apostólicas,  y,  dentro  de  cada  una  de  ellas,  de  la 
parte  que  corresponde  a  la  jerarquía  y  a  los  bautizados,  constituye 
el  tema  y  problema  más  difícil  de  la  renovación  eclesiológica  en 
torno  al  misterio  y  misión  de  la  Iglesia.  Abordarlo  aquí,  y  ni 
siquiera  ampliamente  en  este  libro,  sería  intentar  demasiado.  Pero 
téngase  siempre  en  cuenta  la  conclusión  a  la  que  hemos  podido 
llegar:  la  superación  de  la  apologética  de  la  Iglesia  por  estos  as- 
pectos dinámicos,  combativos,  vitales,  conduce  espontáneamente  a 
centrar  el  misterio  de  la  Iglesia  en  la  esencia  de  su  misión:  la  ce- 
lebración del  misterio  del  culto,  que  hace  posible  la  cristianización 
y  salvación  del  mundo 

Sobre  estas  ideas  van  abundando  escritos,  puestos  ya  al  alcance 
del  lector  medio  español.  Por  ejemplo,  el  cít.  del  cardenal  Suenens,  La 
Iglesia  en  estado  de  misión  (Bilbao  1955)  p. 102-115. 
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Capítulo  3 
DIMENSIONES  DE  UNA  ECLESIOLOGIA  LITURGICA 

En  los  actuales  esfuerzos  por  lograr  una  teología  integral  a  la 
vez  que  dinámica  se  observan  admirables  coincidencias.  Los  «mo- 
vimientos» teológicos  recientes  que  antes  enumerábamos,  a  saber: 
bíblico,  litúrgico,  eclesiológico  y  mariológico,  vienen  a  centrarse 
todos  de  uno  u  otro  modo  en  el  misterio  de  la  Iglesia,  y  éste,  a  su 
vez,  alcanza  su  más  sublime  esclarecimiento  cuando  se  le  relacio- 
na con  el  misterio  del  culto.  La  Iglesia  es  el  misterio  de  la  salva- 
ción y  la  liturgia  es  la  esencia  misma  de  la  Iglesia. 

Creemos  que  los  aspectos  dinámicos  de  la  Iglesia  de  que  aca- 
bamos de  hablar  alcanzan  igualmente  su  plenitud  en  el  horizonte 
litúrgico.  En  la  acción  y  los  textos  litúrgicos  encontraremos,  lo 
esperamos  confiadamente,  una  auténtica  eclesiologia  sin  prejuicios 
polémicos,  la  conciencia  de  una  Iglesia  entregada  a  su  misterio, 
confesándolo  en  fe  y  gracia,  actualizándolo  históricamente  en  los 
velos  sacramentales,  viviendo  ya  aquí  anticipadamente  la  revelación 
escatológica,  haciendo  de  su  misión  de  salvación  la  razón  de  su  ser 
y  su  tarea. 

Antes  de  pasar  a  exponer  esta  eclesiologia  litúrgica  investiga- 
mos ahora  sus  dimensiones  y  las  condiciones  de  su  sistematización. 

1.    Etapas  del  movimiento  litúrgico 

La  actual  situación,  tan  esperanzadora,  de  efervescencia  teoló- 
gica en  el  seno  de  la  Iglesia  se  debe,  sin  duda,  a  un  conjunto  de 
factores.  Aun  contando  con  la  simultánea  inspiración  del  mismo 
Espíritu,  difícilmente  podrían  haberse  originado  tantos  «movimien- 
tos» sin  la  confluencia  de  unas  cuantas  causas.  Entre  ellas  no  ha- 
bría que  contar  en  último  lugar  el  «oportet  haereses  esse»  («con- 
viene que  haya  herejías»).  Ataques  y  malentendidos  procedentes 
del  campo  adversario  han  movido  a  nuestros  teólogos  a  una  labor 
de  exégesis,  apologética  y  sinceridad  cultual  cada  vez  más  pro- 
funda. No  habría  que  desestimar  tampoco  la  necesidad  de  reno- 
vación interna  en  la  misma  Iglesia.  «Nova  et  vetera»  (Mt  13,52) 
es  un  sabio  lema:  Los  nuevos  tiempos  reclaman  de  la  Iglesia 
nuevas  aplicaciones  de  los  viejos  principios.  Por  fin,  resultará  fá- 
cil convenir  en  que  la  mentalidad  del  hombre  de  hoy,  quizá  más 
cínico,  pero  más  exigente  que  el  de  antaño,  requería  una  revisión 
de  las  fuentes  y  los  modos  de  su  cristianismo.  A  pesar  de  la 
sordera  religiosa  característica  de  la  actual  masa  humana,  pocas 
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veces  en  la  historia  se  ha  observado  tal  hambre,  acaso  inconsciente, 
de  la  palabra  de  Dios ;  nunca  tanto  como  hoy  ha  surgido  la  Iglesia 
«como  señal  levantada  entre  los  pueblos»;  pocas  veces  el  pueblo 
cristiano  ha  ansiado  una  vida  sobrenatural,  una  piedad  y  una  ora- 
ción comunitaria  tan  auténticas  como  ahora. 

Si  estos  factores  pueden  servir  para  explicar  el  oportuno  y 
coincidente  origen  de  los  cuatro  «movimientos»  teológicos  más 
distintivos  de  nuestra  generación,  especialmente  ayudan  mejor  a 
comprender  el  despertar  del  movimiento  litúrgico,  que  exige  de 
los  hombres  una  sintonía  psicológica  más  acorde  con  él.  Hay  mu- 
chas actitudes  características  en  el  hombre  de  hoy  que  favorecen 
considerablemente  una  acción  litúrgica  seria:  cierto  retroceso  del 
individualismo,  aunque  no  siempre  visible  en  la  práctica;  una 
a.spiración  muy  señalada  hacia  intensas  formas  de  vida  comunita- 
ria, un  ansia  por  reconciliar  la  materia  con  el  espíritu,  un  nuevo 
sentido  del  cosmos  y  del  hombre  ante  el  universo,  la  búsqueda 
de  un  cristianismo  sin  máscara,  la  desconfianza  que  inspira  una 
espiritualidad  demasiado  sentimental  y  femenina,  el  interés  susci- 
tado por  la  parroquia  y  el  descubrimiento  de  su  función  misio- 
nera, la  necesidad  de  volver  a  las  fuentes  y  de  encontrar  lo  autén- 
tico primitivo.  Sin  duda,  la  enumeración  no  ha  sido  completa  V 
Por  eso  es  cierto  que,  no  obstante  las  dificultades  de  acceso  al 
espíritu  litúrgico  que  presenta  una  civilización  técnica  como  es  la 
nuestra  (tentación  de  materialismo,  culto  al  progreso,  racionalis- 
mo, primacía  de  lo  eficaz,  despersonalización,  auge  de  lo  concre- 
to), en  su  mismo  seno  se  encuentran  inapreciables  valores  en  que 
apoyar  una  pastoral  litúrgica  convincente  ^ 

Es  oportuno  recordar  la  íntima  relación  que  ha  existido  entre 
esos  diversos  «movimientos».  Intimamente  ligados  desde  el  prin- 
cipio y  fruto  de  una  misma  preocupación  de  autenticidad  científi- 
ca y  de  riesgo  apostólico,  han  recibido  influjos  recíprocos  y  se  han 
ido  beneficiando  mutuamente  de  las  inquietudes  que  los  iban 
zurciendo  y  de  los  éxitos  que  los  iban  coronando.  Ya  en  su  tiempo 
notaba  Guéranger  la  desconfianza  que  él  observaba  en  los  espíri- 
tus más  sensibles  respecto  a  las  formas  individualistas  de  oración, 
en  función  de  haber  descubierto  el  sentido  social  de  la  Iglesia  a 
impulsos  de  los  estudios  bíblicos  de  entonces  \  El  seglar  reclama 
participación  activa  en  el  sacrificio,  «que  es  también  suyo».  Por 
eso  Pío  XII  pudo  llamar  sencillamente  providencial  al  movimien- 

'  Es  de  Mons.  Terrier,  y  la  trae  P.  Doncoeur,  Cinquante  années 
de  renaissance  liturgiqtie:  «La  Maison  Dieu»  40  bis  (1954)  142-143. 

^  Cf.  Ayel,  V.,  Mentalité  téchnique  et  ouverture  a  la  Liturgie:  «La 
Maison  Dieu»,  ib.,  57-85. 

'  En  Institutions  Liturgiques  (París  1885)  vol.2  p.XI. 
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to  litúrgico,  como  un  paso  del  Espíritu  Santo  por  su  Iglesia  en  el 
tiempo  presente  En  realidad,  los  múltiples  temas  de  conexión 
entre  los  movimientos  que  se  proponen  estudiar  mejor  la  Biblia, 
la  Iglesia  y  la  liturgia  esperan  aún  en  muchos  puntos  una  última 
palabra. 

Estas  conexiones  se  han  podido  invocar  para  que  ahora  sea 
más  fácil  distinguir  las  cuatro  etapas  ya  recorridas  por  el  movi- 
miento litúrgico  en  los  últimos  decenios  ' : 

a)  Fase  histórica. — El  movimiento  litúrgico  se  inició  con  pro- 
fundos estudios  filológico-críticos  sobre  las  fuentes.  En  torno  al 
nombre  glorioso  de  Dom  Guéranger  se  formó  una  constelación  de 
eruditos  que  encuentra  su  continuación  en  los  que  hoy  siguen 
honrando  este  aspecto  fundamental  de  la  investigación  litúrgica: 
Duchesne,  Batiffol,  Cabrol,  Férotin,  Leclercq,  Cagin,  Morin.  Bi- 
shop,  Feltoe,  Wilson,  Mohlberg,  Botte,  Capelle,  Vives... 

¿)  Fase  Ut/írgico-musical. — Iniciada  con  el  «motu  proprio» 
de  San  Pío  X  del  22  de  noviembre  de  1903  °,  sostenida  por  las 
abadías  de  Beuron  y  Solesmes,  se  inspiró  la  formación  de  diversos 
centros  litúrgicos  en  varias  naciones,  que  contribuyeron  no  poco  a 
la  renovación  y  esplendor  del  culto  en  el  canto  y  en  las  formas 
extemas,  lo  que  ha  culminado  en  diversas  reformas  litúrgicas  del 
máximo  interés  que  estamos  presenciando. 

f)  Fase  teológica. — Es  la  contribución  característica  alemana 
al  movimiento  con  la  cual  éste  ganó  en  profundidad.  Los  nom- 
bres de  Herwegen  y  Casel  al  frente  de  la  llamada  escuela  de 
María-Laach,  las  publicaciones  de  Guardini,  Sohngen,  Warnach  y 
otros  muchos  han  proporcionado  diversos  aspectos  de  considera- 
ción en  torno  al  misterio  del  culto  cristiano,  algunos  de  los  cua- 
les han  llegado  a  ser  propuestos  oficialmente  en  dos  célebres  en- 
cíclicas de  Pío  XII:  la  Mystici  Corporis  y  la  Mediator  Dei. 

d)  Fase  pastoral.- — -Tras  los  impulsos  de  San  Pío  X,  los  mo- 
nasterios de  Mont-César  y  Klosterneuburg  abren  unos  horizontes 
que  inspiran  el  nuevo  tono  adoptado  por  documentos  disciplina- 
res tan  importantes  como  el  decreto  Máxima  Redemptionis,  del 
16  de  noviembre  de  1955,  sobre  la  restauración  de  la  Semana 
Santa.  Las  fases  anteriores,  que  no  lo  son  en  el  tiempo  rigurosa- 
mente hablando,  pero  sí  han  determinado  esta  última  fase  del 

*  Discurso  al  Congr.  Intern.  de  Pastoral  Litúrgica,  22  sept.  1956: 
AAS  48  (1956)  712;  «Ecciesía»  16  (1956)  II  341. 

"  Véanse  Rousseau,  O.,  Histoire  du  mouvement  liturgique  (Pa- 
rís 1945);  Heitz,  A.,  Derniéres  étapes  du  renouveau  liturgique:  «La 
Maison  Dieu»  7  (1946)  51-73;  Sánchez  Aliseda,  C,  Presente  y  por- 
venir de  la  Pastoral  litúrgica:  «Liturgia»  11  (1956)  157-165. 

•  Inter  plurimas  pastorales:  ASS  36  (1903-1904)  387-393. 
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movimiento  litúrgico,  pueden  considerarse  como  preparación  para 
esta  etapa  pastoral,  que  ha  de  ser  la  definitiva. 

Aun  desechando  cualquier  tentación  de  panliturgismo,  todo  ha- 
ce pensar  que  en  el  frente  litúrgico  pastoral  precisamente  debe 
aplicar  la  Iglesia  de  hoy  sus  mejores  energías.  Hace  pocos  años 
escribió  desde  el  Vaticano  monseñor  Montini :  «En  estos  días  tan 
trascendentales  no  hay  ningún  deber  más  importante  que  el  de 
conducir  de  nuevo  al  pueblo  de  Dios  al  alimento  sano  y  fuerte 
de  la  espiritualidad  litúrgica»  . 

2.    Iglesia  y  liturgia 

A  base  de  estos  datos  no  puede  pasar  inadvertida  la  conexión 
orgánica  que  entrelaza  la  liturgia  y  la  eclesiología.  Puede  estable- 
cerse en  general  *  que  «todo  movimiento  litúrgico  un  poco  pro- 
fundo ha  entrañado  una  renovación  de  la  conciencia  de  la  Iglesia 
e,  inversamente,  que  toda  renovación  eclesiológica  ha  suscitado 
una  revisión  litúrgica». 

Como  ya  hemos  dicho  repetidas  veces,  el  espectáculo  teológi- 
co a  que  hoy  estamos  asistiendo  podría  proporcionar  una  buena 
ejemplificación  de  esta  ley  histórica.  Una  opinión  muy  vulgariza- 
da entre  el  pueblo  cristiano  entiende  por  Iglesia  sólo  al  clero  o  la 
jerarquía  y  aun  sólo  la  suprema  autoridad  romana;  en  consecuen- 
cia, un  sentimiento  de  extrañeza  sobrecoge  a  los  fieles  cuando 
se  les  habla  de  la  Iglesia,  como  si  ellos  no  fueran  Iglesia Di- 
versos factores  habían  ido  oscureciendo  la  conciencia  de  la  real 
participación  del  sacerdocio  de  Cristo  por  todos  los  bautizados. 
Conceptos  tan  concretos  de  la  naturaleza  de  la  liturgia  como  los 
de  los  primeros  cristianos  y  de  los  Santos  Padres iban  siendo 

'  Carta  al  cardenal  Wendel,  del  29  agosto  1955;  cf.  «Liturgia»  10 
(1955)  367. 

'  LiÉGÉ,  P.  A.,  Théologie  de  l'Église  et  pastorale  missionnaire:  «La 
Maison  Dieu»  34  (1953)  5. 

'  Philips,  G.,  Le  role  du  laicat  dans  l'Église  (París  1954)  p.l2ss. 
A  este  respecto  vale  la  pena  recordar  las  estupendas  palabras  pronun- 
ciadas años  antes  por  Pío  XII:  «Los  fieles  se  encuentran  en  las  prime- 
ras líneas  de  la  vida  de  la  Iglesia;  por  ellos  la  Iglesia  es  el  principio  vital 
de  la  sociedad  humana.  Por  consiguiente,  deben  tener  una  conciencia  cada 
vez  más  clara  »o  sólo  de  pertenecer  a  la  Iglesia,  es  decir,  a  la  comuni- 
dad de  los  fieles  en  la  tierra  bajo  la  guía  de  un  jefe  común,  el  Papa,  y 
de  los  obispos,  en  comunión  con  él.  Ellos  son  la  Iglesia»  (Alocución  al 
Sagrado  Colegio,  el  20  de  febrero  de  1946:  AAS  38  [1946]  149).  Más 
adelante  sacaremos  las  oportunas  consecuencias  de  esta  orientación. 

'°  Ortega,  A.,  Lm  liturgia  cristiana  en  los  tres  primeros  siglos  (Ma- 
drid 1943);  Capelle,  B.,  Autorité  de  la  liturgie  chez  les  Peres:  «Rech. 
Théol.  Anc.  et  Médiev.»  21  (1954)  5-22.  Sobre  relaciones  entre  teología 
y  liturgia  en  los  Padres,  Vagaggini,  C,  El  sentido  teológico  de  la  litur- 
gia (Madrid  1959)  p.549-587. 
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suplantados  por  nociones  exclusivamente  ritualistas  ".  Ni  la  co- 
munidad cristiana  entraba  en  el  concepto  de  liturgia  ni  ésta  decía 
esencial  referencia  a  la  Iglesia  en  su  carácter  fundamental  de  co- 
munidad de  culto. 

Ha  sido  también  Pío  XII  quien,  recogiendo  los  estudios  de 
diversos  teólogos  y  liturgistas  antes  mencionados,  ha  dado  en  sus 
dos  encíclicas  citadas  una  definición  de  la  liturgia  que  la  conjuga 
como  función  eclesial  y  un  concepto  de  la  Iglesia  a  base  de  su 
dimensión  litúrgica,  superando  la  concepción  externa  y  ceremonial 
de  la  liturgia  o  la  idea  que  algunos  tenían  de  ella  como  una  co- 
lección de  preceptos  rituales :  «La  sagrada  liturgia  es  todo  el  culto 
público  del  Cuerpo  místico  de  Jesucristo,  a  saber:  de  la  Cabeza  y 
sus  miembros»  Consecuencia  de  esta  renovación  de  conceptos 
son  las  actuales  reformas  litúrgicas  de  orientación  pastoral,  empa- 
padas de  sentido  eclesial.  He  aquí  cómo  una  revisión  del  concepto 
de  Iglesia-Cuerpo  místico  ha  llevado  al  de  la  liturgia-culto  del 
Cuerpo  místico  como  tal  y  a  la  actuación  práctica  de  normas  que 
tienden  a  subrayar  la  participación  comunitaria  en  las  funciones 
cultuales  de  la  Iglesia. 

El  mismo  recíproco  influjo  podría  observarse,  y  vamos  a  hacer- 
lo con  la  máxima  concisión,  en  diversos  estadios  de  la  evolución 
de  las  formas  litúrgicas  en  el  pasado,  con  algunos  ejemplos: 

a)  El  matiz  pesimista,  apologizante,  de  la  liturgia  de  San 
Basilio  en  la  época  patrística  es  ciertamente  consecuencia  de  su 
vigorosa  conciencia  del  pecado;  mas  se  sabe  que  las  luchas  anti- 
arrianas  comunicaron  a  su  culto  un  tinte  más  trinitario  que  cristo- 
lógico.  Cristo  es  para  él,  más  que  un  mediador,  un  redentor  triun- 
fante; la  Iglesia,  más  que  Cuerpo  místico,  una  comunidad  mili- 
tante peregrina  hacia  la  patria. 

b)  En  el  área  litúrgica  ^alicano-española  ocurre  algo  semejan- 
te, también  por  efecto  de  las  controversias  cristológicas  antiarria- 
nas,  en  cuyo  ambiente  se  formó  la  piedad  galicana.  La  comunidad 
de  redimidos  presidida  por  Cristo  deja  paso  en  la  época  caro- 
lingia  a  una  concepción  de  la  Iglesia  como  comunidad  jerárquica 
militante,  en  la  que  los  fieles  ocupan  lugar  secundario.  No  aten- 
dida la  capitalidad  eclesial  de  Cristo  glorificado,  su  humanidad 
es  objeto  especial  de  culto  e  ideal  de  las  Cruzadas.  La  vigorización 
consiguiente  de  la  jerarquía  conduce  a  separar  clero  y  pueblo.  La 

"  No  hace  aún  demasiado  se  escribía:  «La  liturgia  no  es  otra  cosa 
que  la  parte  puramente  sensible,  ceremonial  y  decorativa  del  culto  cató- 
lico» («Études»  137  [1913]  452). 

«Sacra  igitur  Liturgia...  integrum  constituit  publicum  cultum  Mys- 
tici  lesu  Christi  Corporis,  Capitis  nempe  membrorumque  eius»  («Media- 
tor  Dei»:  AAS  39  [1947]  528). 


62 


P.l.    Hacia  una  nueva  teología  de  la  Iglesia 


interpretación  alegórica  de  los  misterios  del  culto,  sustituidos  pron- 
to en  la  piedad  popular  por  devociones  privadas  al  desconocer  su 
sentido  eclesial,  produce  la  pérdida  paulatina  del  sentir  comuni- 
tario de  los  fieles,  concretada  luego  en  reformas  arquitectónicas: 
el  altar  en  el  ábside  y  de  espaldas  al  pueblo,  el  coro  aparte  de  la 
comunidad,  etc.  " 

c)  También  en  la  época  del  barroco  influyó  la  situación  anti- 
protestante, centrada  en  torno  a  la  validez  del  sacrificio  de  la 
misa  y  a  la  realidad  del  sacerdocio  jerárquico.  Tales  temas  cen- 
trales de  interés,  como  en  otros  puntos  teológicos  discutidos  y 
formulados  entonces,  no  permitían  atender  pacíficamente  a  otros 
aspectos  del  problema,  especialmente  que  la  misa  es  también  sacri- 
ficio de  la  Iglesia,  ofrecido  de  algún  modo  por  todos  los  bauti- 
zados, que  para  tal  menester  están  dotados  por  el  bautismo  de 
un  poder  cultual 

De  este  modo,  tanto  por  los  ejemplos  aquí  solamente  esboza- 
dos como  por  la  consideración  teológica  general  que  nos  obliga 
a  vincular  esencialmente  la  liturgia  y  la  Iglesia,  podemos  concluir 
que  la  liturgia  es  incomprensible  si  no  es  refiriéndola  a  la  Iglesia, 
como  la  Iglesia  es  incomprensible  si  no  se  la  relaciona  con  Cristo, 
y  Cristo  es  incomprensible  si  no  se  le  pone  en  relación  con  el 
plan  general  de  Dios  en  la  historia  sagrada.  El  misterio  de  la  his- 
toria sólo  obtiene  esclarecimiento  dentro  del  misterio  de  la  Igle- 
sia, la  cual,  a  su  vez,  alcanza  auténticas  dimensiones  de  sublimidad, 
profundidad  y  altura  cuando  es  entendida  en  función  del  misterio 
de  la  liturgia;  función  que  prolonga  hasta  los  arcanos  de  la  eter- 
nidad el  misterio  de  Cristo.  En  efecto,  la  liturgia  no  es  más  que 
el  modo  esencial  y  primario  como  se  nos  comunica  Dios  a  los 
hombres  en  la  historia  a  través  de  Cristo,  «camino,  verdad  y  vida», 
por  la  Iglesia,  que  es  su  Cuerpo;  es  la  manera  como  se  realiza  la 
historia  sagrada  de  la  salvación,  cuyo  centro  es  la  Iglesia,  desde 
Pentecostés  hasta  la  última  y  definitiva  venida  de  Jesús;  es  el  signo 
radical  de  la  presencia  de  Dios  entre  nosotros,  es  anticipación  al 
tiempo  del  culto  celestial  dado  eternamente  al  Padre,  es  el  miste- 

"  JuNGMANN,  J.  A.,  Das  Opfer  der  Kirche  und  seine  Gefahrdung: 
«Heiliger  Dienst»  7  (1953)  103ss. 

'*  JuNGMANN,  J.  A.,  Missarum  Sollemnta.  El  sacrificio  de  la  Misa 
(Madrid  1953)  p. 68. 122. 197.  Podría  recordarse  también  la  tendencia  a 
concebir  la  Iglesia  en  el  medievo  como  Imperio,  y  en  el  barroco  como 
Iglesia  celestial  triunfante,  sin  olvidar  los  aspectos  pedagógicos  y  apo- 
logéticos, puestos  tan  de  relieve  en  el  siglo  xix.  Naturalmente  cae  al 
margen  de  este  libro  hacer  una  pequeña  historia  de  la  liturgia.  Es  muy 
instructiva  la  serie  de  artículos  publicados  por  A.  L.  Mayer  en  «Jahrbuch 
für  Liturgiewissenschaft»  desde  1926  hasta  1938  (ignoramos  si  recogi- 
dos luego  en  volumen)  sobre  la  evolución  de  las  formas  litúrgicas  en 
los  tiempos  modernos. 
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rio  de  la  historia,  el  misterio  de  la  Iglesia,  el  misterio  de  Cristo,  el 
misterio  de  la  humanidad  santificada.  Cuando  las  realidades  esca- 
tológicas  purifiquen  y  sublimen  irrevocablemente  a  la  Iglesia,  de 
ésta  quedará  tan  sólo  la  caridad  como  actitud  perdurable  y  vínculo 
indisoluble  entre  todos  los  salvados  y  entre  éstos  en  Cristo  con 
Dios;  y  la  caridad  será  el  tema  del  canto  apocalíptico  de  los  redi- 
midos por  el  Cordero  que  aceptaron  ser  bañados  en  su  sangre.  La 
liturgia  es  lo  perdurable  en  la  Iglesia.  Por  eso  es  su  misterio. 
Cuando  no  haya  Iglesia  seguirá  habiendo  liturgia. 

3.    Valor  teológico  de  los  textos  litúrgicos 

Interesarse,  como  nosotros  ahora  estamos  haciendo,  por  el  con- 
cepto teológico  de  la  Iglesia  que  está  entrañado  en  los  textos  li- 
túrgicos presupone  la  cuestión  mucho  más  amplia  de  las  relacio- 
nes existentes  entre  liturgia  y  fe  o  entre  liturgia  y  dogma  o,  plan- 
teada en  términos  aún  más  generales,  entre  liturgia  y  teología. 
No  cabe  en  el  ámbito  de  estas  páginas  abordarla  en  su  totalidad. 
Puede  bastarnos  con  recabar  el  apoyo  en  estudios  ya  logrados  so- 
bre el  tema  y  recapitular  unas  aiantas  consideraciones  que  nos 
orientarán  más  tarde  para  desentrañar  el  alcance  teológico  de  los 
textos  litúrgicos  sobre  el  misterio  de  la  Iglesia  y  su  misión  en  el 
mundo. 

Desde  el  siglo  v,  con  San  Celestino  I,  ha  sido  muy  repetido 
en  los  documentos  pontificios,  especialmente  en  los  últimos  dece- 
nios, coincidiendo  con  el  renacimiento  de  los  estudios  y  de  la 
vida  litúrgica,  el  célebre  axioma  «Legem  credendi  lex  statuat  sup- 
plicandi»,  sobre  el  cual  se  apoya  la  tesis  del  valor  teológico  de  la 
liturgia     Aunque  directamente  significa  que  «las  fórmulas  litúr- 

"  Pertenece  al  «De  gratia  Dei  indiculus»,  en  Denz.  139.  Sobre  su 
empleo  oficial  reciente  véase  Schmidt,  H.,  Lex  orandi  lex  credendi  in 
recentíoribus  documentis  pontijiciis:  «Periódica  de  re  morali»  40  (1951) 
5-28.  Hace  algunos  años,  K.  Federer,  en  su  obra  Liturgie  und  Glaube 
(Freiburg  i.  Schw.  1950),  investigando  sobre  el  presunto  autor  de  este 
principio,  lo  atribuye  a  Próspero  de  Aquitania,  pero  con  lejanas  resonan- 
cias en  San  Agustín,  San  Ambrosio,  Optato  de  Milevi  y  primitivamente 
en  Tertuliano.  Un  estudio  posterior  es  el  de  Pinto,  M.,  O  valor  teológico 
da.  Liturgia  (Braga  1952),  que  tiene  el  mérito  de  ser  el  primer  esbozo 
de  tratado  teológico  sobre  este  importantísimo  tema.  Algo  trae  también 
Vagaggini,  o.c,  p.485-487.  Los  Pontífices  recientes  han  empleado  este 
principio  en  fórmulas  algo  diversas  de  la  original.  Así,  Pío  XI:  «legem 
credendi  lex  statuit  supplicandi»,  en  Qvns  priman  (AAS  17  [192')1  598): 
«Lex  precandi  lex  credendi  est».  Pío  XII  en  Divino  ajelante  (AAS  .35 
11943]  311);  «Lex  orandi  lex  credendi»,  el  mismo  en  Mediator  Dei 
(AAS  39  [19471  540).  El  texto  original  del  Indiculus  tiene  un  sentido 
bien  determinado:  quiere  decir,  simplemente,  que  en  e'  mandato  que 
nos  hace  el  Apóstol  en  1  Tim  2,1-4  de  rogar  por  todos  para  que  a 
todos  sea  dada  la  gracia,  mandato  que  los  obispos  y  fieles  satisfacen  en 
la  liturgia  (lex  orandi),  aparece  clara  también  la  obligación  de  creer. 
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gicas  son  un  canon  expreso  de  la  fe»  su  traducción  inversa  ven- 
dría a  indicar  que  la  fe  y  el  dogma  encuentran  en  ellas  un  exce- 
lente instrumento  de  expresión.  Ahora  bien,  siendo  la  liturgia  el 
culto  público  de  toda  la  comunidad  cristiana,  el  valor  teológico 
de  los  textos  que  emplea  no  ha  de  medirse  por  la  antigüedad  de 
los  ritos  que  acompañan  ni  por  la  sacralidad  de  las  lenguas  en  que 
vienen  formulados,  hoy,  por  lo  común,  incomprensibles  para  el 
pueblo  al  que  van  dirigidas,  ni  por  la  perfección  estilística  con 
que  están  redactados.  Su  valor  teológico  depende  de  la  mayor 
o  menor  capacidad  que  tienen  para  expresar  ideas  teológicas  con 
plenitud  de  sentido  y  para  reflejar  la  dimensión  comunitaria  del 
culto  litúrgico. 

La  liturgia  no  es  sólo  culto  de  la  Iglesia  ni  órgano  expresivo 
de  su  fe.  Es  instrumento  de  vida  espiritual  del  pueblo  cristiano. 
Por  eso  las  verdades  dogmáticas,  al  ser  incorporadas  a  las  fórmulas 
de  la  liturgia,  adquieren  una  expresión  popular,  «vital,  y  las  más 
de  las  veces  no  pueden  presentarse  bien  bajo  la  forma  de  una 
exposición  didáctica»  Didascalía  permanente  de  la  Iglesia,  credo 
puesto  en  acción  y  verdad  enmarcada  en  plegaria  las  liturgias 
son  la  teología  del  pueblo:  «Vulgarizan  el  dogma  y  lo  hacen 
pasar  al  espíritu,  al  corazón  y  al  alma  de  los  fieles  con  un  arte 
pedagógico  consumado» 

Bajo  este  aspecto,  la  liturgia  viene  a  ser  un  dogma  viviente,  una 
teología  en  oración,  arrodillada,  existencial,  según  las  expresiones 
del  abad  Reetz  No  crea  el  dogma  ni  lo  formula,  pues  en  cuanto 
liturgia  no  se  actúa  formalmente  para  enseñar  ni  para  revelar 
doctrinas,  sino  para  ejercer  su  función  cultual.  Mas  por  fundarse 
en  él  y  haber  sido  desde  los  orígenes  el  núcleo  en  torno  al  cual  el 
dogma  mismo  se  ha  ido  desarrollando  y  como  encarnando,  toda 
ella  constituye  una  vasta  profesión  de  fe  y  está  destinada  a  pro- 
porcionar al  magisterio  infalible  de  la  Iglesia  testimonios  válidos 

contra  la  opinión  de  los  pelagianos,  que  a  todos  es  necesaria  la  gracia 
(¡ex  credendi) .  Cuando  la  fórmula  se  emplea  para  relacionar  la  liturgia 
y  la  fe  en  general,  no  se  hace  sino  ampliar  el  razonamiento  más  restrin- 
gido del  autor  del  Indiculus. 

Pío  XI,  Constit.  Apost.  «Divini  Culiuj»:  AAS  21  (1929)  33-34. 
Pinto,  M.,  o.c,  p.91. 

"  ToNOLO,  F..  Parrochia  e  liturgia  (Torino  1949)  p.32.  Véase  tam- 
bién Oppenheim,  Ph.,  Traclatus  de  textibus  liturgicis  (Roma  1945)  p.52. 

"  Beauduin,  L.,  La  piété  de  l'Église  (Louvain  1928)  p.93. 

■°  «Eine  knieende,  gebetete,  gefeierte,  lebendige,  oder  modero  aus- 
gedrickt,  eine  existenzielle  Theologie»,  en  «Heiligen  Dienst»  7  (1953) 
74-86,  art.  titulado  Die  Liturgia,  eine  lebendige  Theologie.  Sobre  el  sen- 
tido en  que  la  liturgia  es  «didascalía  de  la  Iglesia»,  cf.  Vagaggini,  o.c, 
p.467ss. 
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para  garantizar  o  aclarar  múltiples  puntos  de  doctrina.  La  teología 
de  los  textos  litúrgicos  es  una  auténtica  teología  kerigmática. 

Por  estas  razones  pudo  decir  Pío  XI  que  la  liturgia  es  «el  ór- 
gano más  importante  del  magisterio  ordinario  de  la  Iglesia»  y 
que,  «para  instruir  al  pueblo  en  las  verdades  de  la  fe,  las  solem- 
nidades litúrgicas  son  incomparablemente  más  eficaces  que  todos 
los  docximentos  del  magisterio  eclesiástico,  aun  los  más  graves» 
Pío  XII,  por  su  parte,  subraya  la  función  catequética  y  el  valor 
teológico  de  testimonio,  propios  de  la  liturgia  Muy  profunda- 
mente vio  ya  el  cardenal  Gomá  la  razón  por  la  cual  la  liturgia 
exige  la  verdad  dogmática  en  sus  fórmulas  " ;  razón  que  hay  que 
invocar  también  para  desechar  algunas  tendencias  que  intentan 
oponer  la  misión  litúrgica  de  la  Iglesia  y  su  misión  jurisdiccional. 
Regir,  enseñar  y  santificar:  hodegética,  catequesis  y  culto  son  las 
tres  funciones  irrenunciables  de  la  Iglesia.  Pero  inseparables.  Pues, 
como  se  ha  hecho  notar  también  la  función  litúrgica  tiene  un 
aspecto  doctrinal  y  constituye  por  sí  misma  una  enseñanza;  más 
aún,  la  mejor  enseñanza  si  se  sabe  descubrir  su  valor  y  utilizarlo 
a  fondo.  Guardíni  ha  sabido  decirlo  con  frase  lapidaria:  «Lo 
esencial  de  la  verdad  cristiana  no  se  revela  más  que  en  el  mundo 
de  la  vida  litúrgica» 

Si  estas  consideraciones  generales  pudieron  resultar  suficiente- 
mente claras,  no  son  tan  fáciles  de  determinar  las  que  se  refieren 
a  los  criterios  prácticos  sobre  las  relaciones  de  teología  y  liturgia 

"  En  audiencia  privada  concedida  a  DoM  Capelle,  cf.  Le  Saim 
Siége  et  le  mouvement  liturgique  (Louvain  1936)  p.22.  El  texto  está 
recogido  en  Bugnini,  A.,  Documenta  pontificia  ad  instaurationem  litur- 
gicam  spectantia  (1903-1953)  (Roma  1954)  p.70. 

"  «In  populo  rebus  fidei  imbuendo  per  casque  ad  interiora  vitae 
gaudia  evehendo,  longe  plus  habent  efficacitatis  annuae  sacrorum  mys- 
teriorum  celebritates  quam  quaelibet  vel  gravissima  ecclesiastici  magiste- 
rii  documenta»  (Quas  primas:  AAS  17  [1925]  603). 

"  «Sacra  igitur  liturgia  argumenta  ac  testimonia  suppeditare  potest, 
ad  peculiare  decernendum  christianae  doctrina  caput»  (Mediator  Dei: 
AAS  39  [1947]  541). 

«La  relación  entre  Dios  y  la  sociedad  de  los  redimidos — religión, 
liturgia — es  ante  todo  una  relación  de  inteligencia.  Es  Dios  quien  re- 
vela y  el  hombre  quien  cree.  El  culto  externo,  en  que  se  concretan  las 
relaciones  divino-humanas,  ha  de  ser  como  una  proyección  de  la  creen- 
cia al  exterior»  (Valor  educativo  de  la  liturgia  católica,  3.'  ed.  [Barcelo- 
na 1945]  vol.2  p.157). 

"  AuBERT,  R.,  Liturgie  et  magisthre  ordinaire:  «Questions  Lit.  et 
Paroiss.»  33  (1952)  16. 

"  De  Ein  Wort  ztir  Liturgischen-Frage  (Mainz  1940),  trad.  franc.  en 
«La  Maison  Dieu»  3  (1945)  9.  También  Pío  XIT  insistió  en  su  Disc.  al 
II  Congr.  Int.  de  Pastoral  Litúrgica  en  que  «difícilmente  se  encontrará 
una  verdad  de  la  fe  cristiana  que  no  esté  expresada  de  algún  modo  en 
la  liturgia»  (AAS  48  [1956]  713). 
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para  casos  concretos.  Quizá  pudieran  reducirse  a  los  siguientes 
principios : 

d)  Lo  que  es  objeto  litúrgico  universal;  con  otras  palabras: 
lo  que  es  objeto  del  culto  universal  de  la  Iglesia,  en  su  campo  in- 
falible de  fe  y  costumbres,  es  una  verdad  y  responde  a  una  verdad ; 
así,  el  objeto  de  las  oraciones,  alabanzas  y  acciones  de  gracias,  los 
ritos  sacramentales,  las  fiestas,  las  doctrinas  teológicas  encarnadas 
en  los  textos.  Esta  conclusión  se  desprende  inmediatamente  del 
«lex  orandi,  lex  credendi»;  pero  exige  siempre  estas  dos  condi- 
ciones: universalidad  y  objeto  dogmático  cualificado.  Mas  tampoco 
existe  un  criterio  litúrgico  para  discernir  lo  que  en  la  liturgia  es 
materia  de  fe  y  de  costumbres;  por  lo  cual  es  preciso  siempre  re- 
currir además  a  otras  fuentes 

¿)  Algunos  textos  litúrgicos  menos  perfectos  pueden  resen- 
tirse del  espíritu  de  la  época  en  que  fueron  escritos,  por  estar 
entonces  menos  clara  la  doctrina  que  suponen.  La  Iglesia  no  los 
pronuncia  en  sentido  contrario  a  la  doctrina  hoy  ya  aclarada,  y 
nada  perderían  si  se  los  adaptara  mejor  al  dogma.  El  sentido  que 
la  Iglesia  otorga  a  un  texto  determinado  puede  cambiar  en  el 
transcurso  del  tiempo.  En  definitiva,  los  textos  no  valen  tanto  por 
lo  que  literalmente  son  cuanto  por  lo  que  formalmente  suponen 
o  quieren  decir 

c)  Nunca  se  puede  argüir  con  un  texto  aislado,  ni  siquiera 
basta  leerlo  en  su  contexto,  pues  aun  así  pueden  quedar  dudosos 
su  valor  y  su  sentido.  Siempre  es  menester  atender  a  la  interpre- 
tación que  recibe  de  la  Iglesia  y  la  solución  ideal  será  estudiar 
en  cada  caso  el  proceso  de  formación  y  redacción  del  texto  de 
que  se  trate,  hasta  poder  dar  con  sus  fuentes  lejanas  en  los  escri- 
tos de  los  Padres  o  en  la  Sagrada  Escritura. 

Es  claro  que  tales  criterios  prácticos  pueden  ser  propuestos 
bajo  muy  diversas  fórmulas,  según  sea  el  punto  de  interés  teoló- 
gico del  momento.  Así,  el  P.  Vagaggini,  al  insistir  en  que  el  fin 
de  la  liturgia  es  hacer  orar  y  que,  por  lo  tanto,  la  instrucción  en 
ella  está  en  función  directa  e  inmediata  de  la  oración,  aun  acen- 
tuando que  la  acción  litúrgica  es  algo  más  y  mejor  que  el  simple 
ejercicio  didascálico  del  magisterio  de  la  Iglesia,  reconoce  que  la 
eficacia  propia  de  la  liturgia,  incluso  como  didascalía,  proviene 
del  hecho  de  que,  más  que  «enseñar»,  hace  «vivir»  la  doctrina. 
Es  bien  sabido  que  la  eficacia  vital  de  la  penetración  experimental 
es  inmensamente  superior  a  la  de  la  comunicación  simplemente 
conceptual.  De  este  modo,  la  litvirgia  aparece  verdaderamente  como 

r       Pinto,  M.,  o.c,  p. 119-120.  Id.,  ib.,  p.l45.212.224. 

Tp..  ib.,  p.185.219. 
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el  medio  principal  de  la  Iglesia  para  hacer  penetrar  su  visión  del 
mundo  en  el  ánimo  de  los  fieles.  Pero,  habida  cuenta,  además, 
de  que  en  la  liturgia  el  magisterio  directamente  implicado  es  el 
magisterio  ordinario,  aparte  del  uso  tan  característico  que  en  ella 
se  hace  de  los  textos  bíblicos,  y  de  que  el  «sensus  fidelium»  ex- 
presado en  las  fórmulas  litúrgicas  ha  tenido  una  importancia  de- 
cisiva en  el  proceso  explicativo  de  los  dogmas  cristianos,  propone, 
en  conclusión,  cuatro  reglas  principales  para  llegar  al  juicio  teoló- 
gico exacto  sobre  el  contenido  de  los  textos  litúrgicos.  Son  éstas: 

1.  "  Los  diversos  elementos  de  la  liturgia  implican  la  misma 
autoridad  doctrinal  prepositiva  ordinaria  de  la  que  participan  los 
miembros  de  la  jerarquía  que  los  han  redactado  o  aprobado. 

2.  "  Lo  que  en  la  liturgia  propone  el  magisterio  y  aceptan  los 
fieles  es  propuesto  con  grado  de  autoridad  dogmática  diversísimo, 
según  los  casos,  y  del  mismo  modo  los  fieles,  bien  adoctrinados 
de  la  intención  del  magisterio,  lo  aceptan  con  una  adhesión  de 
diverso  grado  y  cualidad.  -^^-^ 

3.  "  La  evolución  de  los  dogmas,  de  las  doctrinas  y  de  las 
opiniones,  tal  como  es  admitida  por  la  fe  católica  y  demostrada 
en  la  historia,  se  refleja  también  en  la  liturgia. 

4.  ^  Prácticamente,  sólo  mediante  el  estudio  teológico  com- 
pleto de  cada  una  de  las  cuestiones  puede  determinarse  el  grado 
de  autoridad  doctrinal  de  un  punto  cualquiera  de  la  liturgia,  tanto 
histórica  como  actual 

4.    La  eclesiologia  de  los  textos  litúrgicos 

Constantemente  deberán  tenerse  en  cuenta  estos  principios  ge- 
nerales en  este  libro  al  ordenar  los  textos  litúrgicos  que  se  refie- 
ren al  misterio  de  la  Iglesia. 

Desde  el  primer  momento  es  natural  que  Iglesia  y  liturgia 
aparezcan  tan  hermanadas.  Ya  Alcuino  hace  notar  que  en  la  litur- 
gia es  donde  especialmente  se  manifiesta  la  Iglesia,  y  emplea  el 
argumento  litúrgico  porque  en  él  «et  fides  rectior,  et  veritas  appa- 
ret  manifestior» 

Fundada  la  Iglesia  «para  perpetuar  la  obra  redentora» la 
liturgia  viene  a  ser  el  elemento  causal  de  esta  continuidad,  ya  que 

"  Vagaggini,  C,  El  sentido  teológico  de  la  liturgia  (Madrid  1959) 
p.468-485. 

"  «Romana  igitur  Ecclesia  se  per  verum  Fílium  Dei  et  in  Missarum 
sollemniis,  et  in  coeteris  quoque  ómnibus  scriptis  suis,  vel  in  epistolis, 
fateri  solet»  (Adv.  Felicem  7,13:  ML  101,226-227). 

"  «Ut  salutiferum  redemptionis  opus  perenne  redderet»,  dice  el  Con- 
cilio Vaticano  I,  sesión  IV,  prólogo  (ES  1821). 
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actualiza  y  reproduce  el  «opus  redemptionis»  No  puede  con- 
cebirse Ja  liturgia  sin  la  Iglesia,  cuya  acción  y  misión  es;  ni  la 
Iglesia  sin  esta  función  cultual  que  esencialmente  la  caracteriza. 
Aunque  enmarcada  en  elementos  dramáticos,  la  liturgia  no  es 
esencialmente  drama,  ni  siquiera  servicio  o  acción  sagrada :  es  «acto 
de  la  Iglesia»,  usando  una  terminología  aristotélica,  pues  en  ella 
la  Iglesia  realiza  la  plenitud  de  su  ser.  «En  la  liturgia,  efectiva- 
mente, adquiere  la  Iglesia  conciencia  de  sí  misma  como  cuerpo 
social  en  lo  que  esencialmente  la  constituye  aquí  abajo:  ser  dis- 
pensadora del  misterio  de  la  salvación»^'. 

Por  eso,  acto  de  la  Iglesia  o  Iglesia  en  acto,  la  liturgia  se  mo- 
dela sobre  la  constitución  y  el  concepto  de  la  Iglesia,  según  vimos 
antes.  Al  actualizarse  como  santificadora  en  su  función  sacerdotal, 
la  Iglesia  no  podía  menos  de  ir  expresando  en  los  actos  y  textos 
del  culto  el  concepto  que  ha  ido  teniendo  de  sí  misma  en  las 
diversas  épocas  de  evolución  de  las  fórmulas  litúrgicas.  Era  nece- 
sario llegar  a  una  síntesis  unitaria  de  las  diversas  fórmulas  de  la 
liturgia,  aun  teniendo  siempre  en  cuenta  las  diversas  fuentes  de 
inspiración  relativas  a  las  épocas  en  que  fueron  redactadas. 

Pero,  lo  mismo  que  más  arriba  quedó  advertido  el  lector  de 
que  no  intente  hallar  en  la  liturgia  una  teología  sistemática,  así 
es  grato  amonestarle  ahora  que  tampoco  busque  en  ella  una  com- 
pleta eclesiología.  Podría  aplicarse  a  cualquier  asunto  teológico 
expresado  en  la  liturgia,  y  concretamente  al  nuestro,  el  principio 
que  enuncia  Jungmann  refiriéndose  al  eucarístico:  «Es  natural  que 
no  todos  los  pormenores  de  la  teología  se  manifiesten  directa- 
mente en  el  culto.  Ni  en  las  liturgias  actuales,  de  tan  maduro 
desarrollo,  se  pueden  encontrar  expresadas  todas  las  proposiciones 
dogmáticas  concernientes  a  la  Eucaristía»  ^\  Lo  mismo  se  puede 
decir  de  la  Iglesia, 

El  tratado  «de  Ecclesia»  es  una  conquista  de  la  teología  mo- 
derna. Nadie  extrañe,  pues,  que  la  eclesiología  de  los  textos  li- 
túrgicos, que  son  de  origen  antiquísimo  y  en  su  mayor  parte  to- 
talmente conclusos  con  la  publicación  oficial  de  los  libros  de  culto 
en  los  años  inmediatamente  postridentinos,  ofrezca,  con  relación 
a  la  actual,  amplias  y  comprensibles  lagunas.  En  desquite,  múlti- 
ples aspectos  de  la  Iglesia  familiares  a  los  cristianos  de  los  prime- 
ros y  aun  de  no  tan  remotos  tiempos,  dados  a  una  consideración 
más  espiritual,  y  por  eso  más  exacta  e  integral,  del  misterio  de  la 

«Siempre  que  se  celebra  la  conmemoración  de  este  sacrificio,  se 
ejerce  la  obra  de  nuestra  redención»  (Rom.  Miss.,  secreta  del  Dom.  IX 
desp.  de  Pentecostés). 

Dalmais,  H.,  La  Uturgie,  acte  de  l'Église:  «La  Maison  Dieu»  19 
(1949)  11. 

"  Jungmann,  J.  A.,  El  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid  1953)  p.51. 
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Iglesia,  aspectos  que  habían  quedado  oscurecidos  y  hasta  elimi- 
nados de  no  pocos  tratados  eciesiológicos  modernos,  según  ya  se 
vio  al  principio,  obtuvieron  favorable  expresión  en  los  textos  litúr- 
gicos. Igual  que  ha  habido  que  recurrir  al  concepto  de  la  Iglesia 
para  rescatar  y  purificar  el  de  la  liturgia,  y  viceversa,  así  es  preciso 
volver  a  los  textos  litúrgicos,  expresión  y  vehículo  del  misterio 
esencial  de  la  Iglesia,  para  fecundar  los  nuevos  pasos  que  está 
comenzando  a  dar  el  quehacer  teológico  en  la  actualidad. 

En  los  tratados  de  la  Iglesia  dominados  por  la  preocupación 
apologética,  apenas  queda  otro  lugar  para  la  liturgia  que  el  de 
«locus  theologicus  praestans»,  al  estilo  de  Melchor  Laño,  es  decir, 
como  un  recurso  para  comprobar  en  la  tradición  cristiana  la  cons- 
tancia de  una  determinada  tesis  cuya  defensa  interesara  en  un 
momento  dado.  Y  aun  esta  utilización,  reclamada  por  los  «litur- 
gistas»,  teólogos  de  ocasión,  tan  sólo  a  partir  del  siglo  xvm,  no 
fue  realizada  de  un  modo  sistemático  ni  siquiera  por  los  teólogos 
positivos  escolásticos  hasta  mediados  del  xix,  y  ello  con  reservas 
y  esporádicamente.  Ciertamente,  concluye  Vagaggini,  «el  clérigo 
que  ha  estudiado  teología  en  estos  manuales,  al  fin  de  sus  estudios 
no  tendrá  idea  alguna  concreta  de  la  importancia  de  la  liturgia 
en  la  construcción  de  la  síntesis  teológica  general» Muy  otra 
fue  la  actitud  de  los  Padres  y  de  los  grandes  teólogos,  como  Santo 
Tomás,  según  el  mismo  autor  explica  exhaustivamente. 

La  liturgia  no  se  presenta  al  teólogo  para  hacerle  conocer  las 
proposiciones  didácticas  del  magisterio  ni  para  comprobar  histó- 
ricamente la  apostolicidad  de  la  doctrina  de  la  Iglesia.  «La  litur- 
gia se  presenta  al  teólogo,  ante  todo  y  en  primera  línea,  para 
enseñarle  cómo  la  Iglesia,  jerarquía  y  fieles,  bajo  el  velo  de  signos 
sensibles  y  eficaces,  vive  hoy  día  y  ha  vivido  en  el  pasado  su  fe, 
en  el  encuentro  actual  de  santificación  y  de  culto  con  Dios  y  el 
mundo  sobrenatural».  Estos  son  los  horizontes,  las  dimensiones 
del  misterio  de  la  Iglesia,  que  el  teólogo  no  puede  conocer  en 
ningún  otro  «locus  theologicus»,  y  que  no  pueden  descubrirse, 
o  al  menos  no  profundamente,  más  que  en  la  liturgia.  Sólo  a 
través  de  los  textos  y  acciones  litúrgicas  quedará  asegurada  la 
dimensión  dinámica  que  va  obteniendo  la  reciente  teología  de 
la  Iglesia. 

Pues  bien,  he  aquí  algunos  de  esos  aspectos  de  la  Iglesia  que 
sólo  alcanzan  luz  en  los  textos  litúrgicos :  «la  revelación,  ante  todo, 
como  historia  sagrada,  y  la  historia  sagrada  como  misterio  de  la 
Iglesia,  misterio  de  Cristo  siempre  en  acto;  la  vía  cristológico- 
trinitaria  de  la  derivación  de  todo  bien  de  Dios  y  de  su  retorno 
a  Dios,  y,  por  lo  mismo,  la  fuerza  de  la  vida  trinitaria  en  la  Igle- 

O.c,  p.515. 
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sia,  en  especial  el  alcance  de  afirmar  que  toda  santificación  se  hace 
«in  Spiritu»;  la  fuerza  real  de  la  presencia  real  de  Cristo  en  la 
Iglesia  y  el  alcance  real  de  su  sacerdocio  siempre  en  acto;  la  rea- 
lidad y  el  sentido  preciso  del  sacerdocio  universal  de  los  fieles; 
todo  el  alcance  de  la  ley  de  la  encarnación;  la  liturgia  como  acto 
comunitario  eclesial;  la  fuerza  profunda  de  las  realidades  del  pue- 
blo de  Dios,  de  salvación  en  comunidad,  de  solidaridad,  de  comu- 
nión de  los  santos,  de  cuerpo  místico;  la  tensión  escatológica  en 
la  vida  cristiana;  la  misa  como  centro  de  toda  la  economía  sagra- 
da «hic  et  nunc» ;  la  naturaleza  de  la  Iglesia,  especialmente  el  culto 
a  Dios,  como  fin  suyo  primario  al  que  están  ordenados  todos  los 
otros  medios  y  poderes,  de  donde  se  derivan  todas  sus  energías»  ^' . 

Sería  vano  pretender  agotar  el  elenco.  Precisamente,  y  no  sólo, 
porque  se  trata  de  un  misterio  y  de  una  misión  siempre  en  acto 
y  siempre  en  potencia.  Pero  haber  recordado  los  puntos  más  sa- 
lientes que  pueden  obtenerse  para  la  teología  de  la  Iglesia,  a  base 
de  volver  a  considerar  lo  que  la  misma  Iglesia  piensa  de  sí  en 
los  textos  litúrgicos,  puede  servirnos  de  estímulo  para  penetrar 
con  entusiasmo  en  la  meditación  sobre  las  vivencias  dinámicas 
de  la  Iglesia  a  través  de  la  liturgia. 

5.    Criterios  y  límites 

Unas  palabras  dedicadas  a  explicar  los  criterios  y  métodos 
empleados  para  la  selección,  acceso  y  tratamiento  de  las  fuentes 
de  estudio  concluirán  el  primer  contacto  que  entre  autor  y  lector 
se  ha  venido  realizando  a  través  de  esta  primera  parte. 

Fundamentalmente  cabe  distinguir  los  textos  litúrgicos  en  esen- 
ciales y  accidentales,  según  sean  de  institución  divina  o  de  inspi- 
ración eclesiástica  Según  esta  división,  quede  dicho  que  exclui- 
mos de  nuestro  campo  todos  los  textos  litúrgicos  que,  empleados 
diariamente  en  diversas  funciones  del  culto,  son  fragmentos  de  la 
Sagrada  Escritura:  lecciones,  epístolas,  evangelios,  y  la  mayor  par- 
te de  los  responsorios,  tractos,  antífonas  y  doxologías     Su  valor 

"  Id.,  o.c,  p.528-529.598. 

"  Cf.  Oppenheim,  Ph.,  Tractatus  de  textibus  liturgicis  (Roma  1945) 
p. 3 5-41.  Según  esta  división,  se  comprende  que  se  pueda  hablar  de  las 
fórmulas  cultuales  contenidas  en  diversos  lugares  de  la  Sagrada  Escri- 
tura; así,  Marty,  J.,  Études  des  textes  cultuels  de  priéres  conservées  par 
les  Peres  Apostoliques:  «Rev.  d'Hist.  et  de  Phil.  Relig.»  10  (1930)  90-98; 
BuRTON,  Ch.,  ib.,  p.286ss;  Champion,  J.  G.,  Benedictions  and  doxolo- 
gies  in  the  epistles  of  Paul  (Oxford  1934);  Solano,  J.,  Textos  eucarts- 
ticos  primitivos  (Madrid  1952). 

Sobre  estos  temas  son  ya  clásicas  las  dos  obras  de  J.  Daniélou, 
Sacramentum  juturi  y  Bible  et  Liturgie.  El  lector  dispone  de  un  resu- 
men de  la  doctrina  de  Vagaggini,  o.c,  p.4l5-448. 
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teológico  y  concretamente  eclesiológico  debe  ser  estimado  con  los 
mismos  criterios  que  rigen  la  aceptación  y  explicación  de  la  Pala- 
bra revelada,  aunque  atendiendo  siempre  con  el  máximo  detalle 
al  modo  característico  como  la  liturgia  lee  la  Escritura  y  como  que 
le  confiere  una  luz  e  interpretación  propia. 

En  efecto,  la  lectura  litúrgica  de  la  Escritura  es  su  lectura 
específicamente  cristiana.  El  principio  fundamental  de  la  unidad 
de  los  dos  Testamentos  y  de  la  historia  sagrada  como  historia  de 
la  salvación  está  vivido  cristocéntricamente  en  la  lectura  litúrgica 
de  la  Biblia,  de  modo,  además,  que  la  Escritura  no  es  ya  una 
simple  historia  sin  relieve  existencial,  sino  personalmente  conec- 
tada con  la  situación  religiosa  del  cristiano  que  la  escucha,  recapi- 
tulando los  acontecimientos  sagrados  del  pasado  e  introduciéndolo 
en  esa  inmensa  corriente  dinámica  que  penetra  hasta  la  vida  esca- 
tológica.  Nadie  puede  comprenderse  como  salvado  si  no  es  a  tra- 
vés de  la  Biblia  en  la  acción  litúrgica.  No  es  la  lectura  filológica 
o  crítica,  aunque  necesaria,  la  necesaria;  la  única  lectura  que  agota 
el  sentido  de  la  Escritura  es  la  que  realiza  la  Iglesia  para  sus  fieles, 
como  catcquesis  bíblica,  en  la  función  del  ailto.  Sólo  partiendo 
de  esta  base  se  puede  entender  el  conjunto  de  trasposiciones  tipo- 
lógicas y  la  interpretación  trascendente  que  la  Iglesia  emplea  en 
las  lecturas  bíblicas  de  la  liturgia.  Y  es  que  el  único  sentido,  el 
sentido  teológicamente  completo  que  el  autor  sagrado  quiso  com- 
pendiar en  un  texto  determinado,  sólo  puede  ser  abarcado  en  su 
totalidad  si  es  examinado  desde  cuatro  profundidades  sucesivas, 
en  cada  una  de  las  cuales  va  adquiriendo  para  nosotros  mayor 
luz :  el  sentido  que  el  texto  tenía  de  hecho  para  los  contemporá- 
neos, el  sentido  que  cobra  a  la  luz  de  la  persona  de  Cristo,  el 
que  viene  a  unírsele  cuando  se  considera  la  Iglesia  como  prolon- 
gación de  las  realidades  misteriosas  de  Jesús  ahora  comunicadas 
a  los  cristianos,  y  la  significación  y  trascendente  dimensión  que, 
finalmente,  alcanzan  a  la  luz  de  la  última  escatología  que  desde 
aquí  preparan.  Según  esto,  nada  es  de  extrañar  que  la  liturgia 
emplee  normalmente  el  tipo  bíblico  en  su  significación  de  profun- 
didad cristiana,  eclesial  o  escatológica,  y  que  sean  propuestas  lectu- 
ras bíblicas  cuyo  sentido  litúrgico  desborda  la  estrecha  captación 
que  era  permitida  a  los  contemporáneos,  a  quienes  la  anécdota 
impedía  ver  las  dimensiones  proféticas  del  reino.  Siempre  la  pa- 
labra es  más  fecunda  que  el  fonema.  La  Iglesia  ha  sabido  enten- 
der desde  siempre  el  misterio  de  la  palabra  humana,  y  se  sume 
en  estudiosa  contemplación  ante  el  misterio  de  la  palabra  divina. 
Muestra  de  esta  comprensión  del  futuro  a  través  de  las  palabras 
que  directamente  se  refieren  a  hechos  del  pasado  es  la  lectura  litúr- 
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gica  de  la  Escritura,  en  la  cual  todo  es  profundidad  y  donde  el  fiel 
encuentra  nueva  lu2  a  medida  que  más  la  penetra 

Nuestro  argumento  se  centra  en  los  textos  de  composición 
estrictamente  eclesiástica.  Mas  aquí  se  abre  precisamente  el  pro- 
blema. Cierto  que  en  ningún  texto  litúrgico  se  expresará  mejor 
la  Iglesia  que  en  los  compuestos  por  ella  misma,  y  así,  especial- 
mente, en  las  oraciones  del  Misal  y  del  Pontifical,  las  preces  de 
los  ritos  sacramentales,  los  variadísimos  himnos  y  otros  elementos 
literarios  de  la  llamada  liturgia  laudatoria.  Pero  nada  en  concreto 
avanzamos  al  vincular  tan  diversos  textos  a  una  «inspiración  litúr- 
gica» eclesiástica  que,  por  supuesto,  no  fue  autóctona,  sino  depen- 
diente de  múltiples  influencias  ■",  como  tampoco  lo  es  hoy  para 
los  nuevos  textos  que  cada  año  se  van  introduciendo  en  la  liturgia. 

Es  una  necesidad  y  constituye  un  campo  de  investigación  tan 
sugestivo  como  inexplorado,  al  menos  en  parte,  el  estudiar  las 
ascendencias  escriturísticas  y  patrísticas  que  los  textos  de  redac- 
ción eclesiástica  suponen  En  general  puede  decirse  que  la  in- 
fluencia bíblica  de  las  oraciones  litúrgicas  es  signo  de  su  antigüe- 
dad y  de  su  pureza.  Y,  como  dijimos  antes,  en  la  mayor  parte  de 
los  textos  se  reconoce  fácilmente  el  influjo  del  ambiente  teológi- 
co y  eclesiológico,  de  las  luchas  antiheréticas  o  de  las  preocupa- 
ciones políticas  y  sociales  del  momento. 

Este  estudio  ha  excluido  también  de  intento  la  intrincada  selva 
de  las  liturgias  orientales.  A  ellas  se  hace  alusión  en  contados 
casos,  por  encontrar  una  confirmación  y  alguna  vez  conceptos  de 
la  Iglesia  no  expresados  en  las  Ihiirgtas  occidentales,  en  las  cuales 
hemos  centrado  la  atención,  particularmente  en  los  cuatro  Uhros 
oficiales  de  la  liturgia  romana  (Breviario,  Misal,  Pontifical  y  Ri- 
tual) y  en  las  fuentes  más  antiguas  de  la  misma:  los  venerables 
sacramentarios  medievales.  No  se  ha  preterido,  sin  embargo,  la 
oporttma  referencia  a  otras  ramas  de  la  liturgia  occidental  (ambro- 
siana,  bracarense,  lionesa,  mozárabe),  entre  las  cuales  no  podemos 
ocultar  nuestra  predilección  por  la  venerable  liturgia  hispano-visi- 
gótica  y  mozárabe,  riquísima  en  conceptos  teológicos  no  siempre 
bien  comprendidos,  que  durante  ocho  siglos  fue  el  vehíailo  de 
santificación  y  enseñanza  cristiana  del  pueblo  español,  sacrificada 
honestamente  y  sin  compensaciones  en  tiempos  de  Gregorio  Vil 
en  bien  de  la  unidad  ailtual  del  Occidente  europeo. 

'"'  Cf.,  por  ejemplo,  Fortescue,  A.,  The  Mass.  A  study  of  the  Román 
Liturgy  (London  1912)  p.ll3;  Oppenheim,  Tractatus...  p.4-37.  Oportu- 
namente iremos  citando  a  continuación  las  fuentes  bíblicas  y  patrísticas 
de  los  textos  litúrgicos  que  se  vayan  aduciendo. 

"  Nunca  pueden  abandonarse  obras  como  las  de  Marbach,  Schaeffer, 
Andrieu,  Botte,  Bruylants,  Schuster  y  otras  citadas  en  la  bibliografía. 
Oppenheim,  Ph.,  o.c,  p.206. 
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He  aquí,  pues,  el  criterio  seguido  uniformemente :  tomados 
como  fuentes  inmediatas  los  cuatro  libros  oficiales  de  la  liturgia 
romana  actual,  no  se  hace  referencia  a  los  sacramentarios  ni  a 
otros  monumentos  litúrgicos  sino  cuando  se  cree  haber  encontrado 
en  éstos  algunos  elementos  o  datos  eclesiológicos  desestimados 
por  los  redactores  o  compiladores  de  nuestra  actual  liturgia.  Temas 
enteros  faltan  en  la  romana,  v.gr.,  el  paralelismo  entre  María  y  la 
Iglesia;  otros  acusan  una  tímida  presencia.  En  tales  casos  se  acep- 
tan como  del  máximo  interés  los  datos  suministrados  por  las  otras 
fuentes.  Pero  es  más  frecuente  la  situación  inversa:  de  hecho  se 
observa  una  maravillosa  continuidad  teológica  en  la  historia  del 
empleo  de  textos  litúrgicos,  y  no  sólo  en  los  temas  expresados, 
sino  en  los  conceptos  que  les  sirven  de  base,  desde  las  fórmulas 
primitivas  hasta  las  actuales.  En  estos  casos,  que  son  los  más,  re- 
sulta más  cómodo  para  el  escritor  y  más  práctico  para  el  lector 
aducir  solamente  las  fórmulas  actualmente  vigentes,  definitivo  es- 
labón que  a  través  de  diversas  vicisitudes,  pero  manteniendo  in- 
tacto su  mensaje,  nos  enlaza  cordialmente  con  «nuestros  padres 
en  la  fe».  Además,  para  mayor  comodidad  y  utilidad  del  lector, 
en  especial  si  es  seglar  y  no  conoce  el  latín,  suele  darse  en  el  texto 
la  fórmula  traducida  al  español,  dejando  el  latín  para  una  nota 
cuando  el  interés  del  texto  lo  requiera;  otras  veces  se  procede  a 
la  inversa,  según  juicio  valorativo  del  lector.  Se  ha  creído  que  en 
este  punto  no  procedía  seguir  un  criterio  uniforme. 

Sea  permitido  confesar,  por  fin,  que  la  amplitud  del  tema  y 
de  sus  fuentes,  lo  cual  obligará  a  la  máxima  concisión  expositiva, 
impide  tratarlas  con  un  criterio  técnico  adecuado  que  tuviera  buena 
cuenta  de  las  diversas  mentalidades  que  las  influyeron  en  el  con- 
tinuo proceso  de  evolución  litúrgica.  Asoma  el  riesgo  de  que 
esta  impresión  pueda  proporcionar  a  este  estudio  cierto  aire  de 
inestabilidad.  Ha  habido  que  prescindir  también  de  los  múltiples 
problemas  histórico-críticos  que  se  plantean  en  torno  a  la  mutua 
prioridad  y  dependencia  de  las  más  antiguas  fuentes  litúrgicas, 
como  los  sacramentarios,  que  tomamos  sólo  como  documentos, 
sin  mayores  pretensiones.  Estos  defectos  y  otros,  previstos  de  ante- 
mano y  quizá  por  eso  excusables  por  irremediables,  eran  de  esperar 
en  un  trabajo  de  síntesis  que  estaba  por  hacer.  Efectivamente,  por 
más  que  abundan  los  estudios  críticos  sobre  las  fuentes  de  la 
liturgia,  aún  está  naciendo  la  producción  científica  sobre  el  conte- 
nido teológico  de  sus  textos;  y,  puestos  en  la  ruta  de  la  sinceridad, 
sea  admitida  la  confesión  de  que  no  ha  sido  posible  hallar  obra 
alguna  que,  de  un  modo  sistemático,  resumiera  documentadamente 
y  vinculara  con  los  principales  puntos  de  arranque  de  la  eclesio- 


74  P.I.    Hacia  una  nueva  teología  de  la  Iglesia 

logia  bíblica  y  patrística  la  que  está  expresada  o  implícita  y  sólo 
esbozada  en  los  textos  de  la  litiirgia. 

Esta  eventual  novedad  de  conjunto  puede  merecernos  del  lector 
comprensión  y  benevolencia.  Le  invitamos  a  considerar  a  la  Iglesia 
en  su  misterio  y  su  misión,  guiados  por  la  luz  de  su  misterio  y 
entusiasmados  por  la  misión  de  su  tarea.  Contemplación  que  arre- 
bata, empresa  comunitaria  que  arrastra  al  dinamismo  compartido. 
«Verbum  spirans  amorem».  Que  la  palabra  inspire  amor.  Amor  al 
misterio  y  misión  de  la  Iglesia,  nuestra  madre. 


Segunda  parte 
IGLESIA     E  ISRAEL 

Del  «pueblo  de  Dios»  a  la  «Iglesia  de  Cristo» 


Capítulo  1 
ISRAEL,  PREHISTORIA  DE  LA  IGLESIA 

La  Iglesia,  como  pueblo  de  Dios,  es  una  de  las  principales 
imágenes  bíblicas  y  litúrgicas  necesarias  para  entender  su  misterio, 
central  también  en  San  Pablo.  Para  poder  profundizar  en  ella,  es 
preciso  referirla  al  pueblo  de  Israel,  llamado,  escogido  y  mimado 
por  Dios,  libertado,  errante  en  el  desierto  bajo  el  cayado  de  Moisés, 
en  marcha  hacia  la  tierra  prometida.  El  plan  salvífico  de  Dios  a 
través  de  Cristo,  que  es  el  máximo  misterio,  se  ha  ido  realizando 
a  través  de  lo  que  algunos  Padres  han  llamado  «etapas  de  peda- 
gogía religiosa  de  la  humanidad» :  Israel  ocupa  la  etapa  de  la 
preparación,  la  religión  de  la  espera  y  la  esperanza;  la  Iglesia,  la 
de  realización,  pasajera  también,  hasta  que  llegue  la  consumación 
definitiva  del  plan  de  Dios  en  el  reino. 

La  imagen  de  «Pueblo  de  Dios»  debe  permanecer  constante- 
mente en  el  horizonte  de  la  eclesiología,  porque  subraya  fuerte- 
mente el  carácter  comunitario  de  la  alianza  en  Jesús,  viviente  en 
su  Iglesia.  Tal  concepción  básica  reúne,  al  menos,  tres  ventajas 
extraordinarias :  nos  pone  en  condiciones  de  comprender  las  rela- 
ciones entre  judaismo  y  cristianismo,  se  vincula  íntimamente  con 
las  preocupaciones  dominantes  del  movimiento  litúrgico  y,  por 
fin,  destaca  la  solidaridad  en  la  Iglesia,  uno  de  los  valores  par- 
ticularmente caros  a  la  conciencia  de  los  hombres  de  nuestro  siglo. 

Pero  un  doble  equívoco  parece  amenazar  desde  los  orígenes 
de  nuestra  formación  la  exactitud  de  nuestras  ideas  sobre  Israel 
y  sus  destinos:  el  creer  que  la  Iglesia  no  había  existido  de  algún 
modo  antes  de  ser  históricamente  fundada  por  Cristo  sobre  la  roca 
de  Pedro  y  el  pensar  que  el  Israel  prof ético  ha  dejado  de  existir 
totalmente  desde  el  día  en  que,  para  sustituirlo,  nació  la  Iglesia. 
Será  natural,  en  consecuencia,  que  nuestra  confusión  de  ideas  sobre 
Israel,  el  gran  pueblo  de  Dios,  ideas  estrechas  y  mezquinas,  in- 
completas e  incluso  a  menudo  falsas,  caigan  de  rechazo  sobre  la 
rectitud  de  nuestra  concepción  del  misterio  y  misión  de  la  Iglesia. 


76 


P.II.    Iglesia  e  Israel 


Se  ha  escrito  que,  «en  un  sentido  muy  real,  se  podría  decir 
que  Jesús  no  ha  fundado  la  Iglesia,  porque,  en  tanto  que  pueblo 
de  Dios  y  comunidad,  la  Iglesia  ya  existía  en  Israel»  '.  Según  el 
concepto  habitual,  por  el  contrario,  la  Iglesia  e  Israel  parecen  opo- 
nerse radicalmente,  siendo  así  que  aquélla  es  respecto  a  éste  su 
auténtica  continuación.  Parecería  reclutada  originalmente  entre  los 
gentiles,  después  de  desechados  los  judíos  «de  dura  cerviz»,  siendo 
así  que  su  primer  germen  estaba  constituido  por  judíos  fieles  al 
sentido  auténtico  de  unos  privilegios  a  los  que  los  gentiles  han 
tenido  que  asociarse.  Una  mentalidad  más  literaria  que  teológica- 
mente exacta  fija  la  atención  en  la  «perfidia  judaica» descono- 
ciendo la  «Israelítica  dignitas»,  atestiguada  por  los  mismos  textos 
litúrgicos.  Se  interpreta  la  escisión  entre  ambas  comunidades  reli- 
giosas como  una  necesidad  irremediable  tras  un  presunto  fracaso 
de  Dios,  como  si,  cansado  de  la  prolongada  infidelidad  de  Israel, 
se  hubiera  decidido  a  buscar  entre  los  gentiles  otros  adoradores 
«en  espíritu  y  en  verdad»  (lo  4,23),  a  encarnarse,  a  fundar  la 
Iglesia.  Hasta  en  algunos  documentos  antiguos  podrían  encon- 
trarse reflejos  de  esta  mentalidad 

Y,  sin  embargo,  ambas  comunidades  religiosas  deben  su  ori- 
gen y  supers'ivencia  a  la  fidelidad  de  Dios  a  su  propósito  de  gracia 
a  los  hombres,  y  una  misma  pedagogía  divina  explica  la  elección 
de  Israel  igual  que  la  vocación  de  la  Iglesia.  «Semejanzas  sacadas 
del  amor  recíproco  entre  padres  e  hijos  o  del  amor  de  los  esposos, 
dice  Pío  XII,  son  los  símbolos  del  amor  de  Dios  a  su  pueblo  en 
el  Antiguo  Testamento,  en  vez  de  presentar  sus  relaciones  con 
imágenes  severas  inspiradas  en  el  supremo  dominio  de  Dios  o  en 
nuestra  debida  servidumbre  llena  de  temor»  *.  Las  Sagradas  Es- 
crituras del  Antiguo  Testamento,  que  coinciden  con  la  historia 
sagrada  de  Israel,  están  llenas  de  alusiones  a  este  trato  amistoso 
y  al  amoroso  cuidado  que  Dios  tiene  de  su  pueblo ' ;  en  el  Nuevo 

'  CoNGAR,  Y.  M.,  Verdaderas  y  falsas  refortnas  en  la  Iglesia  (Ma- 
drid 1954)  p.69. 

^  «Canalla  total  y  perfecta,  que  la  precisión  litúrgica  ha  designado 
bajo  el  nombre  tan  particular  de  perfidia  judaica»,  dice  LÉON  Bloy,  Le 
salut  par  les  juifs  (París  1933)  p.l28.  El  mismo  Vernet  reconoce  que 
es  «une  qualification  courante,  dévenue  comme  classique»,  en  Diction. 
Apolog.  de  la  Foi  Catholique  (París  1911)  vol.2  p.l733. 

°  Así,  repetidas  veces  aparece  la  locución  «populus  iniquus»;  v.gr.,  en 
las  Constitutiones  Apostolicae  1.8  c.l2:  MG  1,1102.  Buen  testimonio  cons- 
tituyen también  los  numerosos  diálogos  apologéticos  Adversus  ludaeos  de 
los  escritores  primeros. 

*  Encíclica  Haurietis  aquas:  AAS  48  (1956)  317.  Trad.  española  de 
«Ecclesia»  16  (1956)  619- 

'  Cf.  Deut  32,11;  Os  11,1-4;  14,5;  Is  49,14;  Cant  passim,  etc. 
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Testamento,  la  idea  de  la  Iglesia  como  Esposa  de  Cristo  ocupa 
un  lugar  preponderante,  según  luego  veremos. 

En  el  actual  estado  de  la  teología,  no  es  lícito  considerar  a  la 
Iglesia  sólo  como  institución  ni  como  sociedad  agrupada  por  la  fe, 
santificada  por  el  contacto  sacramental  y  regida  en  virtud  de  unos 
poderes  apostólicos.  Tampoco,  sólo  como  una  comunidad  jerárqui- 
camente no  diferenciada,  lo  que  supondría  falsear  su  verdadera 
naturaleza  evangélica.  Ni  exclusivamente,  como  «misterio  escon- 
dido en  Dios,  que  todo  lo  ha  creado»  (Eph  3,9).  La  Iglesia  es 
un  conjunto  de  aspectos  institucionales  y  misteriosos,  cierto.  Pero, 
habiendo  de  partir  ahora  de  una  consideración  histórica  para  hacer 
una  completa  teología  litúrgica  de  la  Iglesia,  la  mirada  hacia  su 
prehistoria  parece  tan  esencial  como  la  tensión  escatológica,  que 
caracteriza  el  misterio  de  su  vocación  celestial. 

Lo  mismo  que  Israel,  por  su  misma  constitución,  miraba  al 
futuro  de  la  Iglesia  en  la  cual  debía  ser  radicalmente  asumido,  así 
la  Iglesia  como  tal  es  una  institución  perecedera  en  cuanto  que 
su  estructura  terrena  está  esperando  ser  asumida  por  la  revelación 
definitiva  del  reino  de  los  cielos.  Su  actual  condición  está  carac- 
terizada por  una  dialéctica  interna,  por  una  inmanente  tensión, 
desde  Israel,  que  fue  su  anticipación  típica  y  «sacramental»,  hasta 
la  patria,  de  la  cual  la  Iglesia  es  tipo  y  prefiguración  eficaz  en  su 
actual  etapa  de  sociedad  terrena.  Sellada  por  el  peso  de  su  tempo- 
ralidad, sumida  en  un  devenir  humano  que  ella  transfigura  y  con- 
vierte en  eternidad,  la  Iglesia  militante  y  peregrina  se  va  realizando 
entre  Israel  y  la  consumación  del  reino.  Israel,  Iglesia  y  reino,  que 
aquéllos  ya  de  algún  modo  anticipan,  son  los  tres  momentos  histó- 
ricos inconfundibles,  imprescindibles  y  complementarios  de  una 
misma  iniciativa  divina  de  salvación 

Pocos  temas  tan  apasionantes  en  la  teología  actual  y  de  siempre 
como  el  de  las  relaciones  entre  Iglesia  e  Israel.  Aquí  sólo  se  inten- 
ta documentarlo  a  base  de  textos  proporcionados  por  los  textos 
litúrgicos. 

7.    Israel,  como  etapa  de  espera 

Es  así  como  mejor  podría  caracterizarse  acaso  el  largo  período 
que  transcurre  desde  la  evolución  de  Abraham  hasta  la  llegada 
de  Cristo. 

Hasta  el  patriarca  se  desarrolla  un  estado  previo  en  el  cual  la 
religiosidad,  expresada  en  formas  naturales,  tenía  como  inmovili- 
zada la  revelación  primitiva  y  asumía  manifestaciones  marcada- 

*  GoNGAR,  Y.  M.,  L'Eiicharistie  et  l'É^lise  de  la  Nouvelle  Alliance: 
«Vie  Spirituelle»  32  (1950)  348;  LUBAC,  H.  de,  Méditation  sur  l'Éqlise 
(París  1954)  p,43ss, 
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mente  individualistas.  Toda  la  respuesta  humana  se  reducía  a  ala- 
bar y  temer  a  un  Dios  potentísimo  que  parecía  complacerse  en 
jugar  con  las  fuerzas  de  la  naturaleza  y  con  los  hombres,  sus  cria- 
turas. No  los  desampara,  sin  embargo.  El  pacto  con  Noé  viene 
a  ser  un  anteproyecto  de  las  futuras  alianzas;  en  él  promete  Dios 
salud  y  salvación  terrenas.  Pero,  al  no  haber  contacto  dialogal 
religioso  sobre  bases  firmes  de  los  hombres  entre  sí  y  con  Dios, 
la  religiosidad  estaba  aún  desprovista  de  todo  signo  comunitario. 
El  arca  y  los  que  en  ella  fueron  salvados  representan  el  misterio 
de  la  futura  Iglesia  que  flota  sobre  las  olas  del  mundo  y  se  salva 
del  naufragio  por  el  madero  de  la  cruz. 

Con  Abraham  pasa  la  religión  de  cósmica  a  histórica  Un 
pueblo  determinado,  tal  cual  es,  con  su  realidad  sociológica  y 
étnica,  económica  y  política,  es  elevado  al  rango  dé  pueblo  de 
Dios  y  constituido  guardián  de  la  Revelación.  Este  realismo  lleva 
consigo,  por  una  parte,  el  carácter  esencialmente  teocrático  de 
Israel :  a  Dios  no  podía  menos  de  importarle  el  desarrollo  de  la 
administración  política  de  su  pueblo;  y  por  otra,  su  caducidad; 
pues,  dada  la  absoluta  transcendencia  del  Dios  creador  y  forma- 
dor  del  pueblo,  el  particularismo  racial  y  exclusivista  del  judaismo 
no  podía  significar  sino  una  etapa  de  mediación  hacia  la  prepa- 
ración del  verdadero  Israel,  su  pueblo  definitivo,  due  habría  de 
ser,  como  Dios  mismo,  universal  y  transcendente. 

La  Iglesia,  después  de  ver  aclaradas  las  primeras  zozobras  por 
el  esfuerzo  teórico  y  apostólico  de  Pedro  y  Pabló,  de  lo  que  queda 
alguna  huella  en  la  epístola  a  los  Gálatas  y  en  los  Hechos,  reco- 
nocerá muy  pronto  su  universalidad:  la  fe  en  Dios,  en  un  mismo 
Dios  padre  de  todos,  justificará  a  israelitas  y  a  incircuncisos y  la 
promesa  de  fecundidad  dada  por  Dios  a  la  descendencia  de  Abra- 
ham (Gen  15,5)  se  cumplirá  en  sus  herederos  del  Nuevo  Testa- 
mento ' :  «Tu  Iglesia,  Señor,  proveniente  de  los  circuncidados  v 
de  los  que  no  lo  son,  subsiste  apoyada  en  ti :  a  todos  los  justificas 

'  Daniélou,  J.,  Le  mystere  de  l'Avent  (París  1948)  p.61-65;  Chavas- 

.SE,  A.,  Du  peuple  de  Dieti  h  l'ÉgUse  du  Christ:  «La  Maison  Dieu»  32 
(1952)  40-52. 

'  Es  muv  interesante  a  este  propósito  el  célebre  mosaico  de  la  iglesia 
de  Santa  Sabina,  en  Roma,  que  representa  dos  matronas  erguidas,  con  un 
libro  abierto  en  la  mano  izquierda  y  la  derecha  levantada  como  para  to- 
mar la  palabra.  Simbolizan  a  la  Iglesia  total,  compuesta  de  dos  vocaciones, 
como  indican  sus  títulos:  «Eclesia  ex  circumcisione-Eclesia  ex  gentibus» 
( sic) .  Las  faltas  ortográficas  denotan  su  antigüedad,  que  se  sitúa  hacia 
mediados  del  siglo  IV.  Cf.  Leclercq,  H.,  en  Diction.  d'Arch.  Chrétienne 
eí  de  Lhurgie  (París  1921)  vol.4  p.2.-  2228.  Es  oportuno  recordar  a 
este  respecto  que  el  mismo  RomPont  II  25  dice  en  un  texto:  «dúos  ex 
diverso  venientes,  ex  circumcissione  et  praeputio,  greges». 

°  MoMiss:  ML  85,222;  RomPont  I  197. 
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por  la  fe»,  dice  el  misal  mozárabe.  Y  el  Pontifical  Romano  le  pide 
que  «derrame  su  gracia  sobre  todas  las  gentes,  soore  todas  las 
naciones  que  están  bajo  el  cielo,  innumerables  como  las  estrellas, 
y  las  haga  herederas  en  el  Nuevo  Testamento».       j,i  . 

El  ano  litúrgico,  que,  según  la  brillante  concepción  de  Casel, 
reproduce  los  hedios  culminantes  de  la  historia  de  la  salvación, 
no  podia  olvidar  toda  esta  etapa  de  espera,  que  es  como  la  prehis- 
toria de  la  Iglesia  '".  Prescindiendo,  sin  embargo,  de  teorías  más 
o  menos  nebulosas,  el  mismo  Pío  XII  dice,  a  propósito  del  año 
litúrgico,  que  «no  es  una  representación  fría  e  inerte  de  cosas  que 
pertenecen  a  tiempos  pasados,  ni  un  simple  y  desnudo  recuerdo 
de  una  edad  pretérita,  sino  más  bien  es  Cristo  mismo,  que  perse- 
vera en  su  Iglesia  y  que  prosigue  su  camino  de  inmensa  miseri- 
cordia de  modo  que  los  hombres  que  se  pongan  en  contacto  con 
sus  misterios,  por  ellos  en  cierto  modo  vivan  y  sean  causa  de  nues- 
tra salvación»  ".  Por  esto  se  han  reservado  en  la  anual  celebra- 
ción litúrgica  algunas  semanas  para  actualizar  místicamente  los 
clamores  de  la  gran  espera.  Tal  es  el  sentido  eclesiológico  del 
adviento.  ;,pn,/£  /  -  «doo^i  t.my\ 

Es  cierto  que  en  el  actual  adviento,  cuya!  formación  histórica 
ha  sido  muy  compleja  '",  predominan  los  acentos  formativos  y  rao- 
rales,  ya  que,  como  quiere  el  Papa  en  la  Mediator  Dei,  este  tiempo 
despierta  en  nuestra  conciencia  el  recuerdo  de  nuestros  pecados 
y  nos  sirve  de  penitencial  preparación  para  las  fiestas  navideñas; 
pero  en  su  sentido  teológico  predominan  las  alusiones  al  recuerdo 
de  la  gran  espera  de  Israel  y  a  las  tres  grandes  venidas  de  Cristo: 
la  histórica,  para  hacerse  presente  entre  nosotros;  la  escatológica 
o  parusía  al  fin  del  mundo,  en  cuya  espera  a  su  vez  se  consume 
la  Iglesia,  y  la  santificante  a  toda  alma  que  pone  a  pimto  su  «bue- 
na voluntad»  para  recibir  su  paz.  Ni  el  recuerdo  del  «rorate,  caeli 
desuper»  (Uovednos,  cielos,  al  Justo)  ni  la  otra  espera  de  la  última 
venida  del  Señor  («ven,  Señor  Jesús»,  Apoc  22,20)  están  ausentes 
del  espíritu  del  actual  adviento  cristiano 

En  este  sentido  de  reproducción  y  vivencia  de  la  espera  pro- 
fética  que  tiene  la  celebración  del  adviento,  encontramos,  entre 
otras  razones,  la  más  decisiva  respuesta  a  la  cuestión  de  las  rela- 

'°  Sobre  Israel  como  prehistoria  de  la  Iglesia  cf.  SCHMAUS,  o.c, 
p.67-88. 

Encíclica  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  580. 
"  Sobre  el  tema,  el  principal  estudio  hasta  hoy  es  el  de  Croce,  W., 
Die  Advent  im  Lichte  ihrer  geschichtlichen  Entwicklung:  «Zeits.  füx 
Kath.  Theol.»  76  (1954)  257-296.440-472.  Pueden  encontrarse  valiosas 
referencias,  aunque  exiguas,  en  estudios  más  a  mano,  como  las  conocidas 
obras  de  Jungmann,  Righetti  o  en  cualquier  manual  sobre  el  sentido  del 
año  litúrgico. 

"  Floristan,  C,  El  año  litúrgico  (Barcelona  1962)  p.6-1 1.39-53. 
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ciones  exactas  entre  Iglesia  e  Israel.  Sencillamente,  porque  las 
promesas  de  Dios  son  infalibles  y  Dios  es  fiel  a  ellas,  el  Israel 
de  las  promesas  no  ha  muerto.  No  es  posible  que,  por  el  naci- 
miento de  la  Iglesia,  se  haya  roto  toda  relación  con  la  alianza  que 
Dios  hizo  con  la  humanidad  en  Abraham  y  Moisés.  Es  cierto  que 
el  nacimiento  de  la  Iglesia  ha  llevado  consigo  el  abandono  de 
determinados  elementos  esenciales  a  Israel,  y  que  entre  la  antigua 
y  la  nueva  alianza  existe  una  gran  diferencia,  determinada  espe- 
cialmente por  el  hecho  de  la  vocación  de  los  gentiles  y  porque  la 
antigua  alianza  se  cumple  en  Cristo.  Pero  el  principio  básico  que 
ilumina  las  relaciones  entre  la  Iglesia  e  Israel  es  el  «non  veni 
solvere,  sed  adimplere»,  «no  he  venido  a  destruir  la  Ley  o  los 
Profetas,  sino  a  dar  cumplimiento»  (Mt  5,17).  La  discontinuidad 
entre  Iglesia  e  Israel  está  penetrada  de  continuidad,  ya  que  es  el 
mismo  amor  de  Dios  el  que  se  vuelve  a  los  hombres  en  todos  los 
grados  de  la  alianza 

Por  esta  continuidad  y  discontinuidad  relativas,  la  liturgia  se 
complacerá  siempre  en  invocar  al  «Deus  Abraham,  Deus  Isaac  et 
Deus  lacob»  aunque  tal  invocación  no  sea  en  la  liturgia  romana 
muy  común.  Abraham  será  llamado  repetidas  veces  «patriarca 
nuestro  y  padre  de  los  creyentes»  Toda  una  teología  del  Antiguo 
Testamento  y  de  sus  relaciones  con  el  Nuevo  puede  hacerse  par- 
tiendo de  este  concepto  litúrgico  según  el  cual  Abraham  es  «padre 
de  nuestra  fe»  ".  En  fin,  aprovechando  cualquier  ocasión,  espe- 
cialmente en  los  ritos  de  bendiciones  y  consagraciones  de  personas 

'*  JOHNSTON,  G.,  Tke  Church  and  Israel.  Continuity  and  Disconti- 
nuity  in  the  New  Testament  Doctrine  of  the  Church:  «Irish  Review» 
34  (1954)  26ss. 

"  Es  curioso  observar,  sin  embargo,  y  contra  todo  lo  que  pudiera 
suponerse,  que  esta  invocación  al  Dios  de  los  tres  grandes  patriarcas 
arcaicos  se  halla  tan  sólo  en  RomAíiss,  en  la  Misa  votiva  del  matrimo- 
nio, y  no  tiene  precedentes  en  ningún  sacramentarlo  antiguo,  según  se 
deduce  de  una  ligera  comparación:  cf.  Bruylants,  II  202.  Como  es 
sabido,  la  invocación  alude  a  Tob  9,11.  Textos  parecidos  son  éstos: 
«quemadmodum  patribus  nostris  Abraham,  Isaac  et  lacob  promisisti» 
(Le:  ML  55,40);  «sicut  benedixisti  per  manus  servorum  tuorum  Abra- 
ham, Isaac  et  lacob  terram...»  (RomPont  II  196). 

"  «Abraham,  padre  de  la  fe...,  padre  nuestro...»,  «seminarium»,  se- 
milla de  nuestra  fe  (RomPont  II  111  y  154);  «Patriarchae  nostri  Abra- 
hae»,  en  el  RomMiss,  canon  de  la  Misa;  «qui  ex  útero  fidelis  amici  tui», 
de  la  descendencia  de  tu  fiel  amigo  Abraham  te  preelegiste  el  futuro 
Rey  de  los  siglos  (RomPont  I  235).  Se  alude  claramente  a  Le  1,51 
y  Rom  4,12-18. 

"  Cf.  Lecuyer,  J.,  Nuestro  padre  Abraham  (Madrid  1955,  Pat- 
mos  49).  Dentro  de  otra  perspectiva  teológica,  Demann,  P.,  La  signifi- 
catión  d' Abraham  dans  la  perspective  du  Notireau  Testament:  Cahiers 
sioniques  (1951)  p.44-67.  En  el  cit.  libro  de  Daniélou,  p.29-59;  Cer- 
FAUX,  L.,  La  ihéologie  de  l'Bglise  suivant  S.  Paul  (París  1947)  p.  59-68. 
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y  objetos,  se  evocarán  en  la  liturgia  los  diversos  nombres  de  perso- 
najes de  Israel  que  realizaron  acciones  y  bendiciones  semejantes 

0  a  quienes  Dios  bendijo  con  especial  predilección  Lo  que  es 
más,  se  indicará  que,  por  el  bautismo,  cuya  figura  fue  la  circunci- 
sión, el  patriarca  Abraham,  que  fue  «ejemplo  de  fe  y  de  obedien- 
cia para  todo  el  género  humano»,  ve  multiplicados  sus  hijos, 
y  «por  el  bautismo,  que  es  el  gran  sacramento  pascual,  llega  a  ser 
padre  de  innumerables  gentes» 

Podría  antojarse  extraño  que,  habiendo  subrayado  San  Pablo 
tan  insistentemente  cómo  Cristo  es  el  nuevo  Adán  (Rom  5,14; 

1  Cor  15,45),  los  textos  litúrgicos  no  vinculen  a  éste  ni  a  Moisés, 
sino  a  Abraham,  el  origen  de  la  Iglesia  en  lo  que  venimos  llamando 
su  prehistoria  en  Israel.  Quizá  la  respuesta  estribe  en  que,  como 
ha  hecho  notar  Cerfaux  «el  paralelo  Adán-Cristo  no  tiene  senti- 
do eclesiológico,  sino  sólo  soteriológico.  Pablo  lo  aplica  a  la  justi- 
ficación, es  decir,  a  determinar  la  naturaleza  del  ser  cristiano,  del 
hombre  nuevo».  En  cambio,  sí  lo  tiene  el  paralelo  Pedro- Abraham. 
La  Iglesia  es  «progenie  de  Abraham»  (Gal  3,29;  lac  l,lss).  Si  la 
Iglesia  ha  de  ser  el  nuevo  Israel,  su  más  remoto  antecesor  como 
fundador  de  pueblos  no  habrá  sido  Adán,  padre  de  la  humanidad, 
mas  no  de  su  santificación,  sino  de  su  caída,  por  lo  cual  será  anti- 
tipo de  Cristo;  ni  Moisés,  que  constituyó  en  nación  al  pueblo  ya 
peregrino  y  fue  instrumento  de  Dios  para  significarle  sus  leyes, 
sino  Abraham,  formador  del  pueblo  y  padre  de  las  promesas.  La 
Iglesia  y  los  cristianos  somos  también  sus  hijos  (Gal  3,7;  lac  2,21). 

2.    ((Verus  Israel».  La  Iglesia,  nuevo  Israel 

Los  matices  que  esta  etapa  de  Israel  como  espera  de  la  Iglesia 
confieren  a  los  textos  litúrgicos,  están  inequívocamente  armoni- 
zados con  los  que  la  «inspiración  litúrgica»  de  la  Iglesia  les  ha 
atribuido  a  base  de  la  conciencia  que  ella  tiene  de  ser  el  definitivo 
pueblo  de  Dios. 

La  liturgia,  al  igual  que  toda  la  mentahdad  eclesiástica  en  el 

"  Apenas  hay  página  del  RJluale  o  del  Pontificale  romanos  que  no 
rememoren  personas  o  hechos  del  Antiguo  Testamento.  Sólo  en  el 
RomPont  tít.l,  por  ejemplo,  se  citan,  entre  otros  menos  conocidos,  los 
siguientes  nombres:  Moisés,  Samuel,  David,  Jacob,  Aarón,  Abraham, 
Josué,  Azahel,  Gedeón,  Sara,  Rebeca,  Raquel,  Ester,  Judit... 

"  RomAíiss,  sábado  de  vigilia  de  Pentecostés,  oración  después  de  la 
primera  profecía:  procede  del  GeV  según  Bruylants,  II  359.  «Per  pas- 
chale  sacramentum  Abraham  puerum  tuum  universarum,  sicut  iurasti, 
gentium  efficis  patrem»  (RomMiss,  sábado  santo  según  el  orden  anti- 
guo, antes  de  la  reforma  de  Pío  XII,  oración  después  de  la  tercera  pro- 
fecía: también  procedente  del  GeV,  según  Bruylants,  II  224). 

"  Jesucristo  en  San  Pablo  (Bilbao  1955)  p.294. 
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pasado  y  en  la  actualidad,  desde  la  época  primitiva,  se  mueve  en 
un  difícil  equilibrio  entre  amor  a  Israel  y  repulsa  al  judaismo. 
Como  apunta  Ménoud el  antijudaísmo  de  la  Iglesia  no  es  sen- 
timental, a  diferencia  del  antisemitismo  del  mundo  romano.  Es 
doctrina  y  no  pasión  lo  que  los  divide.  El  punto  de  ruptura  entre 
judíos  y  cristianos  estriba  en  la  cristología  de  la  Iglesia;  Jesús  de 
Nazaret  es  el  Mesías  esperado  por  los  judíos,  y  a  la  vez  es  el 
Señor,  el  Kyr/os.  «De  buena  fe  siempre,  la  Iglesia  se  tendrá  por 
el  verdadero  Israel  y  reivindicará  el  pasado  del  pueblo  elegido 
repensándolo  a  la  luz  de  Cristo.  La  fe  cristológica  de  la  Iglesia 
la  conduce  a  interpretar  aistológicamente  toda  la  historia  de  la 
salvación». 

Parece  ser  que  sólo  una  vez  en  toda  la  liturgia  latina,  y  de 
una  manera  indirecta  por  cierto,  es  llamada  la  Iglesia  «nuevo 
Israel»:  «Renacidos  por  el  agua  y  el  espíritu  por  la  gracia  del 
Señor,  roguemos  que  nos  haga  salir  de  Egipto  agregados  al  número 
del  verdadero  Israeb> 

Esta  convicción  de  la  primitiva  Iglesia,  patente  en  los  textos 
de  la  Escritura  y  menos  claramente  en  los  litúrgicos,  no  sólo  de- 
termina formas  características  de  la  liturgia  de  la  Iglesia,  como 
luego  veremos,  sino  que  encierra  una  tesis  eclesiológica  del  más 
alto  nivel  doctrinal. 

La  relación  escatológica  de  Israel  a  la  Iglesia  de  Cristo,  a  la 
vez  que  denuncia  su  caducidad  y  sus  limitaciones  intrínsecas,  le 
confiere  ima  dignidad  inestimable:  la  de  ser  su  auténtico  prede- 
cesor. En  efecto,  el  régimen  de  relaciones  entre  Dios  y  su  pueblo 
era  de  una  alianza  condicional,  constantemente  sostenida  por  e¡ 
oráculo  profético:  todo  marchaba  hacia  adelante,  todo  tenía  una 
tendencia  y  una  tensión  de  futuro.  La  fidelidad  del  pueblo  a  las 
condiciones  de  la  alianza,  fidelidad  que  se  exigía  indispensable- 
mente para  el  cumplimiento  de  las  promesas,  quedaba  frecuente- 
mente reducida  a  pocas  personas,  incluso  a  una  sola.  Pues  bien, 
lo  que  Jesús  ha  hecho  no  es  invertir  los  estatutos  de  la  comunidad 
religiosa  de  Israel  una  vez  instituida  por  Dios  Padre,  sino,  y  esto 
es  lo  decisivo,  instaurar  en  el  pueblo  de  Dios  una  nueva  econo- 
mía. Caducos  la  ley  y  el  Templo  por  su  venida,  al  mismo  tiempo 
les  «da  cumplimiento»,  porque  interpreta  y  realiza  su  intrínseca 
función  de  futuro.  «Desde  que  Cristo  vino,  el  pueblo  de  Israel 
existe  en  contradicción  consigo  mismo.  Ya  no  puede  ser  lo  que 
tuvo  que  ser  para  que  su  vida  tuviera  sentido:  no  puede  ser  por- 
tador de  la  alianza  de  Dios.  Y  tampoco  puede  abrirse  a  los  demás 

"  MÉNOUD,  Ph.  H.,  L'Église  naissante  el  le  Judatsme  (Montpellier 
1952)  p.22.33.42. 

"  GaG:  ML  72,268. 
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pueblos»  La  Iglesia  va  a  ser  también  un  testamento,  pero  con 
promesas  incondicionales,  fundamentada  constitucionalmente  en  un 
régimen  apostólico  fijo,  no  tanto  en  una  subvención  prof ética  oca- 
sional cuanto  en  un  magisterio  en  sí  mismo  infalible.  Todas  las 
prerrogativas  que  correspondían  a  Israel  como  pueblo  de  Dios  se- 
guirán siendo  atribuidas  con  toda  propiedad  a  la  Iglesia  de  Cristo, 
ya  que,  por  ir  involucrada  la  historia  de  los  destinos  de  Israel  a  la 
metahistoria  de  los  de  la  Iglesia,  aquél,  en  tanto  que  comunidad 
religiosa  diferenciada  y  «sui  iuris»,  ha  pasado  a  ser  mero  «sacra- 
mentum»,  es  decir,  figura  y  tipo  en  un  orden  de  anticipación. 

Las  semejanzas  entre  la  Iglesia  e  Israel  como  comunidades  re- 
ligiosas quedan,  pues,  relegadas  al  grado  de  meras  analogías.  La 
innovación  cristiana  traerá,  entre  otros,  un  concepto  inédito  del 
culto,  independiente  de  cualquier  lugar  para  ofrecer  el  único  sa- 
crificio, y  un  pueblo  de  Dios  universal,  un  pueblo  constituido  por 
hijos  adoptivos  de  Dios,  que  reciben  la  herencia  de  las  antiguas 
promesas.  En  el  antiguo  orden  de  Semana  Santa  se  leía  una  ora- 
ción maravillosa:  «Multiplica,  Señor,  en  honor  de  tu  nombre,  lo 
que  prometiste  a  la  fe  de  los  padres,  y  aumenta  con  tu  sagrada 
adopción  los  hijos  de  la  promesa,  para  que  lo  que  los  antiguos 
santos  no  dudaron  sería  futuro,  tu  Iglesia  sepa  que  en  gran  parte 
está  ya  realizado» 

Los  textos  en  este  sentido  podrían  multiplicarse  indefinida- 
mente :  «Dios,  que  multiplicas  tu  Iglesia  con  la  vocación  de  las 
gentes»,  «mira  a  tu  Iglesia  y  multiplica  en  ella  tus  regeneraciones», 
«envía  tu  espíritu  de  adopción,  da  eficacia  a  los  misterios,  para 
crear  los  nuevos  pueblos  que  te  depara  la  fuente  bautismal»; 
«...  que  los  hijos  de  la  promesa  reciban  por  la  gracia  lo  que  no 
pudieron  conseguir  por  la  naturaleza»,  etc.  " 

Todos  ellos  quedan  abiertos  a  un  amplio  comentario  teológico 
en  el  que  puedan  quedar  de  relieve  los  temas  más  salientes  que 
sobre  las  relaciones  entre  la  Iglesia  e  Israel  estamos  anotando:  vo- 
cación de  los  gentiles  frente  al  particularismo  racial  del  judaís- 

"  SCHMAUS,  M.,  o.c,  p.86. 

RomMiss,  sábado  santo,  antiguo  orden,  oración  después  de  la 
quinta  profecía:  procede  también  del  GeV,  según  Bruylants,  II  767. 

■°  En  el  Aíisal  Romano,  sábado  santo,  antiguo  orden,  oración  des- 
pués de  la  sexta  profecía;  prefacio,  conservado  en  el  actual,  para  la 
bendición  de  la  fuente  bautismal:  con  ligeras  variantes  se  encuentra  en 
G.tS:  ML  72,501,  cf.  Bruviants.  11  754;  RomRit  II  c.4  n.ll.  En  el 
GaS  {ML  72,503)  se  lee  otra  fórmula  que  no  ha  pasado  a  nuestra  aC' 
tual  liturgia  romana:  «¡Oh  Dios,  que  de  tal  modo  eres  creador  del  ge- 
nero humano  que  eres  también  su  reformador !,  sé  propicio  con  tus 
pueblos  adoptivos,  ya  que  te  has  dignado  aumentar  la  congregación  de 
tu  Iglesia  por  nuestros  queridos  hermanos  que  acaban  de  ser  bauti- 
zados». 
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mo  ;  el  bautismo  como  instrumento  fecundante  y  cauce  recreador 
de  la  Iglesia  Madre,  frente  a  la  circuncisión ;  fe  de  la  Iglesia  en 
unos  designios  parcialmente  realizados — porque  cada  día  van  lle- 
gando a  su  fin — ,  frente  a  la  fe  de  los  Padres  en  el  futuro  mesiá- 
nico;  hijos  de  promesa,  frente  a  hijos  de  adopción;  tensión  interna 
de  la  Iglesia  hacia  el  futuro  definitivo,  en  el  cual  ya  «todo  estará 
consumado». 

Los  textos  litúrgicos  no  explican  cómo  se  ha  realizado  esta 
evolución  del  Israel  histórico  al  nuevo  Israel  que  es  la  Iglesia; 
dado  sü  eafáctéf  práctito,  lá  présérítaft  yá  corno  realizada.  Para 
captatla  en  toda  su  significación,  habría  que  recurrir  a  las  ideas 
de  San  Pablo,  fervoroso  judío  él  mismo  e  interesado,  como  toda 
la  Iglesia  siempre,  en  salvar  y  condenar  al  mismo  tiempo  a  Israel, 
aunque  en  diverso  sentido  y  por  muy  diferentes  razones.  En  efecto, 
una  distinción  radical  tan  importante  como  a  menudo  olvidada 
debe  tenerse  aquí  en  cuenta:  el  Israel  de  las  promesas  no  coincide 
con  el  pueblo  judío  contemporáneo  de  Jesús.  La  Iglesia  continúa 
el  auténtico  Israel  de  las  promesas,  y  en  este  sentido  es  el  «Verus 
Israel» :  un  mismo  eslabón  de  fe  en  el  Mesías — venidero  y  venido, 
respectivamente — establece  la  continuidad.  Pero  con  el  pueblo  ju- 
dío, y  más  concretamente  con  sus  guías  religiosos,  que  con  mayor 
o  menor  culpabilidad  negaron,  y  niegan,  el  mesianismo  de  Cristo, 
ha  debido  efectuar  la  Iglesia  una  escisión  siempre  dolorosa,  y  no 
por  otros  motivos  que  los  estrictamente  teológicos. 

Al  afrontar  el  problema  de  cómo  compaginar  la  fidelidad  de 
Dios  a  sus  promesas  respecto  a  Israel  con  la  vocación  de  los  gen- 
tiles, por  una  parte,  y,  por  otra,  con  el  actual  abandono  religioso 
del  antiguo  pueblo  de  Dios  en  cuanto  tal,  San  Pablo  viene  a  decir 
que  las  promesas  fueron  hechas  al  Israel  eterno,  al  Israel  de  Dios 
(Gal  6,16),  al  Israel  según  el  Espíritu  (1  Cor  10,18)  y  no  al  Israel 
de  la  carne.  En  el  nuevo  pueblo  de  Dios,  las  promesas  ya  no  se 
ajustan  a  la  descendencia  carnal  (Rom  9,11;  Gal  3,16-4,31).  En 
el  Antiguo  Testamento,  una  misma  era  la  comunidad  de  la  fe 
y  la  comunidad  de  la  sangre;  lo  más  característico  del  pueblo  de 
Dios  es  que  no  está  ligado  a  la  sangre,  sino  que  es  un  pueblo  en 
el  Espíritu,  que  a  todos  nos  hace  hermanos  e  hijos  del  mismo 
Padre  (Gal  4,6).  Sin  expresarlo  con  toda  claridad,  San  Pablo  pre- 
ludia la  llamada  «teología  del  resto  de  Israel»,  esbozada  en  algu- 
nos profetas  del  Antiguo  Testamento,  especialmente  en  Isaías  y 

^'  Llama  la  atención  la  insistencia  y  el  cariño  con  que  especialmente 
las  oraciones  del  Misal  hablan  de  los  gentiles,  que  somos  nosotros;  por 
ejemplo,  las  del  18  de  enero,  25  de  enero,  17  de  marzo,  9  de  octu- 
bre, etc. 
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Jeremías  " :  en  Israel  quedarán  en  su  día  pocos  fieles  auténticos, 
los  cuales,  y  no  los  que  San  Pablo  llama  «rebeldes»  (Rom  10,21), 
recogerán  las  promesas.  De  ese  pequeño  «resto» — leimma — ,  de 
ese  Israel  «creyente»,  nacerá  la  Iglesia  de  Cristo  en  continuidad  con 
la  fe  de  los  primeros  padres  (Rom  11,2-5),  según  también  lo 
hemos  visto  antes  reflejado  en  los  textos  litúrgicos. 

El  pequeño  resto  que  se  ha  mostrado  fiel  a  las  promesas,  fer- 
mento del  «verdadero  Israel»,  que  es  la  Iglesia,  está  constituido 
por  los  judíos  que  creyeron  en  Jesús,  y  en  primer  lugar  por  los 
apóstoles. 

Es  natural  que  la  liturgia,  maestra  y  reflejo  de  la  teología  del 
pueblo,  no  esté  directamente  interesada  en  explicaciones  teóricas. 
Mas  no  parece  arbitrario  descubrir  una  referencia  a  la  doctrina  del 
resto  de  Israel  en  el  determinado  uso  litúrgico  de  alguna  de  las 
metáforas  con  que  se  expresa  el  origen  apostólico  de  la  Iglesia. 

El  texto  fundamental — y  lo  es  en  el  más  profundo  sentido — 
de  Mt  16,14  implica  tres  metáforas  bajo  las  cuales  se  entregan 
a  Pedro  los  poderes  del  primado:  piedra,  llaves,  atar-desatar.  Las 
tres  suelen  interpretarse  como  prácticamente  equivalentes  para 
significar  la  promesa  primacial  a  Pedro.  Pero  no  es  ocioso  pre- 
guntarse qué  relación  guarda  la  metáfora  piedra,  fundamento  del 
edificio  eclesial,  con  la  supremacía  de  la  triple  potestad  de  régi- 
men, magisterio  y  sacerdocio  (que  se  infiere  también  de  otros 
documentos)  que  con  tales  palabras  se  promete  a  Cefas.  Tomada 
en  sí  misma,  es  decir,  fuera  del  contexto,  no  parece  que  indica 
acto  alguno  de  jurisdicción,  a  diferencia  de  las  otras  dos;  sólo 
por  mantener  la  unidad  de  la  triple  metáfora  total  parece  haya 
adquirido  este  sentido  en  la  interpretación  tradicional.  Pero  el 
ser  llamado  piedra  de  la  Iglesia,  en  sí  mismo  nada  dice  de  la 
jurisdicción  sobre  la  Iglesia.  De  hecho,  la  tradición  cristiana  y 
todos  los  textos  litúrgicos  en  conjunto  imaginan  más  fácilmente 
a  Pedro  como  portero  y  como  pastor  que  como  piedra.  «Petra 
Ecclesiae»,  como  en  algún  sitio  lo  llama  la  liturgia no  parece 
indicar  por  sí  mismo  identidad  de  funciones  con  «pastor  ecclesiae» 
(lo  21,15).  Todo  hace  sospechar,  en  conclusión,  que  llamar  a 
Pedro  piedra  equivale  a  mostrarlo  como  punto  de  partida  del 
nuevo  pueblo  de  Dios,  como  eslabón  de  la  continuidad  entre 
Israel  y  la  Iglesia,  nueva  comunidad  que,  templo  y  casa  de  Dios, 

"  Is  10,20;  ler  30,11;  46,27;  Am  9,8-15;  Abd  1.17,  etc.  Cf.  García 
Cordero,  M.,  La  reprobación  de  Israel  en  los  profetas:  «Estudios  Bí- 
blicos» 10  (1951)  165-188. 

«Hoc  ipsa  petra  Ecclesiae  canente  culpam  diluit»,  del  Breviario 
Romano,  laudes  del  domingo,  himno.  Véase  un  comentario  de  T.  Ramos 
en  «Liturgia»  1  (1946)  28ss. 
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había  de  ser  construida  sobre  el  suelo  de  la  antigua  y  sobre  el 
fundamento  nuevo  de  Pedro  y  los  apóstoles. 

Tal  conclusión  puede  ser  sugerida,  desde  luego,  por  el  con- 
texto evangélico.  La  promesa  del  primado  viene  vinailada  a  una 
profesión  de  fe :  a  la  confesión  del  mesianismo  y  divinidad  dr 
Cristo  por  parte  de  Pedro  en  nombre  de  los  Doce,  confesión  que 
los  separa  radicalmente — ^y  a  Pedro  de  un  modo  especial,  pues  se 
le  habla  en  singular — del  pueblo  judío,  cerrado  a  la  creencia  cris- 
tiana, y  que  tiene  el  privilegio  de  situarlos  a  la  cabeza  del  «ver- 
dadero Israel».  Pedro  y  los  Doce  unirán  la  Iglesia  con  el  antiguo 
pueblo  de  Dios:  sus  sucesores,  el  papa  y  los  apóstoles,  continua- 
rán en  la  historia  ejerciendo  esta  misma  función  dinámica:  serán 
la  garantía  de  que  en  la  Iglesia  hay  continuidad  por  Cristo  con 
Dios,  y  de  que  así  se  siguen  cumpliendo  para  los  hombres  las 
infalibles  promesas  de  la  salvación. 

Es  sintomático,  y  procede  declararlo  en  apoyo  de  nuestra  inter- 
pretación, que  las  liturgias  aducen  la  metáfora  del  fundamento  o 
piedra  exclusivamente  para  referirse  a  la  apostolicidad  sucesoria 
en  la  Iglesia;  mientras  que,  como  se  verá  en  el  lugar  oportuno, 
prefieren  las  otras  para  aludir  a  las  funciones  dinámicas  o  juris- 
diccionales del  primado.  Por  lo  tanto,  parece  que  habría  que  en- 
tender siempre  la  metáfora  «piedra»  no  sólo  como  referida  esen- 
cialmente y  de  un  modo  casi  exclusivo  a  la  infalibilidad  doctrinal 
sino  relacionándola  con  un  contexto  teológico  mucho  más  amplio, 
según  hemos  hecho,  aunque  restringiendo  igualmente,  y  por  otra 
parte,  su  aplicación  a  estas  funciones  de  apostolicidad  sucesoria. 
Además,  esta  metáfora  de  piedra  o  fundamento,  y  el  apelativo, 
algo  extraño  a  nuestros  oídos,  de  «fundadores  de  la  Iglesia»,  si- 
guiendo a  San  Pablo  en  Eph  2,20,  vienen  aplicados  en  los  textos 
litúrgicos  no  sólo  a  San  Pedro,  sino  también  a  San  Pablo  y  a  los 
otros  apóstoles,  es  decir,  al  «pequeño  resto»  " :  «Por  esta  piedra 
de  Pedro  se  puso  la  base  de  la  Iglesia;  que  intervenga  por  nos- 
otros el  santo  fundador  de  tu  Iglesia,  Pedro»;  «Tus  amigos  Pedro 
y  Pablo  han  sido  conductores  de  la  gracia,  fundadores  de  la  Igle- 
sia». En  conclusión,  la  metáfora  del  fundamento,  según  los  textos 
litúrgicos,  por  sí  sola  no  podría  garantizar  apologéticamente  el 
primado  de  jurisdicción  en  la  Iglesia;  sólo  que,  en  una  teología 
de  la  Iglesia,  este  concepto  tiene  una  importancia  extraordinaria 
para  expresar  gráficamente  la  continuidad  histórica  de  Israel  en 

"  Así  suele  hacerse  en  una  gran  parte  de  los  manuales,  o  si  no  tan 
directamente  referida  a  la  infalibilidad,  sí  de  un  modo  inconcreto  a  ser 
base  de  la  Iglesia.  Véase,  sin  embargo,  Tena,  P.,  La  palabra  ekklesia. 
Estudio  histórico-teológico  (Barcelona  1958)  p.73ss. 

GaG:  ML  72,256  y  290;  «fundatores  Ecdesiae»  en  MoMfSs:  .ML 

85,765.  _;;.1JÍ!J»  ni 
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la  Iglesia:  Pedro  es  el  supremo  factor  de  unidad  del  edificio  ecle- 
sial,  alzado  sobre  el  resto  de  Israel. 

La  Iglesia  de  Cristo,  «fundada  en  los  patriarcas,  preparada  en 
los  profetas,  instituida  en  los  apóstoles»  está  «consagrada  por 
la  fe  y  el  nombre  de  Pedro» y  su  verdad  y  permanencia  están 
aseguradas  por  la  solidez  de  esta  roca  en  la  cual  se  apoya.  A  la 
Iglesia  constituida  en  asamblea  de  culto  le  corresponde  rogar  por 
el  cumplimiento  de  estos  destinos:  «Dios,  que  libras  del  terror  de 
las  puertas  del  infierno  a  tu  Iglesia,  fundada  en  la  solidez  de  la 
piedra  del  apóstol,  concede  que,  persistiendo  en  tu  verdad,  se  vea 
defendida  con  constante  seguridad»;  «No  permitas  que  nos  vea- 
mos perturbados,  habiéndonos  fundado  sobre  la  piedra  de  la  con- 
fesión apostólica» 

Claramente  se  alude  en  estos  textos  al  célebre  y  tan  discutido 
texto  eclesiástico  de  Mt  16,18-19.  Por  su  nueva  confesión  de  fe, 
que  es  ejemplo  para  todos  los  que  creemos  en  Cristo,  Pedro  se 
convierte  en  padre  de  los  cristianos,  padre  de  los  nuevos  creyen- 
tes. Prescindiendo  de  que  en  otros  textos  aparezca  como  más  vá- 
lido el  paralelismo  Moisés-Pedro,  los  textos  litúrgicos  no  lo  auto- 
rizan en  modo  alguno,  aunque  se  valen  de  los  acontecimientos 
pascuales  de  los  que  Moisés  fue  protagonista  para  establecer  fe- 
cundas comparaciones  tipológicas  con  los  acontecimientos  pascua- 
les de  la  Iglesia,  en  los  que  Cristo  es  el  protagonista,  pero  no 
Pedro  De  ahora  en  adelante,  la  alianza  que  por  voluntad  de 
Dios  se  apoyaba  en  Abraham,  quien  también  es  llamado  «roca» 
a  veces  en  el  judaismo,  siguiendo  a  Is  51,1-2,  se  apoyará  por  vo- 
luntad de  Cristo  en  Pedro,  la  nueva  piedra  del  nuevo  pueblo  de 
Dios Aunque  ninguna  liturgia  occidental  llama  directamente 
a  Pedro  nuestro  padre,  honroso  apelativo  que  sólo  hemos  podido 
encontrar  una  vez  en  la  liturgia Pedro  se  convierte  en  padre  de 
los  cristianos,  de  los  nuevos  creyentes.  Nuevo  Abraham  del  nuevo 
Israel. 

"  Le:  ML  55,50.         "  GrM:  ML  78,124,  en  Lietzmann,  128-5. 

RomMiss,  común  de  Sumos  Pontífices,  secreta,  y  oración  en  la 
vigilia  de  San  Pedro  y  San  Pablo.  El  texto  alude  claramente  al  célebre 
evangélico  de  Mt  16,19.  La  misma  frase  «Ecclesia,  petrae  soliditate  fun- 
data»  puede  verse  ya  en  San  Gregorio  Magno,  Super  sepíem  Psalmos 
Poenitentiales,  comentando  el  salmo  5  v.26:  ML  79,626.  Cf.  Bruylants,  P., 
Un  nouveau  commun:  «Quest.  Lit.  et  Paroiss.»  26  (1942)  89-94. 

En  este  punto  expresamos  una  ligera  disensión  respecto  a  las 
apreciaciones  en  que  insiste,  acaso  excesivamente.  Tena  Garriga,  P., 
o.c,  p.l04. 

Leuba,  J.  L.,  en  el  art.  Noms  Propres  del  Vocabulaire  Biblique 
publicado  bajo  la  dirección  de  J.  J.  VON  Allmen  (Neuchátel  1956) 
p.196. 

"  Está  en  la  «Liturgia  coptorum»:  «Tu  es  qui  díxisti  Petro  patri 
nostro»...  (Lebrun,  III  259). 
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3.    Liturgia  judía  y  liturgia  cristiana 

Con  la  venida  de  Cristo,  el  Mesías,  las  fases  de  preparación 
pedagógica  de  la  humanidad  por  la  Revelación,  para  disponerla 
a  la  definitiva  dimensión  religiosa  de  convivir  íntimamente  con 
la  misma  Divinidad,  llegan  a  su  culmen;  la  larga  etapa  de  esper.i 
mesiánica  ha  llegado  a  su  fin  al  cumplirse  la  plenitud  del  tiempo 
en  Cristo  (Gal  4,4)  ^\  La  espera  queda  así  transformada  en  po- 
sesión y  presencia.  En  continuidad  histórica  con  Israel,  a  quien 
completa  (Mt  5,17),  la  Iglesia  de  Cristo  lo  suplanta  como  insti- 
tución de  salvación  y  se  incorpora  todas  sus  prerrogativas  de  pue- 
blo de  Dios  y  comunidad  de  culto.  La  Iglesia  será  el  pueblo  de 
un  Dios  «que  habita  entre  nosotros»  (lo  1,14). 

La  consideración  de  las  relaciones  litúrgicas  entre  la  Iglesia 
de  Cristo  y  el  Israel  de  Dios  (Gal  6,16)  quedaría  básicamente 
incompleta  si  no  se  las  refiriera  al  tema  que  mejor  puede  enfo- 
carlas: son  dos  momentos  de  la  historia  progresiva  de  la  salva- 
ción, que  coincide  con  una  historia  progresiva  de  la  inhabitación  de 
Dios  entre  los  hombres.  En  el  centro  de  esta  historia,  como  también 
luego  veremos  al  hablar  de  la  Iglesia  como  Templo,  está  la  ¡dea 
judía  de  templo  como  lugar  de  la  comunicación  y  la  presencia 
del  Señor.  «Esta  historia  de  la  habitación  de  Dios  con  los  hombres 
progresa  hacia  un  término  definido,  caracterizado  por  la  máxima  in- 
terioridad. Sus  etapas  son  etapas  de  interiorización.  Van  de  las  cosas 
a  las  personas,  de  manifestaciones  pasajeras  a  una  presencia  esta- 
ble, de  la  simple  presencia  de  acción  al  don  vivo,  a  la  comunica- 
ción íntima  y  a  la  alegría  pacificante  de  una  comunión.  Su  última 
palabra  es  el  «Dios  todo  en  nosotros»  (1  Cor  15,28)      El  hecho 

"  El  concepto  y  la  expresión  «plenitud  de  los  tiempos»,  de  conte- 
nido asaz  misterioso,  pertenece  a  San  Pablo:  «Al  llegar  la  plenitud 
del  tiempo,  envió  Dios  a  su  Hijo,  nacido  de  mujer,  nacido  bajo  la  Ley» 
(Gal  4,4);  «el  misterio  de  su  voluntad  que  se  propuso  realizar  en  Cris- 
to en  la  plenitud  de  los  tiempos,  reuniendo  todas  las  cosas...  en  El» 
(Eph  1,9-10).  En  los  textos  litúrgicos  tan  sólo  aparece  una  vez,  en  el 
maravilloso  himno  Pange  lingua  gloriosi  lauream  certaminis,  de  la  ado- 
ración de  la  Cruz  en  la  solemne  acción  litúrgica  del  viernes  santo : 

«Quando  venit  ergo  sacri 
pleaitudo  temporis, 
missus  est  ab  arce  Patris 
natus,  orbis  conditor».  etc. 

Como  se  ve,  el  paralelismo  de  expresiones  es  perfecto  con  las  de 
San  Pablo. 

^'  CoNGAR,  Y.  M.,  Le  mystére  du  Temple,  ou  l'Économie  de  la  pré- 
sence  de  Dieu  a  sa  créature  de  la  Genése  i  l' Apocalypse  (París  1958) 
p.9.  Es  precisamente  la  idea  que  con  una  profundidad  y  erudición  im- 
presionantes, no  obstante  confesar  su  falta  de  pretensiones,  desarrolla 
a  través  de  toda  esta  obra. 
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de  que  la  nueva  fe  tenga  que  transformar  también  la  plegaria,  no 
oscurecerá  el  dato  inicial  ni  la  convergencia  de  ambas  etapas  hacia 
el  mismo  fin,  que  es  la  definitiva  posesión  de  Dios  en  el  reino. 
Lo  peculiar  de  la  Iglesia  de  Cristo  es  la  manifestación  mesiánica 
de  Cristo  y  de  su  único  poder  sacerdotal.  Por  eso,  «la  forma  de 
oración  que  se  dirige  al  Padre  apoyándose  en  la  intercesión  del 
Hijo  es,  desde  los  orígenes,  característica  de  la  oración  cristiana 
y  la  distingue  de  la  oración  judía» Pero  ello  no  impedirá  que 
tanto  en  la  forma  de  las  reuniones  sinagogales  como  en  las  fórmu- 
las de  las  oraciones,  en  muchos  conceptos  teológicos  como  en  el 
uso  de  las  tipologías  bíblicas,  la  liturgia  judía  influya  en  la  cris- 
tiana, y  que  así,  como  era  de  prever,  la  «piedad  judía»,  con  su 
Dios,  su  templo,  su  Jerusalén,  su  Pascua  y  su  Pentecostés,  marque 
también  desde  los  orígenes  el  conjunto  de  la  «piedad  cristiana»  *°. 

Según  esto,  es  interesante  tener  en  cuenta  los  parecidos  que 
guarda  y  las  novedades  principales  que  introduce  la  liturgia  cris- 
tiana respecto  de  la  judía  Así  se  puede  comprender  la  diferen- 
cia en  el  modo  de  actuar  en  la  asamblea  cultual,  al  celebrar  los 
misterios  refiriéndolos  a  muy  diversos  momentos  históricos  del 
proceso  de  la  salvación,  y  en  la  forma  de  dirigirse  ambas  comu- 
nidades religiosas  a  su  Dios,  que  es  común  y  el  mismo. 

Dentro  de  la  imprescindible  brevedad  (pues  omitimos  muchas 
consideraciones  que  no  rozan  nuestro  tema  directamente) ,  este  pun- 
to subrayará  dos  aspectos  que  ya  hemos  considerado:  la  continui- 
dad y  discontinuidad  relativas  de  la  Iglesia  y  de  Israel  y  el  papel 
de  primer  orden  que  la  liturgia  desempeña  para  la  determinación 
del  concepto  de  Iglesia:  una  Iglesia  o  comunidad  de  culto  nueva 
precisaba  una  liturgia  nueva;  e  inversamente,  una  nueva  liturgia 
había  de  ser  la  expresión  más  esencial  de  la  nueva  Iglesia. 

En  efecto,  en  un  «pueblo  de  Dios»  como  son  tanto  Israel  como 
la  Iglesia,  el  culto  especifica  y  concreta  lo  más  profundo  que  tal 
pueblo  es.  Un  pueblo  dominado  por  el  concepto  religioso,  y  cuya 

^'  Croegaert,  a.,  Les  rites  et  priéres  du  Saint  Sacrifice  de  la  Messe 
(Bruselas  1939)  vol.I  p.250. 

"  Cf.  CONGAR,  últ.  o.c,  p.103-126. 

Pueden  consultarse  A.  P.,  De  primitiva  liturgia  christiana  eiusque 
necessittídine  ad  liturgiam  iudaicam:  «Ephemer.  Liturgicae»  36  (1922) 
4l6ss;  Oesterley,  W.  O.,  The  jetvish  hackground  of  the  christian  Li- 
turgy  (Oxford  1925);  Baumstark,  A.,  Liturgie  comparée  (Chevetogne 
1939)  p.55ss;  Croegaert,  A.,  o.c,  p. 247-260.  Estos  estudios,  y  se  pue- 
den encontrar  otros  en  las  obras  generales  sobre  liturgia,  suelen  re- 
ferirse a  la  dependencia  en  los  textos,  especialmente  en  las  doxologías 
y  trisagios.  Una  obra  de  conjunto  sobre  Israel,  muy  recomendable,  es  la 
de  M.  Simón,  Verus  Israel.  Étude  sur  les  relations  entre  chrétiens  et  juifs 
dans  l'empire  romain  (París  1948),  pero  se  refiere  al  plano  histórico; 
sobre  la  liturgia,  en  p.357ss. 
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administración  y  régimen  son  de  naturaleza  teocrática,  teñirá  de 
color  religioso  sus  asambleas,  aunque  no  traten  de  temas  propia- 
mente religiosos.  «El  culto  es  un  acontecer  creador  en  el  antiguo 
Israel:  mediante  él  se  actualiza  la  salvación  histórica  y  escatoló- 
gica,  e  Israel  es  creado  como  pueblo  de  Dios»  Todo  lo  que  el 
pueblo  es  y  debe  ser,  lo  es  en  el  culto,  ya  que  el  culto  hace  lo 
que  le  corresponde  hacer;  en  el  culto  realiza  la  existencia  que 
Dios  le  ha  dado  en  cuanto  pueblo  suyo.  Ahora  bien,  era  natural 
que,  por  muchas  relaciones  y  dependencias  que  persistan  entre  las 
liturgias  de  ambos  pueblos  de  Dios,  medie  una  ruptura  funda- 
mental, que  se  va  dibujando  paulatinamente,  a  medida  que  la  Igle- 
sia cobra  clara  conciencia  de  los  elementos  que  constituyen  su 
originalidad  cultual.  «Humanamente  hablando — escribe  Colunga — , 
hubiera  sido  difícil  organizar  el  nuevo  pueblo  nacido  del  Calvario, 
sin  que  se  dejara  sentir  la  influencia  pesada  del  judaismo.  La 
epístola  a  los  Hebreos,  dirigida  a  los  hijos  de  Israel  convertidos 
a  la  nueva  fe,  nos  muestra  cómo  sentían  la  influencia  de  la  sun- 
tuosidad del  templo  y  de  la  liturgia  que  en  él  se  celebraba.  Pero, 
cuando  todo  esto  desapareció,  cesó  la  influencia,  y  la  Iglesia,  libre 
ya  del  peso  de  la  Ley,  pudo  lanzarse  a  la  conquista  del  mundo 
gentil  y  organizarse  según  el  espíritu  del  Evangelio» 

Por  ser  la  de  Cristo  una  religión  centrada  en  el  hecho  de  su 
presencia  entre  nosotros,  lo  más  característico  de  la  Iglesia  consi- 
derada como  comunidad  de  culto,  a  saber:  su  sacrificio,  tenía  que 
ser  necesariamente  reaierdo  o  memorial  eficaz  suyo,  actualización 
y  representación  del  sacrificio  de  la  Cruz:  «¡Oh  sagrado  convite, 
en  el  que  se  renueva  la  memoria  de  su  pasión!»  «¡Oh  memorial 
de  la  muerte  del  Señor,  pan  verdadero  que  da  la  vida  al  hom- 
bre !»  "  El  acierto  de  haber  escogido  la  palabra  «memoria»  para 
expresar  este  concepto  queda  claro  relacionando  el  mandato  institu- 
cional de  Cristo  de  Le  22,19  y  1  Cor  11,24-26:  «Haced  esto  en 
mi  memoria»,  con  la  doctrina  según  la  cual  todos  los  acontecimien- 
tos anteriores  al  triduo  pascual  de  Cristo  son  profecía,  y  los  pos- 

"  Dahl,  N.  a.,  Das  Volk  Gottes,  cit.  por  SchmaUS,  o.c,  p.83. 
*'  Colunga,  A.,  Israel,  juzgado  en  el  Evangelio:  «Salmanticensis» 
8  (1961)  661. 

«O  sacrum  convivium,  ín  quo...  recolitur  memoria  Passionis  eius»; 
antífona  de  vísperas  del  Corpus,  en  el  RomBr,  empleada  también  siem- 
pre para  dar  la  comunión  fuera  de  la  misa. — «O  memoriale  mortis  Do- 
mini,  pañis  vivus  vitam  praestans  homini»:  del  canto  Adoro  te  devote. 
En  este  último  texto,  la  alusión  al  «pan  de  la  vida»,  con  que  Cristo 
anunció  la  Eucaristía  en  la  sinagoga  de  Cafarnaúm,  queda  manifiesta 
(lo  6,41-51). — En  la  poscomunión  del  28  de  abril,  del  RomMiss,  se 
dice  que  el  «divino  sacramento  es  memoriale  perpetuum  del  inmenso 
amor  de  Cristo». 
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tenores  hasta  su  última  venida,  memoria  de  esos  actos  centrales 
de  la  historia  de  la  salvación 

La  Iglesia,  Esposa,  necesitaba  un  Cristo  realmente  presente,  im 
Cristo  Esposo  que  se  presencializara  en  ella  por  medio  de  los 
actos  litúrgicos  que  la  Iglesia  ejecuta  en  colaboración  y  depen- 
dencia de  El  mismo.  Esta  presencia  de  Cristo  en  su  Iglesia,  condi- 
ción indispensable  para  poder  ser  llamada  Iglesia  de  Cristo  y  Cuer- 
po de  Cristo,  no  era  capaz  de  realizarla  aquella  acumulación  de 
holocaustos  característica  de  todas  las  viejas  religiones,  incluida  hi 
del  israelítico  pueblo  de  Dios:  ninguno  de  aquellos  sacrificios 
podía  satisfacer  al  Padre  En  su  religiosidad  y  su  liturgia,  como 
en  toda  su  teología,  Israel  no  era  más,  ni  menos,  que  una  etapa 
previa  y  figura  de  la  Iglesia  de  Cristo.  A  toda  su  historia  y  sus 
instituciones  distintivas  puede  aplicarse  el  principio  establecido 
por  San  Pablo:  «Todo  eso  les  acontecía  en  f/gura»".  Los  sacri- 
ficios del  templo  implicaban  una  tensión  hacia  el  definitivo  y  único 
de  la  Cruz;  la  acción  litúrgica  de  la  Iglesia  es,  por  el  contrario, 
en  este  punto  concreto,  retrospectiva:  «in  meam  commemoratio- 
nem».  La  liturgia  es  la  parte  que  corresponde  a  la  Iglesia  en  este 
soberano  quehacer  de  actualizar  a  Cristo.  Todo  el  misterio  de  una 
nueva  alianza  queda  así  fundamentalmente  reducido  al  misterio  de 
una  nueva  liturgia. 

No  habría  que  pasar  por  alto,  y  puede  bastar  una  ligerísima 
alusión,  el  dato  histórico  de  la  discusión  en  torno  a  la  fecha  de 
la  celebración  de  la  Pascua.  Para  muchos  obispos  de  Palestina  y 
Asia  Menor,  ésta  venía  a  ser  la  sustitución  del  festín  ritual  de  los 
judíos  por  la  cena  eucarística  en  la  que  se  conmemoraba  la  muerte 
de  Jesús,  verdadero  cordero  pascual,  por  lo  cual  habría  de  fijarse 
en  el  mismo  día  en  que  aquéllos  conmemoraban  la  salida  de  Egipto 
y  el  paso  del  mar  Rojo,  dos  días  después  del  14  de  Nisán.  En 
Roma,  por  el  contrario,  y  en  el  resto  de  la  catolicidad,  según  la 
tradición  llamada  apostólica,  la  Pascua  nace  de  la  idea  de  conme- 
morar el  gran  triunfo  del  Señor  resucitado  y  el  comienzo  de  una 

Sobre  esta  doctrina,  que  apunta  a  una  esplendorosa  teología  de  la 
historia,  acaso  nada  mejor  en  la  producción  teológica  contemporánea 
que  los  escritos  de  Daniélou,  El  misterio  de  la  historia  (San  Sebastián 
1955),  espec.  p. 39-51. 241-267;  En  torno  al  misterio  de  Cristo  (Barcelo- 
na 1961)  p. 36-102,  sin  olvidar,  entre  otros  menos  originales,  Urs  von 
Balthasar,  H.,  Teología  de  la  historia  (Madrid  1959)  p.48-58,  ni  me- 
nos el  libro  fundamental,  uno  de  ios  más  auténticamente  «fundamenta- 
les» de  la  teología  moderna,  tanto  protestante  (él  lo  es)  como  católica, 
de  O.  CuLLMANN,  Christ  et  le  temps  (París  1947). 
"  Hebr  7,11  al  10,14. 

*'  San  Pablo  emplea  este  término  repetidas  veces:  «haec  autem  om- 
nia  in  figura  contigebant  illis»  (1  Cor  10,11),  «haec  autem  in  figura 
facta  sunt  nostri»  (1  Cor  10,6). 
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nueva  época  de  vida:  se  celebraba  en  domingo,  precisamente  el 
siguiente  al  14  de  Nisán 

Tras  la  célebre  intervención  del  papa  San  Víctor  "  el  año  190, 
ambas  ideas  quedan  fundidas,  dommando,  sin  embargo,  la  roma- 
na. Así,  en  torno  a  la  fecha  y  al  sentido  de  la  ñesta  cardinal  del 
año  litúrgico,  que  es  la  Pascua,  queda  sellada  la  escisión  entre 
liturgia  judía  y  cristiana,  expresión  de  la  discontinuidad  relativa 
de  la  Iglesia  con  respecto  a  Israel 

No  obstante,  y  como  expresión  de  la  continuidad  igualmente 
relativa  que  persiste  entre  ambas  comunidades,  diversos  lazos  vincu- 
lan también  sus  liturgias,  hasta  el  punto  de  que  su  consideración 
ha  hecho  decir  a  Duchesne  que  «la  liturgia  cristiana  procede,  en 
una  gran  parte,  de  la  judía  y  no  es  más  que  su  continuación» 
Aunque  no  hay  que  olvidar  que,  si  bien  lleva  la  huella  de  sus  oríge- 
nes judíos,  la  influencia  del  judaismo  sobre  nuestra  liturgia  cristia- 
na ha  quedado  muy  circunscrita,  de  modo  que  el  culto  del  templo 
sólo  ha  influenciado  al  de  la  Iglesia  de  un  modo  muy  limitado 

En  efecto,  un  carácter  esencial  las  asemeja:  en  la  primera 
eucología  cristiana,  todas  las  oraciones  debían  ser  dirigidas  a' 
Padre,  costumbre  que  fue  sancionada  por  el  III  Concilio  de  Car- 
tago  el  año  597  Los  estilos  sinagogales  de  las  doxologías  y 
acciones  de  gracias  imprimieron  honda  huella  en  los  estilos  de 
oración  de  los  primeros  cristianos,  huella  que  aún  conservan  hoy 
muchas  expresiones  de  la  liturgia  de  la  Iglesia Más  aún.  Pío  Xl  • 
reprobó  en  la  Mediator  Dei  la  malsana  tendencia  de  algunos  a 
excluir  «de  los  libros  legítimos  de  las  oraciones  públicas  las  Sa- 
gradas Escrituras  del  Antiguo  Testamento  por  estimarlas  poco  apro- 
piadas y  oportunas  para  nuestros  tiempos» 

"  Act  20,7-12;  1  Cor  11,17-34;  Apoc  1,10;  San  Justino,  Apología 
I  67:  MG  6,429.  Cf.  Rojo  del  Pozo,  A.,  Evolución  histórica  de  la  li- 
turgia (Madrid  1936)  p.25ss. 

*°  Cf.  EusEBio  DE  Cesárea,  Historia  Eccl.  5,24;  C.  Kirch-L.  Ue- 
DING,  Enchiridion  jontium  htstoriae  ecclesiasticae  antiquae  5.*  ed. 
n.97-100. 

Que  quedan  algunas  huellas  de  la  concepción  judía  de  la  Pas- 
cua, podría  acaso  rastrearse  por  este  texto  del  pregón  pascual  o  «angé- 
lica» de  la  solemne  vigilia  del  sábado  santo :  «Esta  es  ¡a  noche  en  que, 
en  otro  tiempo,  sacando  de  Egipto  a  los  hijos  de  Israel,  nuestros  padres, 
los  hiciste  pasar  el  mar  Rojo  a  pie  enjuto.» 

"  Duchesne,  L.,  Les  origines  du  cuite  chrétien  (París  1920)  p.47. 

"  Croegaert,  a.,  o.c,  p.250. 

"  «Ut  nemo  in  precibus  vel  Patrem  pro  Filio,  vel  Filium  pro  Patre 
nominet.  Et  cum  altari  assistitur,  semper  ad  Patrem  dirigatur  oratio» 
(can. 23;  Mansi,  III  884). 

Cf.  Chase,  F.  H.,  The  Lord's  Prayer  in  the  Early  Church  (Cam- 
bridge 1891)  p.31-35.147.151;  Jungmann,  J.  A.,  El  sacrificio  de  la  Misa 
(Madrid  1953)  p.43.59.784ss. 

"  Encíclica  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  545. 
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Fuera  de  las  dos  innovaciones  esenciales  del  cristianismo  (culto 
a  Cristo  y  al  Padre  por  Cristo),  la  liturgia  cristiana,  en  sus  líneas 
generales,  conserva  el  estilo  de  la  judía,  tanto  en  la  ordenación 
de  oraciones,  lecturas  y  cánticos  de  la  llamada  «misa  de  los  cate- 
cúmenos», como  en  las  líneas  maestras  de  la  «misa  de  los  fieles» 
El  genio  romano,  sobrio,  conciso,  elegante,  será  un  auxiliar  deci- 
sivo de  la  liturgia  cristiana  para  establecer  la  redacción  de  sus 
fórmulas  inmortales;  pero  la  dependencia  de  Israel  en  todo,  in- 
cluso en  las  formas  litúrgicas,  será  recordada  con  tal  agradeci- 
miento por  la  Iglesia,  que  en  una  de  las  oraciones  desaparecidas 
del  Sábado  Santo,  en  el  cual  los  solemnes  ritos  bautismales  «re- 
crean» nuevos  hijos  del  «verdadero  Israel»,  se  enorgullece  pen- 
sando que  la  misma  ley  de  Moisés  es  también  ley  del  pueblo  cris- 
tiano y  norma  directiva  de  nuestra  santificación 

Un  caso  concreto  de  esta  persistencia  de  lo  israelítico  en  lo 
cristiano,  que  adopta  incontables  manifestaciones  y  matiza  nume- 
rosos textos  litúrgicos,  puede  comprobarse  en  el  empleo  de  suce- 
sos, personas  y  objetos  del  Antiguo  Testamento  como  tipos  de  la 
liturgia  del  Nuevo,  lo  cual  es  sólo  un  ejemplo  entre  muchos  del 
carácter  distintivo  del  pueblo  de  Israel,  todo  él  concebido  histó- 
ricamente, como  antes  quedó  visto,  /«  figura  Ecclesiae.  Es  la  nueva 
alianza  la  que  ha  dado  «luz  sobre  muchos  sucesos  de  los  primeros 
tiempos  que  sin  el  cristianismo  hubieran  quedado  incomprendi- 
dos»  ^' ;  nosotros,  la  posteridad  religiosa,  entendemos  mejor  el  sen- 
tido de  aquellas  cosas  que  los  que  sólo  asistieron  al  enigma  de  las 
figuras  Si  lo  anterior  a  Cristo  es  profecía  y  lo  posterior  sólo  pue- 
de ser  memoria,  la  relación  entre  ambas  ya  no  puede  ser  más  que 
tipología. 

Por  eso  toda  la  historia  de  Israel  es  «sacramentum  futuri»  y 
debe  entenderse  típicamente  de  la  Iglesia,  verdadero  pueblo  de 
Dios Los  textos  litúrgicos  presentan  a  la  Iglesia  como  prefigu- 

"  Pinto,  M.,  O  valor  teológico  da  liturgia  (Braga  1952)  p.l26. 

°'  «¡Oh  Dios,  que  nos  instruyes  con  las  páginas  de  ambos  Testamen- 
tos !,  haznos  entender  tu  misericordia,  para  que  por  la  percepción  de  los 
misterios  presentes  quede  asegurada  nuestra  esperanza  de  los  futuros». 
(GrM:  ML  78,88).  «¡Oh  Dios,  que  quisiste  orientar  de  tal  modo  a  tu 
pueblo,  que  aquella  repetición  de  la  Ley  fuera  también  dirección  nues- 
tra!» (era  la  de  después  de  la  undécima  profecía). 

"  RomMiss,  oración  en  el  sábado  vigilia  de  Pentecostés,  después 
de  la  segunda  profecía,  procedente,  como  casi  todas  éstas,  del  GeV. 
Cf.  Bruylants,  II  437. 

°'  «...  para  que  la  posteridad  captase  el  sentido  de  los  primitivos 
acontecimientos,  ya  que  los  antiguos  les  tenían  una  especie  de  reveren- 
cia, pero  para  nosotros  son  más  ciertas  las  experiencias  de  las  cosas  que 
los  enigmas  de  las  figuras»  (RomPont  I  90). 

'°  «Typice  seu  spiritualiter  de  vero  populo  Dei,  id  est,  Ecclesia,  de- 
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rada  en  el  arca  de  Noé,  en  la  liberación  de  la  esclavitud  de  Egipto, 
en  la  peregrinación  a  través  del  desierto  " :  todos  estos  aconteci- 
mientos son  «sacramentos  del  pueblo  cristiano».  El  bautismo  es 
presentado  en  la  liturgia  frecuentemente  como  preñgurado  en  el 
paso  del  mar  Rojo,  «forma  sacri  fontis»  La  fuente  bautismal 
obtiene  en  los  textos  mozarábigos  infinidad  de  símbolos  previos: 
así  se  la  ve  prefigurada  «en  el  pozo  de  Rebeca,  al  cual  la  que 
había  de  casarse  con  el  descendiente  de  Abraham,  o  sea  la  Iglesia, 
que  se  había  de  unir  a  Cristo,  acude  a  buscar  agua;  en  el  agua 
de  Agar  en  el  desierto;  en  el  pozo  de  Jacob;  en  el  de  Moisés,  de 
cuya  posesión  echó  a  los  pastores  madianitas  para  casarse  con  la 
etíope  Séfora,  que  significa  a  Jesucristo,  el  cual,  puestos  en  fuga 
los  malos  pastores,  o  sea  los  doctores  herejes,  no  se  desdeña  en 
tomar  como  esposa  una  mujer  gentil ;  en  las  aguas  del  Jordán ; 
en  la  fuente  de  Siloé»,  etc.  " 

Más  conocidos  son  quizá  los  textos  en  que  se  considera  pre- 
figurada la  Eucaristía  en  el  sacrificio  de  Isaac,  en  el  cordero  pascual, 
en  el  maná  del  desierto:  «el  cordero  sin  mancha  imaginariamente, 
típicamente,  es  figura  de  Nuestro  Señor»  ".  Santo  Tomás  tuvo  ra- 
zón para  escribir  la  famosa  letrilla  del  oficio  del  Corpus,  en  la 
secuencia:  «Se  nos  indica  en  figuras,  cuando  Isaac  es  inmolado, 
sacrificado  el  cordero  pascual,  y  se  da  el  maná  a  nuestros  padres»  '^ 
Las  figuras  más  elocuentes,  sin  embargo,  son  las  que  se  refieren 
a  la  persona  misma  de  Cristo,  entrevisto  por  la  liturgia  en  los 
principales  personajes  que  guiaron  al  pueblo  de  Dios:  «Inició 
Abel  su  figura,  e  igualmente  el  cordero  legal;  la  repite  Abraham 
y  la  pone  de  manifiesto  Melquisedec;  pero  el  verdadero  cordero 
es  el  eterno  pontífice  Cristo».  «Piedra  despreciada  por  los  respon- 
sables, constituida  después  cabeza  de  la  Iglesia.  Caudillo  de  la 
milicia  celestial,  príncipe.  Esposo  de  la  Iglesia,  Señor.  En  Noé, 
guía  no  sólo  del  arca,  sino  de  la  Iglesia;  en  Abraham,  culmen 

bet  intelügi»  (Oppenheim,  Ph.,  Tractatus  de  textibus  liturgicis  [Roma 
1945]  p.126). 

"  RomMiss,  domingo  de  Ramos,  oración  antes  del  prefacio  para  la 
bendición  de  las  palmas:  «Como  en  figura  de  la  Iglesia  multiplicaste  a 
Noé  al  salir  del  arca,  a  Moisés  al  salir  de  Egipto  con  los  hijos  de  Is- 
rael...»; «la  gente  libertada  de  la  esclavitud  de  Egipto  ofrecía  los  'sa- 
cramentos' del  pueblo  cristiano»  (en  la  vig.  de  Pent.). 

"  RomMiss,  en  la  vigilia  de  Pentecostés.  También  en  un  himno  de 
vísperas  del  tiempo  pascual  se  dice,  en  el  RoniBr,  «vestidos  con  blancas 
vestiduras,  sentados  a  la  mesa  real  del  Cordero,  cantemos  a  Cristo  Prín- 
cipe, después  de  pasar  el  mar  Rojo». 

"  MoOrd  162-163. 

°*  MoOrd  226:  «agnum  immaculatum  imaginarle,  typice,  in  figurara 
sobolis  tui  Domini  nostri». 

"  RomMiss:  «In  figuris  praesignatur — cum  Isaac  ¡mmolatur — agnus 
Paschae  deputatur — datur  manna  patribus». 
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fidelísimo  de  los  privilegios  patriarcales;  en  Isaac,  sacramento  de 
la  hostia  glorioso;  en  Jacob,  sumo  documento  de  paciencia;  en 
todos  los  santos,  plenitud  de  toda  justicia» 

4,    Entre  idos  pérfidos  judíos))  y  el  u privilegio 
de  ser  Israeh) 

Si  tai  ha  sido  desde  los  orígenes  la  conciencia  teológica  de 
la  Iglesia  para  con  Israel,  no  extrañará  comprobar  que,  mientras 
recientes  estudios  filológicos  e  históricos  no  nos  han  hecho  refle- 
xionar sobre  el  verdadero  sentido  de  la  frase  «perfidia  judaica»  " , 
el  oír  que  la  liturgia  cristiana  ha  estado  llamando  pérfidos  a  los 
judíos  durante  tantos  siglos,  resultaba  para  muchos  al  menos  es- 
candaloso Tanto  más  que,  en  el  texto  litúrgico  en  cuestión,  tal 
apelativo  no  va  aplicado  directamente  a  los  verdugos  de  nuestro 
Cristo,  sino  a  los  judíos  actuales.  Si  bien  es  verdad  que,  en  la 
nueva  reglamentación  de  la  Semana  Santa,  este  texto  ha  sido  co- 
rregido, no  por  eso  ha  decaído  el  interés  teológico  del  tema  a  que 
se  refiere. 

Gran  parte  de  la  interpretación  peyorativa  que  se  daba  a  esta 
frase  procedía  de  la  extraña  rúbrica  que,  antes  de  la  oración  «pro- 
conversione  iudaeorum»,  mandaba  omitir  la  genuflexión  de  peni- 
tencia que  acompaña  a  las  demás  oraciones  que  se  recitan  en  la 
acción  litúrgica  del  Viernes  Santo  *°.  Pero,  cualquiera  que  sea  la 
actitud  que  se  adopte  en  esta  pequeña  cuestión,  se  ha  podido  de- 

"  MoS  635:  «Cuius  fi^ram  Abel  institui't,  a^nus  quoque  legalis 
ostendit...»  Este  mismo  texto,  añadiendo  a  Melquisedec  'sacerdote',  se 
encuentra  también  entre  las  oraciones  del  día  de  Navidad  del  Sacra- 
mentario  Veronense  (Rom  1056)  p.l60.  El  secundo  texto  que  repro- 
ducimos arriba  pertenece  al  Af oMiss  (ML  85,597). 

"  «Oremus  et  pro  perfidis  iudaeis» — «iudaicam  perfidiam» — hae- 
braicam  superstitionem»  (RomMiss,  solemnes  oraciones  del  viernes  san- 
to; V  RomRit  II  C.4  n.lO). 

"  Canet,  L.,  La  priíre  'pro  judaeis'  de  la  liturgie  catholique  ro- 
matne:  «Revue  des  Études  Juifs»  122  (1911)  211ss;  Vernet,  F.,  Juifs 
et  Chréliens:  «Diction.  Apol.  de  la  Foi  Cathol.»  (París  1911)  vol.2,1733; 
Neut,  a..  La  prikre  pour  les  juifs:  «Bulletin  des  Missions»  8  (1927) 
245ss;  Peterson,  E.,  Perfidia  judaica:  «Ephem.  Lit.»  50  (1936)  296- 
311;  Oesterreicher,  J.  M.,  Pro  perfidis  iudaeis:  «Theol.  Studies» 
8  (1947)  80-96. 

"  Esta  rúbrica  ha  sido  suprimida  en  el  novus  ordo  de  la  Semana 
Santa.  Hay  que  tener  en  cuenta  que  la  oración  «por  los  judíos»,  igual 
que  las  otras  dos  «pro  haereticis»  y  «pro  paganis»,  era  una  costumbre 
particular  de  Roma,  según  Jungmann,  £/  sacrificio  de  la  Afisa,  an- 
tes cit.,  p.810.  Por  eso  no  se  encuentran  en  ninguna  otra  liturgia,  como 
tampoco  las  mismas  oraciones  solemnes  del  Viernes  Santo,  a  las  que 
pertenecen,  introducidas  en  Roma  ya  a  finales  del  siglo  ni.  En  los  sa- 
cramentarios  de  origen  romano  aparecen  en  el  GrAi,  pero  no  en  el 
Le,  del  cual,  como  es  sabido,  faltan  muchos  fragmentos,  ni  en  el  GeV. 
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mostrar  que  esta  rúbrica,  introducida  por  primera  vez  en  Francia 
hacia  el  siglo  ix,  se  debe,  más  que  a  la  agria  polémica  medieval 
antijudía,  a  la  aceptación  por  la  liturgia  romana  de  los  imprope- 
rios contra  el  pueblo  judío,  recibidos  de  la  liturgia  siríaca.  La 
mencionada  rúbrica  se  introdujo  para  dar  un  sentido  unitario  a 
toda  la  acción  sagrada 

La  literatura  patrística  cristiana  comienza  a  aplicar  a  los  judíos 
el  término  «perfidia»  entre  los  siglos  ni  y  iv,  y  va  adoptando 
sucesivamente  diversos  significados  coincidentes  todos  en  venir 
a  expresar  la  incredulidad  activa  de  los  no  católicos  y  de  los  hete- 
rodoxos. Entre  estos  significados  de  «perfidia»  no  se  ha  podido 
descubrir  el  relativo  a  una  especie  de  enfermedad  moral  del  pueblo 
judío  que  los  constituyera  característicamente  duro  para  el  Evan- 
gelio; tal  sería,  por  el  contrario,  según  Neut,  el  significado  de  la 
palabra  latina  «insolentia».  Así,  poco  a  poco,  se  ha  ido  impo- 
niendo la  traducción  de  «infiel»,  es  decir,  de  hombre  que  no  tiene 
fe,  de  no  creyente  versión  reconocida  y  prácticamente  recomen- 
dada por  la  Sagrada  Congregación  de  Ritos 

Es  esta  «infidelitas  in  credendo»,  esta  infidelidad  de  Israel  a 
sus  sublimes  destinos,  lo  que  la  Iglesia  lamenta  en  sus  textos  litúr- 
gicos que  a  los  judíos  se  refieren.  Sus  oraciones  destacan  a  este 
propósito  dos  temas  de  suma  importancia  para  subrayar  el  con- 
cepto universalista  de  sí  misma  y  de  su  misión  que  manifiesta  en 
sus  textos  litúrgicos :  el  deseo  de  que  todos  los  hombres,  por  la 
fe  en  Cristo  y  el  bautismo  cristiano,  se  unan  al  verdadero  Israel, 
al  Israel  de  las  promesas,  y  adquieran  así,  conforme  a  las  mencio- 

"  Así  Neut  y  Peterson,  l.c. 

"  Se^n  Peterson  (l.c,  p.308).  «el  uso  patrístico  de  la  palabra  perj't- 
dia  significa  la  errada  fe  de  los  herejes  (Irrzlatiheri) ,  la  negación  de  la 
fe  de  los  judíos  (Unglauben)  y  la  carencia  de  la  fe  (Glaubenslosigkeit) 
de  los  paganos». 

"  Fue  propuesta  ya  por  el  Card.  Schuster,  Liber  Sacramentorum 
(Roma  1920)  vol.3  p.221.  En  un  concienzudo  estudio  sobre  la  pala- 
bra Injidelh,  publicado  en  «Vigiliae  Christianae»  5  (1951)  129-147. 
H.  Schmeck  ofrece  un  esquema  de  los  tres  significados  fundamentales 
de  esta  palabra,  de  muy  difícil  interpretación.  Pero  estudia  su  uso  sólo 
en  la  Sagrada  Escritura,  en  los  Santos  Padres  y  en  algunos  autores  pro- 
fanos, no  en  la  Liturgia;  por  eso  su  estudio  no  tiene  tanto  interés  para 
nuestro  intento: 

1.  Significado  objetivo,  exterior:  judío,  pagano,  hereje;  no  cristiano. 

2.  Significado  interior:  incrédulo,  de  fe  débil;  no  creyente. 

3.  Significado  moral:  pecador,  impío,  malo. 

Es  digno  de  notarse  que  los  tres  empleos  patrísticos  de  periidia  que 
Peterson  ha  encontrado  coinciden  exactamente  con  los  tres  primeros  de 
injidelh  que  Schmeck  ve  aplicados  a  los  no  cristianos. 

"  En  el  sentido  de  «infiel»  para  creer  (AAS  40  [1948]  342).  Pero, 
como  señala  Pinto  (l.c,  p.225),  no  quiso  decidir  positivamente  el  sentido 
exacto  de  la  expresión. 
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nadas  palabras  de  San  Pablo,  la  dignidad  de  hijos  de  Abraham: 
«Que  todas  las  gentes  consigan  por  obra  de  la  fe  el  privilegio  de 
Israel  y  rean  regeneradas  por  la  participación  de  tu  Espíritu» 
«Que  la  totalidad  del  mundo  pase  a  ser  hijo  de  Abraham  y  alcance 
la  dignidad  de  ser  israelita» 

Estos  dos  textos,  tanto  más  expresivos  cuanto  que  pertenecen 
a  la  sobria  liturgia  romana,  no  suscitarían  tanta  extrañeza  si  se 
recordaran  las  palabras  del  Bautista  al  hablar  a  los  judíos:  «No 
os  forjéis  ilusiones  diciendo:  Tenemos  a  Abraham  por  padre. 
Porque  yo  os  digo  que  Dios  puede  hacer  de  estas  piedras  hijos 
de  Abraham»  (Mt  3,9).  Comentando  estas  palabras,  dice  Schmaus  " 
que  con  ellas  el  Bautista  hace  una  dura  crítica  de  la  teología  sina- 
gogal  de  la  sangre  e  «indirectamente  afirma  con  decisión  el  pueblo 
de  Abraham,  ya  que  los  hijos  que  Dios  puede  hacer  surgir  de 
las  piedras  son  llamados  por  él  de  este  modo,  pero  a  la  vez  ex- 
presa que  Dios  puede  empezar  una  nueva  generación  que  no  pro- 
ceda de  Abraham». 

La  Iglesia,  el  nuevo  pueblo  de  Dios,  no  lo  es  tal  por  la  sangre, 
sino  por  la  fe.  Desde  la  «plenitud  de  los  tiempos»  pertenece  al 
pueblo  de  Dios  todo  aquel  que  se  adhiere  al  Cristo  por  la  fe  y 
reconoce  su  mesianismo  y  se  introduce  por  los  sagrados  ritos  en 
el  mundo  de  sus  misterios.  De  ahí  la  trasposición  a  la  Iglesia  de 
los  privilegios  y  cualidades  del  verdadero  Israel.  No  hay  susti- 
tución de  un  sujeto  a  otro,  sino  renovación  de  sus  reglas  de  exis- 
tencia. La  Iglesia  es  el  nuevo  pueblo  de  Dios,  no  en  el  sentido 
de  que  el  primero  hubiese  desaparecido  y  otro  haya  venido  desde 
fuera,  sino  en  el  de  que  todo  adquiere  una  nueva  dimensión  de 
presencia  y  trascendencia:  las  promesas  de  presencia  de  Dios  en 
el  mundo  se  inscriben  desde  ahora  en  beneficio  de  todo  hombre 
por  la  fe  en  Cristo.  Evidentemente,  los  judíos  rechazan,  por  de- 
finición, esta  transferencia;  pero  la  revelación  cristiana  la  afirma, 
y  nuestra  profesión  de  cristianismo  la  impone.  Por  eso  mismo, 
porque  Israel  forma  esencialmente  parte  del  plan  de  Dios  sobre 
la  historia  humana,  constituye  un  problema  esencialmente  teoló- 
gico. No  se  puede  hablar  de  Israel  más  que  en  términos  religiosos 
y  desde  un  punto  de  vista  religioso.  Como  de  la  Iglesia.  La  histo- 
ria entera  de  Israel  es  un  misterio:  la  del  Israel  anterior  a  la 
Iglesia  y  la  del  actual  Israel,  constituido  en  comunidad  políti- 

RomMiss,  sábado  de  Pentecostés,  vigilia,  oración  después  de  la  se- 
gunda profecía,  procedente  del  GeV. 

"  RomMiss,  sábado  santo,  oración  después  de  la  cuarta  profecía,  tam- 
bién proveniente  del  GeV,  según  Bruylants,  437  y  211. 

"  La  Iglesia  (Madrid  1960)  p.211. 
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ca.  Israei,  como  la  Iglesia,  es  «una  señal  levantada  entre  los 
pueblos» 

La  incredulidad  de  los  judíos  y  su  obstinación  anticristiana, 
lo  que  la  liturgia  venía  llamando  su  «perfidia»,  constituían  para 
San  Pablo  el  máximo  escándalo.  Como  un  misterio  impenetrable, 
según  los  conceptos  que  tantas  veces  vierte  en  Gálatas  y  Romanos. 
Pero  un  misterio  que  no  nos  dispensa  de  la  indagación  y  de  la 
plegaria.  En  el  actual  texto  de  las  solemnes  oraciones  de  la  acción 
litúrgica  del  Viernes  Santo,  en  la  que  la  Iglesia,  solícita  madre, 
reza  por  todos  sus  hijos  y  por  los  que  no  quieren  serlo,  se  ha 
suprimido  al  fin  la  palabra  «perfidia»,  que,  por  no  responder  ya 
al  usual  significado,  era  mal  interpretada  por  muchos.  Humilde 
y  llanamente,  paradójicamente,  pide  la  Iglesia  al  Cristo  recién 
muerto,  cuya  cruz,  «de  la  que  pendió  la  salud  del  mundo»,  va  a 
ser  descubierta  y  adorada  por  los  fieles,  que  también  a  ellos  «les 
quite  el  velo  que  cubre  sus  corazones  y  reconozcan  a  Nuestro  Se- 
ñor Jesucristo,  para  que  este  pueblo,  ciego  a  la  luz  de  la  verdad 
de  Dios,  que  es  Cristo,  salga  de  sus  tinieblas».  La  Iglesia  pide 
que  Israel  sea  ahora  «verdadero  Israel». 

San  Pablo,  el  gran  judío,  mantenía  esta  misma  esperanza  de 
reintegración  (Rom  11,11;  15,32),  y  proféticamente  la  vio  ya  rea- 
lizada (Eph  2,11-22).  Más  aún,  el  misterio  de  la  Iglesia  queda 
prendido  entre  la  doble  incógnita  del  misterio  del  antiguo  Israel 
y  de  los  destinos  del  Israel  incrédulo,  sobre  cuya  conversión  final 
consta  la  promesa  de  Dios.  Si  el  antiguo  pueblo  de  Dios  no  hubie- 
ra negado  a  Cristo,  no  existiría  la  Iglesia  como  institución  que 
ha  heredado  sus  promesas.  Presupuesto  de  la  Iglesia  es  la  infide- 
lidad o  «perfidia»  de  Israel.  Y,  por  otra  parte,  «la  plenitud  de 
la  Iglesia  está  condicionada  a  la  conversión  del  antiguo  pueblo 
de  Dios»  En  el  conflicto  político-religioso  y  en  la  rivalidad  que, 
a  pesar  de  los  sinceros  deseos  de  comprensión  por  ambas  partes 
y  no  sin  despedazar  muchos  corazones,  estalló  violentamente  entre 
judíos  y  cristianos,  el  judaismo  salió  vencedor  por  el  momento. 
La  Iglesia  no  pudo  ser  reconocida  oficialmente  como  verdadero 
Israel — «religio  licita»  para  los  romanos — y  fue  perseguida  con 
una  especie  de  «odio  religioso»  por  los  mismos  judíos  (¿cómo 
olvidar  aquí  al  primer  Saulo  frente  a  Esteban?),  que  llegaban  a 
creer  que  así  «rendían  un  servicio  a  Dios»  (lo  16,2).  En  el  plano 
teológico,  el  dilema  se  planteaba  de  un  modo  mucho  más  profundo 
que  en  el  político,  y  no  podía  menos  de  abocar  a  una  completa 
escisión.  El  conflicto  en  este  terreno  no  podrá  concluir  sino  «o  por 

"  CoNGAR,  Y.  M.,  El  estado  de  Israel  en  los  designios  de  Dios:  «Or- 
bís  Catholkus»  2  (1959)  n.7  p.32. 
"  SCHMAUS,  M.,  o.c,  p.88. 
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la  restauración  de  Israel,  es  decir,  por  la  vuelta  del  cristianismo 
al  judaismo  mediante  el  abandono  de  la  fe  cristológica,  o  por  la 
conversión  de  Israel,  es  decir,  por  el  abandono  de  su  incredulidad 
en  el  Mesías  Huelga  decir  que,  para  un  cristiano,  sólo  esta 
última  opción  es  viable.  Así  lo  pide  la  Iglesia  en  la  liturgia. 

No  es,  pues,  el  rencor  el  sentimiento  que  regula  las  relaciones 
entre  Iglesia  e  Israel.  La  Iglesia  guarda  para  el  pueblo  judío  los 
máximos  respetos  y  se  siente  a  él  vinculada  por  la2os  íraternales. 
¿No  es  judía  la  Iglesia?  ¿No  es  judío  el  Cristo,  la  Virgen  y  los 
miembros  más  puros  y  santos  de  la  Iglesia?  Nosotros,  los  recién 
llegados,  debemos  a  este  pueblo  «una  admiración  teñida  de  envi- 
dia, radicalmente  incompatible  con  el  desprecio,  la  postergación 
y  el  odio  a  los  judíos,  en  cuanto  judíos,  que  caracterizan  el  anti- 
semitismo» Y  esperar,  confiar  y  orar  para  que  reconozcan  a 
Cristo,  para  que  se  abran  sus  ojos  a  la  luz  de  Dios,  «quae  Chris- 
tus  est». 

Capítulo  2 
LA  IGLESIA,  COMUNIDAD  DE  SALVACION 

Cuando  se  leen  detenidamente  las  Sagradas  Escrituras  y  se 
reúnen  los  datos  revelados  y  los  títulos  que  se  atribuyen  a  Israel 
como  pueblo  de  Dios,  no  sólo  llama  la  atención  la  persistencia 
con  que  se  insiste  en  la  alianza  en  casi  todos  los  libros  históricos 
y  morales,  sino  cierta  evolución  en  la  interpretación  de  la  idea  de 
pueblo,  que  parece  vaya  preparando  una  evolución  de  su  contenido 
hasta  sugerir  los  matices  que  reviste,  en  cuanto  pueblo  de  Dios, 
la  Iglesia  de  Cristo. 

Israel  no  era  pueblo  de  Dios  sólo  por  haber  sido  incomprensi- 
blemente seleccionado  de  entre  todos,  solemnemente  llamado  y 
proclamado  así  por  Yahveh,  ni  por  haber  sido  elevado  a  tal  digni- 
dad a  causa  de  la  peculiar  presencia  de  Yahveh  en  medio  de  él. 
La  economía  de  la  alianza  venía  a  significar,  desde  luego,  que 
Yahveh  se  transforme  simultáneamente  en  el  Señor  y  en  el  primer 
miembro  de  la  comunidad  que  El  mismo  ha  establecido.  Pero  se 
trata  de  una  comunidad,  no  de  una  vivencia  religiosa  individua- 
lista. Yahveh  llama  a  su  pueblo  a  colaborar  en  una  empresa  reli- 
giosa comunitaria.  La  alianza  es  tanto  gracia  como  esfuerzo.  Se 

"  MÉNOUD,  Ph.  H.,  o.c,  p.52.  Un  buen  estudio  de  conjunto  es  el  de 
Charnue,  a.,  L'incrédulité  des  juifs  daiis  le  Nouveau  Testament.  Étiide 
historique-exégétique  (París  1929).  También  González  Ruiz,  J.  M.,  La 
restauración  de  Israel  en  los  profetas:  «Estudios  Bíblicos»  11  (1952) 
157-187. 

"  JOURNET,  Ch.,  Destinées  d'lsraél  (París  1945)  p.ll4. 


100 


P.U.    Iglesia  e  Israel 


trata  de  establecer  en  la  tierra  el  reino  de  Dios,  instaurándolo  en 
el  interior  antes  de  propagarlo.  El  hombre  bíblico  jamás  está  solo, 
sino  constantemente  entre  sus  hermanos,  pues  es  el  hombre  de  la 
alianza  y  sabe  muy  bien  que  todo  pacto  incluye  pluralidad.  Israel, 
primera  etapa  de  la  historia  divina  de  la  salvación,  sabe  muy  bien 
que  el  misterio  de  la  salvación  está  esencialmente  situado  en  la 
dimensión  de  una  misión  comunitaria  '. 

También  este  aspecto  del  pueblo  de  Dios  pasa  a  la  Iglesia, 
nuevo  Israel,  sólo  que  ricamente  matizado  en  olor  de  divinidad. 
No  es  ya  tan  sólo  que  los  particularismos  raciales  y  las  limitaciones 
de  lugar  para  el  culto  auténtico,  los  ritualismos  y  el  mesianismo 
glorificante  sean  sobrepasados,  asumidos  en  una  regeneradora 
corriente  de  universalismo  e  interioridad;  no  es  sólo  que  el  cristia- 
nismo abandone  el  carácter  cerrado  y  estático  del  judaismo  para 
presentarse  desde  el  principio,  en  el  lenguaje  de  Bergson  como 
una  religión  dinámica  y  abierta.  Según  los  Evangelios,  Cristo 
es  rey  y  le  corresponde  el  trono  de  su  padre  David  \  Es  rey  por 
ser  Mesías,  rey  de  Israel.  Cuando  el  Israel  de  la  carne  rechaza 
su  mesianismo  y  su  realeza,  título  de  su  condena.  Cristo  se  con- 
vierte en  rey  del  nuevo  Israel  según  el  espíritu.  La  Iglesia  es  de 
Dios  y  de  Cristo.  Enviado  por  el  Padre,  fue  su  sangre  el  precio 
de  la  Iglesia  ^  ya  que  por  ella  dio  la  vida.  La  dimensión  comuni- 
taria de  la  salvación  y  la  colaboración  en  la  empresa  de  Cristo 
adquirirán  igualmente  en  la  Iglesia  rasgos  bien  específicos.  Nueva 
y  definitiva  comunidad  de  salvación,  dotada  de  poderes  santitica- 
dores  con  abertura  a  todos  los  horizontes  de  los  hombres  y  de 
sus  cosas,  comprometida  en  la  misma  misión  salvadora  de  Jesús 
por  ser  su  Esposa.  Y  además,  paradójicamente,  su  Cuerpo.  Cristo 
no  sólo  da  la  vida  por  la  Iglesia;  también  da  su  vida  a  la  Iglesia. 
De  aquí  que  si  la  Iglesia,  como  verdadero  Israel,  es  verdadero 
pueblo  de  Dios,  y  si  este  concepto  bastaba  para  definir  a  Israel  ade- 
cuadamente, no  basta  para  definir  a  la  Iglesia.  Otros  conceptos, 
muy  empleados  igualmente  en  la  liturgia  e  igualmente  radicados 

'  GÉLiN,  A.,  El  alma  de  Israel  en  la  Biblia  (Andorra  1959)  p. 24-26 
y  126. 

"  Les  deux  sources  de  la  morale  et  de  la  religión  (París  1932) 
p. 129. 240.294. 

'  Mt  2,2  y  todos  los  textos  que  durante  las  narraciones  de  la  Pasión 
en  su  proceso  civil  se  refieren  a  la  «causa  eius  inscripta»:  Mt  27,11; 
Me  15,2.12.26;  Le  23,3;  lo  18,33-38  y  19,19-22. 

*  «La  Iglesia  de  Dios,  que  El  adquirió  con  su  sangre»  (Act  20,28). 
«Cristo  amó  a  la  Iglesia  y  se  entregó  por  ella  para  santificarla...,  a  fin 
de  presentársela  así  gloriosa,  sin  mancha  o  arruga,  sino  santa  e  intacha- 
ble» (Eph  5,25-27).  «Habéis  sido  rescatados  con  la  sangre  preciosa  de 
Cristo,  cordero  sin  defecto  ni  mancha»  (1  Petr  1,18-19). 
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en  la  Sagrada  Escritura,  vendrán  a  unírsele  para  ir  determinando 
mejor  la  contemplación  de  su  misterio.  El  bautismo  y  la  eucaris- 
tía, en  fuerza  del  extraordinario  realismo  sacramental  que  entra- 
ñan, serán  los  instrumentos  indispensables  para  que  se  realice  esta 
especie  de  «transubstanciación»  de  la  humanidad.  La  Iglesia  es, 
además  de  pueblo  de  Dios,  Esposa  de  Cristo  y  Cuerpo  místico 
de  Cristo  \ 

Interesa,  pues,  subrayar  aún  más  la  relación  entre  la  Iglesia  de 
Cristo  y  el  Israel  de  Yahveh.  Una  relación,  como  quedó  dicho,  ni 
de  oposición  ni  de  ampliación,  sino  de  «cumplimiento»,  según  la 
exacta  expresión  del  mismo  Cristo  (Mt  5,17).  Interesa  igualmente 
recordar  la  función  que,  como  puentes  entre  ambos  Testamentos, 
desempeñan  en  la  actual  economía  de  la  alianza  los  sacramentos, 
los  cuales  visibilizan  la  obra  de  Dios  en  el  mundo  cristiano  al 
modo  como  los  acontecimientos  bíblicos  que  litúrgicamente  descu- 
brimos ser  su  figuración  tipológica  la  visibilizaban  en  el  Antiguo. 
Hay  una  analogía  fundamental  entre  el  modo  como  las  obras  di- 
vinas se  reahzan  acomodándose  a  los  diferentes  planos  de  la  histo- 
ria de  la  salvación.  «Los  sacramentos  son  simplemente  la  continua- 
ción en  la  historia  de  la  Iglesia  de  las  acciones  de  Dios  en  el 
Antiguo  y  en  el  Nuevo  Testamento.  De  aquí  precisamente  dimana 
el  derecho  inherente  a  la  Iglesia  de  descubrir  las  analogías  de  los 
sacramentos  y  de  los  acontecimientos  divinos  descritos  en  la  Escri- 
tura. El  mundo  litúrgico  es,  concluye  Daniélou una  maravillosa 
sinfonía  donde  repercuten  las  correspondencias  entre  los  diferentes 
momentos  de  la  historia  de  la  salvación  y  donde  la  liturgia  nos 
fuerza  a  pasar  del  Antiguo  Testamento  a  los  sacramentos,  de  la 
escatología  a  la  espiritualidad.  En  esto  la  liturgia  es  maestra  de 
exégesis». 

En  Ja  interpretación  litúrgica  del  misterio  de  la  Iglesia  como 
cumphmiento  del  misterio  de  Israel,  dos  temas  básicos  no  pueden 
quedar  al  margen:  la  comprobación  de  que  tanto  Israel  como  la 
Iglesia  son,  en  cuanto  pueblo  de  Dios,  comunidades  esencialmente 
litúrgicas  y,  al  mismo  tiempo,  comunidades  de  salvación.  Convo- 
cadas ambas  esencialmente  para  una  misión  de  culto  y  para  una 
misión  de  santificación,  de  modo  que  en  la  misma  palabra  con 
que  la  asamblea  es  designada  está  implícita  la  constitutiva  finali- 
dad litúrgica.  Pero  siendo  ambas  igualmente,  la  Iglesia  e  Israel, 
dos  etapas  consecutivas  y  excluyentes  de  la  historia  de  la  salvación, 

'  KosTER,  M.  D.,  Ekklesiologie  im  Werden  (Paderborn  1940)  p  118; 
CoNGAR,  Y.  M.,  L'Eucharistie  et  l'Eglise  de  la  Nouvelle  Alliance:  «Vie 
Spirituelle»  32  (1950)  359. 

"  Daniélou,  J.,  Los  sacramentos  y  la  historia  de  la  salvación:  «Or- 
bis  Catholicus»  1  (1958)  n.2  p.40. 


102 


P.ll.    Iglesia  e  Israel 


puede  acongojarnos  el  problema  de  indagar  en  la  posibilidad  y  los 
modos  de  salvación  para  todos  aquellos  que  no  forman  parte  de  la 
comunidad  histórica  de  salvación.  Bien  que  el  problema  de  Ja  sal- 
vación al  margen  del  Israel  histórico  no  requiera  ya  urgentes  so- 
luciones, por  haber  quedado  sobrepasado  su  estatuto,  parece  cierto 
que  habría  que  resolverlo  del  mismo  modo  que  el  de  la  posibilidad 
de  salvación  de  los  hombres  que  desde  Cristo  hasta  hoy  viven  al 
margen  de  la  Iglesia.  Más  aún :  la  superación  del  concepto  de 
pueblo  de  Dios  que  la  Iglesia  obtiene  respecto  de  Israel  parece 
corroborar  la  idea  de  que  Israel  no  era  en  verdad  una  comunidad 
de  salvación,  o,  en  todo  caso,  al  igual  que  en  los  restantes  aconte- 
cimientos de  los  que  fue  protagonista,  Israel  en  cuanto  pueblo  dt 
Dios  no  hacía  sino  prefigurar  la  auténtica  comunidad  de  salvación, 
única  querida  históricamente  por  Dios,  pero  preparada  por  el  des- 
tino mediador  de  Israel,  que  es  la  Iglesia.  «También  antes  de 
Cristo  se  salvaban  los  hombres — escribe  Schmaus  ' — ,  pero  todos 
los  que  se  salvaban  se  salvaban  por  la  Iglesia.»  Las  promesas  y 
símbolos  del  Antiguo  Testamento  no  eran  palabras  y  signos  vacíos, 
sino  que  tenían  fuerza  y  virtud  divinas;  en  ellos  estaba  oculta- 
mente presente  la  Iglesia  como  fuerza  activa,  aunque  todavía  no 
tenía  su  actual  figura.  Sólo,  pues,  la  Iglesia  es  comunidad  de 
salvación,  incorporada  a  esta  misión  por  el  misterio  de  Cristo. 
Acaso  esta  breve  consideración  acreciente  el  estupor  que  nos  pro- 
duce el  escuchar  que  «fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación». 

He  aquí  unos  temas  actualísimos  y  de  la  máxima  importancia 
Por  pertenecer  más  al  campo  de  la  teología  especulativa  que  al  dt 
la  litúrgica,  únicamente  serán  tratados  aquí  en  tanto  sea  necesario 
para  mejor  comprender  el  alcance  de  la  eclesiología  de  los  textos 
litúrgicos. 

1.    El  término  líecclesia» .  Su  sentido  y  empleos 
litúrgicos 

Salta  a  la  vista  la  fortuna  con  que  fue  elegido  el  nombre  para 
designar  a  la  nueva  comunidad  cristiana.  Ya  es  de  conocimiento 
común  que  la  palabra  «ekklesia»,  que  en  el  ambiente  helénico 
significaba  la  convocación  del  pueblo  en  asamblea,  es  introducida 
en  la  Escritura  por  los  LXX,  que  traducen  así  la  voz  hebrea 
«qahal».  La  diferencia  está  en  que  en  éstos  encontramos  el  tér- 
mino siempre  teñido  de  color  religioso,  a  diferencia  del  empleo 
griego ;  la  misma  etimología  de  «ekklesia»- — de  «ekkalein»,  lla- 
mar, convocar  a  una  asamblea  pública — indica  su  naturaleza  y 
fines  propios.  La  Iglesia  de  Cristo  será,  por  su  nombre,  su  misterio 

'  O.c,  p.76-77. 


C.2.    La  Iglesia,  comunidad  de  salvación 


103 


y  su  misión,  una  asamblea  de  culto.  Como  ha  demostrado  Tena 
abundantemente  «la  palabra  'ekklesia'  expresa  en  sí  misma,  en 
el  ambiente  bíblico  y  en  el  cristiano,  una  idea  primordialmente 
litúrgica».  Es  una  congregación  de  hombres  de  todas  las  razas 
convocados  a  formar  el  pueblo  de  Dios  en  comunidad  de  culto. 
Aunque  para  ser  llamada  Iglesia  lo  decisivo  no  fue  la  profunda 
correspondencia  de  la  etimología  con  la  finalidad  de  su  misión, 
sin  embargo  nos  es  conservado  celosamente  tal  sentido  etimológico 
por  muchos  documentos  cristianos  °  y  la  liturgia  le  hace  honor 
constantemente.  Lo  decisivo  fue  el  hecho  de  que  tal  nombre  se 
había  usado  en  el  Antiguo  Testamento.  Ahora  bien,  ya  que  todas 
las  gentes  están  llamadas  por  Dios  a  estar  congregadas  en  su 
pueblo  universal,  la  liturgia  nos  habla  con  igual  fundamento  de  la 
Iglesia  en  cuanto  «congregación»  y  en  cuanto  «vocación».  Existe 
en  todo  hombre  una  trascendental  vocación  a  la  Iglesia:  «Da,  Se- 
ñor, a  tus  pueblos  penetrar  dignamente  en  la  gracia  de  tu  voca- 
ción.» «Tú  multiplicas  siempre  a  tu  Iglesia  con  la  vocación  de  las 
gentes»  '". 

He  aquí  ya  logrados  los  dos  elementos  radicales  de  la  Iglesia: 
es,  ante  todo,  una  «vocatio»;  su  entidad  viene  de  arriba,  es  algo 
sobrenatural,  don  comunicado  por  Dios,  que  la  llama  a  ser  ins- 
trumento gracioso  de  la  salvación;  sólo  posteriormente,  y  siendo 
Dios  mismo,  por  su  Espíritu,  el  principal  factor  de  vinculación 
eclesial,  la  Iglesia  es  también  «congregatio» :  «Spiritu  Sancto  con- 
gregata»  ".  Las  realidades  sociológicas  humanas  sólo  analógica- 
mente convienen  con  la  Iglesia;  sus  valores  comunitarios,  desde 
luego  esenciales,  están  originariamente,  constitutivamente,  tras- 
puestos a  otro  nivel  sobrenatural  de  significación.  Pero  ya  desde 
ahora  se  puede  adelantar  la  afirmación  de  que  los  textos  litúrgicos 
desconocen  absolutamente,  al  menos  en  su  forma  original,  las 
formulaciones  eclesiológicas  que  no  puedan  enmarcarse  en  una 
dimensión  estrictamente  comunitaria.  Ninguna  persona  individual 
es  o  constituye  la  Iglesia  o  forma  parte  de  ella,  tanto  en  su  vida 
personal  como  en  su  acción,  sino  en  cuanto  que  forma  parte  de 
una  comunidad  histórica  de  la  que  es  miembro  y  a  la  cual  ha 
.sido  llamada. 

'  O.c,  p.9.25,  etc. 

''  Bastantes  pueden  verse  recogidos  en  Congar,  Y.  M.,  Esquisses  du 
mystére  de  i'Église  (París  1950)  p.69;  Lubac,  H.  de,  Méditation  sur 
l'Église  (París  1953)  p.39;  del  mismo,  CathoUcisme  (París  1952)  p.69,  etc. 

RomMiss,  sábado  santo,  crac.  desp.  de  la  segunda  profecía  y  crac, 
después  de  la  sexta,  en  el  antiguo  orden.  También  RomRit  II  c.2  n.7,  se 
dice  que,  al  que  se  va  a  bautizar,  Dios  se  ha  «dignado  llamarlo — vacare — 
a  la  fe». 

"  RomMiss,  orac.  del  viernes  de  las  témporas  de  Pentec. 
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Maravilla  apreciar  la  casi  total  constancia  con  que  los  textos 
litúrgicos  emplean  algunos  términos  técnicos,  de  gran  importan- 
cia para  la  sistematización  de  la  eclesiología  litúrgica: 

1.  Para  pedir  a  Dios  la  conversión  del  pueblo  pidió  se  ha 
empleado  la  palabra  «agnoscere»,  reconocer:  «ut  et  ipsi  agnoscant 
lesum  Ch.D.N.»  Se  trata  de  un  pueblo  que  no  necesita  una  voca- 
ción para  la  Iglesia,  pues  fue  llamado  a  ser  Israel — y  sigue  sién- 
dolo— desde  antes  de  la  venida  de  Cristo;  sólo  le  falta  «dar  cum- 
plimiento» a  esta  ordenación  vocacional  en  la  fe  cristiana 

2.  Cuando  el  contexto  se  refiere  a  la  conversión  de  los  inpe- 
les, paganos  o  a  la  primera  incorporación  de  los  catecúmenos,  se 
emplea  casi  constantemente  la  palabra  «agregare»,  agregar  '^  Todos 
ellos  aumentan  la  grey  cristiana,  con  la  cual  antes  no  tenían  nin- 
gún contacto  sacramental.  No  habían  hecho  explícita  su  vocación 
a  la  Iglesia. 

3.  Los  términos  «rediré  ad  unitatem»  y  «revocare»  son  los 
encargados  de  expresar  la  reiteración  de  vocación,  la  nueva  voca- 
ción eclesial  aceptada  que  es  necesaria  para  la  vuelta  de  los  here- 
jes y  cismáticos:  pertenecen  ya  a  una  Iglesia,  pero  no  a  la  verda- 
dera 

RomMíss,  orac.  solem.  del  viernes  santo.  Infieles  y  paganos:  «líbra- 
los del  culto  a  los  ídolos  y  agrégalos  a  tu  santa  Iglesia».  Pero  esta  agre- 
gación se  realiza  mediante  un  previo  encuentro  o  conversión  a  Cristo: 
«dejando  sus  ídolos,  se  conviertan  al  Dios  vivo  y  verdadero  y  a  su  único 
Hijo,  Jesucristo»,  o  según  la  orac.  de  la  misa  por  la  propagación  de  la 
fe:  «que  todas  las  gentes  te  conozcan  a  Ti,  Dios  vivo  y  verdadero,  y  a 
quien  enviaste,  Jesucristo,  tu  Hijo  Nuestro  Señor».  En  la  fiesta  de  San 
Francisco  Javier,  3  de  diciembre,  se  recuerda  que,  «por  su  predicación  y 
milagros.  Dios  quiso  agregar  a  su  Iglesia  los  pueblos  de  las  Indias». 
Catecúmenos:  «que,  renacidos  en  la  fuente  del  bautismo,  se  agreguen  a 
los  hijos  de  adopción»  (viernes  santo).  No  obstante,  y  para  que  esta 
regla  no  llegue  a  ser  general,  también  se  dice  en  la  Angélica  del  sábado 
santo  «que  a  mí  (el  diácono)  te  has  dignado  agregarme  al  número  de 
los  levitas». 

RomAiiss,  orac.  del  viernes  santo:  «que  se  digne  atraerlos,  llamar- 
los de  nuevo — revocare — a  la  santa  madre  Iglesia  católica»;  «que  vuelvan 
a  la  unidad  de  tu  verdad».  La  alusión  a  la  maternidad  de  la  Iglesia,  casi 
únicamente  en  este  caso  entre  los  textos  litúrgicos  romanos,  como  luego 
se  verá,  invita  a  infundir  mayor  intimidad  y  emoción  a  nuestra  oración 
por  los  hijos  que  andan  con  «corazón  errante».  «íSe  refiere  sólo  al  peca- 
dor o  también  a  los  «hermanos  separados»,  la  parábola  del  hijo  pródigo.' 
¿No  han  malgastado  ciertas  herencias  comunes,  pero  conservan  también 
ellos  las  herencias  del  Padre  común,  múltiples  «vestigia  Ecclesiae»,  hue- 
llas de  su  primera  pertenencia  a  la  Iglesia,  y  una  inconfundible  nostalgia 
de  unión  ?  Vista  con  ojos  de  Iglesia,  su  unión  no  puede  ser  sino  una 
«vuelta»:  ellos  se  nos  marcharon.  Pero  todos  somos  hermanos  en  Cristo; 
y  también  ellos  son  hijos  de  la  Iglesia,  aunque  no  aún  sus  miembros. 
«Que  los  corazones  de  los  que  andan  errantes  vuelvan  a  la  unidad  de  tu 
Iglesia»  (oración  del  13  de  mayo,  San  Roberto  Belarmino). 
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4.  En  consecuencia,  los  términos  «segregatio»  y  «congrega- 
tio»  se  reservan,  aunque  no  con  absoluta  regularidad  para  sig- 
nificar la  peculiar  constitución  vocacional  de  la  Iglesia:  el  primero 
indica  que  quienes  pertenecen  al  nuevo  pueblo  de  Dios  son  lla- 
mados y  segregados,  sacados,  del  mundo  para  constituir  una  comu- 
nidad, una  grey,  en  oposición  a  él  " ;  el  segundo  evoca  que  la 
Iglesia  está  mantenida  en  cohesión  interior  por  la  efusión  del 
divino  Espíritu,  que  es  su  alma  Somos,  pues,  segregados  para 
ser  congregados,  y  somos  congregados  por  la  vocación  de  Dios 
para  constituir  el  pueblo  de  Dios  en  asamblea  de  culto. 

Más  arriesgado  que  el  simple  comunicar  estas  comprobacio- 
nes de  hecho  puede  resultar  el  comprometerse  en  la  cuestión  de 
cuál  sea  el  primitivo  sentido  del  término  «ecclesia»  y  de  los  que 
adopta  en  los  textos  litúrgicos.  Problema  discutido  aún  hoy  día, 
incluso  cuando  se  refiere  sólo  a  los  textos  eclesiológicos  de  la 
Sagrada  Escritura. 

No  puede  dudarse  que  las  veces  que  aparece  la  palabra  «ec- 
clesia» en  los  Evangelios,  especialmente  en  Mt  16,18  y  18,17, 
tiene  un  sentido  universal:  sobre  la  fe  de  Pedro  y  sobre  su  per- 
sona fundará  Cristo  la  nueva  comunidad  religiosa;  no  sólo  una 
comunidad  particular,  restringidamente  localizada  dondequiera  que 
fuere,  concretada  espacial  o  temporalmente;  menos  aún  sólo  el 
colegio  apostólico;  fundará  el  nuevo  pueblo  que  sucede  al  antiguo 
Israel.  La  dimensión  comunitaria  queda  patente  desde  el  principio 
si  se  cae  en  la  cuenta  de  que  los  textos  evangélicos  cargan  el 

El  «congregare»  se  emplea  también  con  insistente  constancia  en 
las  oraciones  de  las  misas  de  fundadores  de  congregaciones  religiosas: 
v.gr.,  5  de  julio,  19  de  agosto,  etc. 

"  «A  los  creyentes  en  Cristo  en  toda  la  tierra,  segregados  de  los  vi- 
cios del  mundo  y  de  la  tiniebla  del  pecado,  los  devuelve  a  la  gracia  y  al 
camino  de  la  santidad»  (RomMiss,  sábado  santo,  Angélica). 

"  RomMiss,  viernes  de  las  cuatro  témporas:  «Congregada  por  el  Es- 
píritu Santo».  RomPont  II  168  y  215:  «el  cual  esparció  la  fe  por  todo 
e!  mundo  y  congregó  la  Iglesia»,  «tu  santa  Iglesia,  congregada  de  todos 
los  meridianos  del  mundo».  Acaso  una  bella  síntesis  de  estas  referencias 
pueda  hallarse  en  el  texto  de  la  oración  de  la  misa  «ad  tollendum  schis- 
ma»,  llamada  ahora,  por  reciente  disposición  de  la  Congregación  de  Ritos, 
misa  por  la  unión  de  los  cristianos:  «¡Oh  Dios,  que  corriges  a  los  que 
andan  errantes  (cristianos  no  católicos:  la  corrección  =  convocación  = 
revocación  =  unión  =  vuelta  a  la  unidad  a  fin  de  formar  la  congrega- 
ción), y  congregas  a  los  que  están  dispersos  (congregación  =  Iglesia  ca- 
tólica), y  conservas  a  los  que  están  congregados!,  infunde  sobre  el  pueblo 
cristiano  la  gracia  de  tu  unión,  de  modo  que,  rechazada  la  división,  unién- 
dose al  verdadero  pastor  de  tu  Iglesia,  pueda  servirte  dignamente».  No 
se  excluye,  pues,  que  el  «pueblo  cristiano»  que  no  sea  miembro  de  la 
Iglesia  se  pueda  salvar,  sino  que  lo  que  directamente  se  afirma  es  que 
sólo  en  la  Iglesia  presidida  por  el  «verdadero  pastor»  se  sirve  a  Dios 
dignamente,  como  El  quiere  ser  servido. 
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acento  en  el  sentido  de  Iglesia-institución  que  recoge  la  auténtica 
herencia  de  la  promesa  dada  a  Abraham  Planteada  la  cuestión 
en  este  terreno,  ha  traído  como  consecuencia  no  sólo  aclarar  las 
divergencias  que  se  observaban  entre  algunos  intérpretes  católicos, 
sino  tender  un  puente  entre  ellos  y  algunos  de  los  representantes 
más  calificados  de  la  moderna  teología  protestante,  los  cuales  han 
llegado,  también  en  este  punto,  a  una  especie  de  nuevo  «consen- 
sus»  eclesiológico  al  reconocer  la  comunidad  universal  como  obra 
fundacional  de  Jesús,  renunciando  así  a  la  actitud  individualista 
frente  a  la  Iglesia,  tradicional  en  el  protestantismo.  Han  partido 
para  ello  de  la  concepción  de  la  Iglesia  tal  como  se  encuentra  en 
las  epístolas  paulinas  y  los  demás  escritos  neotestamentarios,  y  han 
seguido  desde  aquí  el  camino  que  lleva  hasta  la  relación  de  la 
Iglesia  con  el  pueblo  elegido  del  Antiguo  Testamento.  Así  han 
visto  que  Jesús  no  fundó  comunidades  aisladas  de  creyentes,  sino 
la  comunidad  mesiánica,  la  Iglesia  única  y  visible  Esta  toma 
de  posición  debe  ser  saludada  por  todos  con  gran  satisfacción. 

Claro  que  es  aquí  precisamente  donde  surge  el  problema.  Pues 
San  Mateo,  como  los  demás  evangelistas,  transcribió  los  recuer- 
dos que  de  la  persona  y  obra  de  Jesús  conservaba  la  comunidad 
cristiana  apostólica  ya  en  marcha,  amanuenses  inspirados  de  una 
tradición  oral.  Ahora  bien,  el  primitivo  sentido  de  «ecclesia»  pudo 
ser  el  local,  no  el  universal,  de  modo  que  Mateo  y  los  demás 
quedaran  influidos  por  un  ambiente  eclesiológico  ya  formado. 
Con  el  tiempo,  al  cabo  de  años  de  discusión,  parece  evidente  que 
las  disensiones  tienen  más  aire  de  erudición  que  de  importancia 
teológica. 

En  efecto,  en  sentido  concreto  local  se  emplea  el  término 
«ecclesia»  en  las  más  antiguas  epístolas  de  San  Pablo,  especial- 
mente en  las  dos  a  los  Corintios  ".  Sólo  después  la  comparación 
de  los  miembros  con  todo  el  aierpo  eclesial  sugiere  la  idea  de 
que  lo  mismo  que  los  fieles  de  una  localidad  forman  la  iglesia 
local,  «así  también  las  iglesias  locales  son  parcelas  de  un  mismo 

Sobre  todo  esto  puede  verse  con  mayor  detenimiento  SCHMAUS, 
o.c,  p.44,  y  Tena,  o.c,  p. 72-77  y  238. 

Los  teólogos  protestantes  a  que  se  alude  son  especialmente  Katten- 
busch,  Schlatter,  Gloege,  Wendland,  K.  L.  Schmidt,  Michaelis,  Friedrich- 
sen,  Leenhart,  Cullmann,  Visser't  Hooft.  Cf.,  entre  otros  trabajos  espe- 
cializados sobre  el  tema.  Tena,  o.c,  p.74;  Lais,  H.,  Problemas  actuales 
de  la  apologética  (Barcelona  1958)  p.213. 

"  Así  Batiffol,  P.,  La  Iglesia  primitiva  y  el  catolicismo  (Bilbao 
1952)  p.52ss;  Leclercq,  H.,  en  Diction.  d' Archéologie  Chrét.  et  de  Li- 
turgie  (París  1921)  vol.4  p.2.*,  2221:  «au  début  'ekklesia'  a  un  sens  tout  j 
local  et  qui  ne  dépasse  pas  célui  de  'boulé'»;  Koster,  W.,  Die  Idee  der  I 
Kirche  beim  Apostel  Paiilus  (Münster  1928)  p.l5;  Bonsirven,  J.,  Théo- 
logie  du  Nouveau  Testament  (París  1951)  p.89. 
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organismo  total,  la  Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  de  Cristo»  A  su 
vez  es  normal,  y  se  vulgariza  ya  desde  el  siglo  iii,  la  costumbre 
de  llamar  también  iglesia  al  lugar  de  las  reimiones  cristianas,  ya 
fuera  una  casa  (la  «ecclesia  domestica»  de  1  Cor  16,19),  ya  el 
templo  público.  Pero  frente  a  esta  explicación,  que  parece  tan 
sencilla,  la  dada  por  otros  teólogos,  tanto  católicos  como  protes- 
tantes condujo  a  admitir  como  originario  el  sentido  universal, 
basándose  sobre  todo,  como  antes  indicábamos,  en  la  estrecha  rela- 
ción entre  «qahal  Yahveh»,  nombre  dado  al  antiguo  pueblo  de 
Dios,  y  «ecclesia  Dei»,  título  usado  por  los  primeros  cristianos 
y  por  el  mismo  Cristo,  y  dado  a  su  Iglesia  con  el  deseo  de  signi- 
ficarla como  verdadero  Israel,  como  el  verdadero  pueblo  de  Dios. 

Bien  es  verdad  que  incluso  esto  ha  venido  a  negarse  docu- 
mentadamente, alegando  que  no  parecen  apodícticas  las  pruebas 
que  se  aducen  para  demostrar  que  el  origen  y  uso  primitivos  de 
la  palabra  «ecclesia»  tenían  la  intención  de  marcar  una  oposición 
o  distinción  respecto  a  Israel  " ;  pero  estos  reparos  más  bien  dan 
la  impresión  de  equivaler  a  objeciones  que  se  presentan  en  toda 
doctrina  que  ha  logrado  abrirse  camino.  En  conseaiencia,  si  e! 
acento  recae  siempre  en  la  Iglesia-institución  nueva,  en  el  fondo 

Leclercq,  H.,  l.c.  Las  etapas  del  pensamiento  paulino,  que  en  este 
como  en  tantos  otros  puntos  de  su  teología  se  muestra  en  evolución,  son 
sintetizadas  así  por  P.  Batiffol,  l.c: 

A)  Sentido  original:  a)  La  asamblea,  el  conjunto  de  fieles  reunidos 
eventualmente  para  el  culto  (1  Cor  11,17-20;  14,4.19.23.33-35;  2  Cor 
8,18;  11,28). 

b)  La  reunión  misma  que  se  acostumbraba  tener  en  un  lugar 
determinado  (1  Cor  16,19;  Rom  16,4-6). 

c)  El  número  total  de  fieles  de  una  ciudad  (1  Thess  1,1;  2  Thess 
1,1  etc.). 

B)  Sentido  trascendente:  la  comunidad  universal  cristiana  (Gal  1,13; 
Eph  1,22;  Col  1,18). 

Una  evolución  semejante  podría  observarse  también  en  otros  libros 
sagrados;  v.gr.,  Act  15,41;  20,17  y  28,  etc. 

"  Entre  los  protestantes,  ya  Harnack,  Sohm,  Holl,  pero  más  re- 
cientemente K  L.  ScHMiDT,  Die  Kirche  des  Urchristentums:  «Festgabe 
für  A.  Deissman»  (1927)  p. 259-319,  y  en  Theol.  W órtenbusch  zum  Neues 
Testament  p. 502-539,  y  los  nombrados  en  la  nota  98.  Entre  los  católicos, 
Cerfaux,  L.,  La  théologie  de  l'Eglise  suivant  saint  Paul  (París  1942) 
p.83-93;  y  está  haciéndose  general  esta  solución,  que,  téngase  en  cuenta, 
en  parte  corresponde  a  la  que  se  adopte  en  el  problema  complejísimo  de 
ios  orígenes  y  organización  primitiva  del  cristianismo.  La  evolución  del 
pensamiento  protestante  a  este  respecto  está  muy  bien  expuesta  en  con- 
junto en  Braun,  F.  M.,  Nenes  Lichtauf  die  Kirche.  Die  protestantische 
Kirchendogmatik  in  ihrer  neiiesten  Entjaltung  (Einsiedein  1946)  p. 35-56. 
Alguna  indicación  sobre  la  del  pensamiento  católico,  entre  otros  autores 
ya  citados,  en  Salaverri,  J.,  De  Ecclesia  Christi  (Madrid  1950)  p.537 
nota  17. 

"  Así  Cambell,  J.  y.,  The  Origin  and  Meaning  of  the  Christian  Use 
of  the  Word  «iekklesia»:  «Journal  of  Th?ol.  Studies»  49  (1948)  130-142. 
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de  la  palabra  estará  siempre  la  idea  de  la  Iglesia  no  limitada  a  un 
lugar;  por  ejemplo,  Jerusalén,  el  templo.  «Donde  haya  dos  o  más 
reunidos  en  Cristo»  (Mt  18,20),  allí  se  constituirá  una  «ecclesia». 
No  parece  exacto  aplicar  nuestra  idea  de  «Iglesia  universal»  a  la 
«ecclesia»  de  los  textos  evangélicos  ni  de  las  epístolas  paulinas, 
ni  llamar  a  la  comunidad  cristiana  «parte»  de  esta  Iglesia;  más 
bien  será  su  manifestación  por  el  hecho  de  que,  lo  mismo  que  la 
«asamblea  del  pueblo  de  Dios»,  también  la  Iglesia  realiza  en  siu 
«congregaciones»  el  misterio  del  culto  y  de  la  presencia  de  Dios 
en  el  seno  de  la  asamblea  convocada  en  su  nombre. 

Ha  demostrado  Tena  brillantemente «el  valor  eminentemen- 
te litúrgico  de  la  palabra  «ecclesia».  Nacida  de  una  idea  litúrgica 
(la  asamblea  religiosa  del  pueblo  de  Dios),  la  Iglesia  tiene  su  más 
perfecta  expresión  en  una  idea  litúrgica  sublime:  la  asamblea  de 
los  redimidos  en  la  ciudad  santa  celeste,  donde  no  hay  templo  ni 
candelabros,  porque  el  Señor  está  en  medio  de  ella  y  su  lámpara 
es  el  Cordero».  Tanto  en  el  ambiente  bíblico  como  en  el  cristia- 
no, «qahal»  y  «ecclesia»  significan  directamente  la  asamblea  cul- 
tual, la  comunidad  de  los  fieles  reunida  para  el  culto  (1  Cor.  11,8; 
14,4.19-28)  y,  por  otra  parte,  también  la  comunidad  de  los  fieles  en 
cuanto  tal  En  ambos  pueblos,  Israel  y  la  Iglesia,  el  contenido  con- 
creto se  refiere  a  todos  o  a  alguno  de  estos  cuatro  elementos  cul- 
tuales bien  caracterizados:  convocación  del  pueblo  de  Dios,  pre- 
sencia de  Dios  en  la  asamblea,  recuerdo  o  «memoria»  y  renovación 
de  los  acontecimientos  de  la  alianza;  finalmente,  ratificación  por 
el  pueblo  con  la  oblación  de  un  sacrificio.  Sobre  este  trasfondo 
litúrgico  hay  que  entender  los  tres  planos  en  que  se  manifiesta 
y  concreta  la  idea  de  la  Iglesia :  pueblo  mesiánifo  como  institu- 
ción de  Cristo,  realización  local  y  temporal  de  esta  misma  reali- 
dad y  actualización  o  reunión  actual  para  el  culto.  Al  momento  de 
fijar  un  poco  el  vocabulario,  habría  que  llamar  a  estos  tres  planos, 
respectivamente.  Iglesia,  comunidad  cristiana,  asamblea  cultual. 
Pero  todo  ello  es  lo  que  se  comprende  cuando,  sin  especificar  más, 
se  habla  de  la  Iglesia  Cualquiera  puede  comprender  que,  ante  la 
transcendencia  de  las  dos  conclusiones  básicas  a  las  que  acabamos 
de  llegar,  tiene  ya  poquísimo  interés  la  tradicional  discusión  en 
torno  al  sentido  original,  local  o  universal,  de  la  palabra  «eccle- 
sia». Lo  definitivo  resulta  que  esta  palabra  significa  la  nueva  co- 
munidad instituida  por  Cristo  para  «complementar»  a  Israel,  el 
pueblo  de  Dios,  y  que,  por  lo  tanto,  se  define  originariamente, 
como  Israel  mismo,  en  conformidad  a  la  idea  de  una  comunidad 

"  O.c,  p.284. 

"  SCHMAUS,  O.C,  p.43. 

"  Tena,  P.,  o.c,  p.56  y  112. 
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convocada  por  Cristo  para  el  culto.  La  esencia  de  la  Iglesia  se  actua- 
liza en  los  actos  de  culto,  aunque  siga  siendo  siempre  Iglesia,  no 
sólo  cuando  los  cristianos  se  reúnen,  sino  incluso  fuera  de  la  re- 
unión o  sin  ella.  Claro  que  la  evolución  del  concepto  se  desarrolla 
a  medida  del  crecimiento  de  la  Iglesia,  y  así  al  principio  coinciden 
Iglesia  total  e  Iglesia  local  o  Iglesia-madre,  la  de  Jerusalén.  Des- 
pués cada  comunidad  es  «ecclesia»,  y  así  se  explican  los  textos 
en  que  San  Pablo  nos  habla  de  «las  iglesias»  o  en  que  el  ángel  se 
dirige  a  las  diversas  «iglesias»  en  el  Apocalipsis  El  contenido 
de  la  palabra  «iglesia»  se  muestra  así,  en  conclusión,  muy  rico. 
Abarca  la  mera  reunión  de  los  cristianos,  el  hecho  de  reunirse,  así 
como  el  conjunto  de  los  reunidos,  siempre  con  una  finalidad  litúr- 
gica, todos  los  cristianos  de  un  lugar,  una  ciudad,  una  región,  un 
país  (en  primer  lugar,  los  de  Jerusalén),  y  la  comunidad  universal, 
instituida  en  cuanto  tal  por  Cristo,  que  es  la  Iglesia.  Era  obvio, 
por  otra  parte,  trasladar  el  nombre  también  al  lugar  de  la  reunión, 
al  templo,  como  ya  había  sucedido  en  el  Antiguo  Testamento. 

Los  mismos  niveles  de  significación  y  los  mismos  equívocos, 
¿por  qué  no  decirlo?,  se  encuentran  también  en  el  estudio  de  los 
usos  litúrgicos  de  la  palabra  «ecclesia».  Nunca  es  posible  deter- 
minar de  antemano  su  sentido  ni  la  amplitud  de  extensión  con 
que  debe  entenderse  en  cada  texto;  no  cabe  dar  una  ley  general. 
Más  discreto  parece  afirmar  que  el  atento  estudio  del  contexto 
en  cada  caso  deberá  proporcionar  el  único  modo  viable  para  des- 
cubrir el  diverso  sentido  que  el  término  en  cuestión  puede  adop- 
tar en  los  numerosísimos  pasajes  litúrgicos  en  que  aparece.  Vayan 
por  delante  estas  dos  afirmaciones  esenciales.  En  los  pasajes  litúr- 
gicos nunca  se  muestra  tan  clara  la  alusión  a  la  distinción  respecto 
a  Israel  que  en  el  término  «ecclesia»  hemos  visto  se  ha  descubier- 
to en  contextos  no  directamente  litúrgicos;  ello  es  comprensible 
si  se  tiene  en  cuenta  que  la  liturgia  no  hace  teología,  sino  que  la 
vive.  Pero,  en  segundo  lugar,  y  como  en  desquite,  podemos  afir- 
mar con  garantías  que  siempre  que  la  palabra  «ecclesia»  aparece 
en  los  textos  litúrgicos  es  predominante  sobre  cualquiera  otro  de 
los  niveles  de  su  significación  el  de  asamblea  cultual  reunida  aquí 
y  ahora  en  acto  (actu,  hic  et  nunc).  Todas  las  demás  significacio- 
nes no  hacen  sino  acentuar  determinados  aspectos  complementa- 
rios de  este  sentido,  comunidad  reunida  local  y  espacialmente  en 
torno  al  altar  para  la  oración  y  el  sacrificio.  El  breve  esquema  que 
a  continuación  se  presenta,  elaborado  especialmente  a  base  de  fór- 
mulas procedentes  del  Ritual  Romano  para  que  se  note  más  la  va- 
riedad de  acepciones  a  lo  largo  de  muy  pocas  páginas  (y  lo  mismo 

'°  Ya  recogidos  antes  por  nosotros,  pueden  verse  estudiados  más  sis- 
temáticamente en  los  dos  autores  últimos  citados, 
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podría  hacerse  a  base  de  cualquier  otro  libro  litúrgico),  será  una 
confirmación  de  estas  apreciaciones  generales. 

1.  Sentido  material  o  espacial:  el  templo,  lugar  de  re- 
unión de  la  asamblea :  «venga  a  la  iglesia»,  «si  no  puede  ser  traído 
a  la  iglesia»,  «para  edificar  la  iglesia»,  etc. 

2.  Sentido  jerárquico:  los  presidentes  de  la  asamblea  cul- 
tual o,  en  general,  los  responsables  de  la  comunidad  cristiana.  Casi 
siempre  se  emplea  la  fórmula  curial  «Sancta  Romana  Ecclesia»  o 
también  «según  la  forma  prescrita  por  la  Iglesia»,  «el  uso  apro- 
bado por  la  Iglesia»,  etc. 

3.  Sentido  comunitario  restringido  a:  a)  Los  fieles  presen- 
tes en  el  acto  del  culto  en  cuanto  contrapuestos  a  la  jerarquía  ac- 
tuante en  el  mismo:  «Venga  sobre  toda  esta  Iglesia  esa  tu  bendi- 
ción», «apártate  de  la  Iglesia  de  Dios»  (y  añade  la  rúbrica  del 
Ritual:  «hágase  la  señal  de  la  cruz  sobre  los  presentes»,  etc.) 

b)  Los  fíeles  todos,  aun  no  presentes,  como  contrapuestos  a  la 
jerarquía:  en  este  sentido  hay  que  entender  tantas  oraciones  del 
Ritual  y  del  Misal  en  que  se  pide  al  Señor  conceda  determinados 
bienes  temporales  que  para  los  sacerdotes  no  tienen  sentido,  dado 
su  género  de  vida. 

c)  Los  jieles  y  la  jerarquía  de  una  ciudad  o  región  determi- 
nada, formando  una  comunidad  local  o  una  asamblea  cultual: 
«sea  ayudado,  en  aianto  sea  posible,  por  los  sufragios  de  la  Igle- 
sia»    o  frases  como  «Ecclesia  Toletana»,  «Ecclesia  Bracarensis». 

d)  Los  fieles  y  la  jerarquía  de  toda  la  Iglesia,  como  contra- 
puestos a  la  suprema  autoridad  romana.  Tal  sentido  se  halla  alguna 
vez  en  fórmulas  pontificias,  poco  frecuentes  en  los  textos  litúrgicos, 
como  cuando  se  dice  que  el  Papa  «mandat  Ecclesiae»,  manda  algo 
a  la  Iglesia. 

4.  Sentido  comunitario  universal  :  toda  la  Iglesia :  sacerdo- 
tes y  fieles,  obispos  y  Papa  de  todo  el  mundo.  Es  el  sentido  que 

^'  RomRh  V  C.4  n.l7:  «ad  ecclesiam  veniat»;  IV  c.4  n.27:  «si  ad 
ecclesiam  reportar!  non  potest»;  VIII  c.24  n.4:  «pro  ecclesia  aedificanda». 
Usos  semejantes  en  II  c.l  n.42;  III  c.l  n.7;  VI  c.l  n.4;  VII  c.l  n.6. 

^'  RomRit  VIII  c.l  n.2-3;  XII  c.l  n.l.  «Esta  regla  de  fe  que  os  en- 
trega la  santa  madre  Iglesia»  se  lee  en  MoMiss  (ML  85,396),  y  solía  ser 
una  de  las  fórmulas  más  empleadas  en  la  «traditio  symboli»  o  solemne 
proclamación  del  Credo  que  se  hacía  a  los  neobautizados,  según  se  nos 
ha  conservado  en  casi  todos  los  sacramentarlos. 

°°  GaG:  ML  72,241;  RomRit  XI  c.2  n.2.  Es  el  mismo  sentido  que  se 
puede  observar  en  el  De  ecclesiasticis  ojficiis  de  AmLARius,  1.3  c.l9: 
«Unde  Ecclesiam,  id  est,  plebem  in  ecclesia  constitutam...»  (ML  105,1131). 

^°  RomRit  III  c.4  n.ll.  En  la  unción  de  los  reyes  francos,  un  obispo 
pide  al  rey,  y  éste  lo  hace,  que  prometa  guardar  los  privilegios  eclesiás- 
ticos, «sicut  rex  in  suo  regno  unicuique  episcopo  et  Ecclesiae  sibi  com^ 
missae  per  rectum  exhibere  debet»  (GaG:  ML  72,255). 
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Suele  tener  cuando  no  se  le  une  alguna  palabra  para  determinarlo 
de  algún  modo;  por  ser  muy  común  en  los  textos  que  estudiamos, 
denota  la  preocupación  comunitaria  de  la  liturgia 

5.  Sentido  comunitario  vivencial:  se  pone  de  relieve  el 
matiz  de  que  la  Iglesia  es  como  un  organismo  a  la  vez  tradicional 
y  progresivo.  Así,  en  fórmulas  como  «según  la  costumbre  de  la 
Iglesia»,  «conforme  al  rito  de  la  santa  madre  Iglesia»,  «según  el 
precepto  de  la  antigua  Iglesia»,  etc. 

Quedará  patente  que  estos  diversos  sentidos  se  entremezclan 
en  contextos  muy  breves  si,  por  ejemplo,  se  leen  atentamente  las 
oraciones  solemnes  del  Viernes  Santo.  En  la  «oración  por  la  santa 
Iglesia»  (n.l),  ésta  supone  por  todos,  clero  incluido,  el  Papa  y 
fieles  de  todo  el  mundo,  lo  cual  se  infiere  de  que  los  bienes  que 
se  piden  para  la  Iglesia  (paz,  unión,  defensa,  vida  tranquila  para 
glorificar  a  Dios)  se  piden  «nobis»  para  nosotros,  para  todos,  in- 
distintamente. En  la  «por  el  Sumo  Pontífice»  (n.2)  se  ruega  al 
Señor  que  «lo  conserve  sano  y  salvo  para  bien  de  su  santa  Iglesia 
y  gobierno  del  pueblo  santo  de  Dios»;  luego  ha  habido  una  res- 
tricción de  la  amplitud  ilimitada  anterior.  En  la  «por  todos  los 
órdenes  y  grados  de  fieles»  (n.3)  se  hace  convenir  el  «populus 
sanctus  Dei» — que  acaba  de  significar  a  toda  la  Iglesia  universal, 
menos  al  Papa — con  los  simples  fieles,  pues  en  la  línea  anterior 
ha  excluido  todos  los  «órdenes»  más  o  menos  jerárquicos,  como 
confesores,  vírgenes,  etc. ;  a  continuación  sin  embargo,  en  el  cuer- 
po de  la  oración,  toda  la  jerarquía  y  el  pueblo  son  llamados  «el 
cuerpo  total  de  la  Iglesia»,  santificado  y  regido  por  el  Espíritu  de 
Dios:  en  él  los  fieles  ocupan  el  «grado»  inferior. 

Estas  fluctuaciones  no  son  suficientes  para  hacernos  desistir  de 
Id  comprobación  de  que  el  sentido  habitual  del  término  «ecclesia» 
en  los  textos  litúrgicos  es  el  comunitario  restringido  a  los  fieles 
y  sacerdotes  de  una  comunidad  local  reunidos  en  asamblea  actual 
de  culto  (el  3,c),  aromado  con  cierto  matiz  vivencial  igualmente 
comunitario.  Esta  conclusión  se  impone  de  un  modo  muy  peculiar 
cuando  se  vincula  al  frecuentísimo  empleo  que  la  liturgia  hace  de 
términos  equivalentes  al  de  «ecclesia»  para  referirse  a  la  reunión 
cultual  del  pueblo  de  Dios,  que  es  la  Iglesia,  como  «populus,  fam.i- 
lia,  grex,  plebs  sancta»,  etc. 

Ya  por  el  origen  y  el  uso  del  afortunado  término  elegido  para 
designar  desde  el  principio  a  la  nueva  comunidad  cristiana  queda 
patente  la  finalidad  de  su  misterio  y  su  misión:  la  Iglesia  es  esen- 
cialmente una  comunidad  de  culto. 

"  RomRit  I  c.l  n.l4;  II  c.2  n.5;  c.4  n.4;  IV  c.l  n.l;  V  c.2  n.l2; 
VI  c.l  n.l,  etc. 

"  RomRit  V  c.l  n.2;  I  c.l  n.l;  VII  c.2  n.2;  VIII  c.U,  etc. 
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2.    El  nuevo  pueblo  de  Dios 

Los  dos  aspectos  que  han  surgido  del  análisis  de  la  palabra 
«ecclesia»,  a  saber:  ser  convocada  para  «complementar»  a  Israel 
y  para  congregarse  en  un  culto  nuevo,  quedan  mucho  más  paten- 
tes al  comprobar  que  la  Iglesia  en  los  textos  litúrgicos  se  autoex- 
presa  directamente  así,  como  el  pueblo  de  Dios  nuevo,  familiar 
suyo,  santo,  esencialmente  destinado  a  «ofrecerle  entre  las  gentes 
y  en  todo  lugar  una  oblación  pura»  (Mal  1,11).  Más  aún,  es  aquí 
donde  aparece  la  cualidad  paradójica  de  Israel,  «pueblo  que  es 
elegido  no  tanto  para  ser  él  salvado  cuanto  para  preparar  la  sal- 
vación de  todos  los  demás  pueblos»  '\  Precisamente  porque  un 
pueblo  de  Dios  está  esencialmente  destinado  a  ofrecerle  el  sacri- 
ficio, porque  en  el  culto  realiza  su  misión  fundacional,  tal  pueblo 
será  lo  que  sea  su  culto.  Siendo  el  culto  de  Israel  perecedero,  se- 
gún proclamaban  insistentemente  sus  mismos  profetas,  también 
Israel  en  cuanto  pueblo  de  Dios  debía  ser  transitorio.  No  sólo  los 
diversos  elementos  que  lo  formaban,  sus  personajes,  sus  aconteci- 
mientos liberadores,  sino  él  mismo,  constitutivamente,  era  figura 
de  la  Iglesia.  De  aquí  que  la  Iglesia  no  sea  pueblo  de  Dios  sen- 
cillamente sólo  porque  haya  heredado  el  estatuto  fundamenta!  del 
antiguo  o  porque  ambos  puedan  ser  objeto  de  una  comparación  en 
la  que  se  hallarían  parciales  semejanzas.  «Por  sí  y  en  sí  misma,  la 
Iglesia  es  la  única  comunidad  adecuada  de  los  hombres  realizada 
a  través  de  la  unión  con  la  Divinidad,  de  modo  que,  sólo  porque 
orientaba  la  marcha  de  la  humanidad  hacia  esta  realidad  futura, 
Israel,  el  antiguo  pueblo  de  Dios,  pudo  merecer  este  nombre»". 

La  autoexpresión  de  la  Iglesia  como  pueblo  de  Dios  en  los 
textos  litúrgicos  es  tan  variada  que  casi  resulta  ocioso  y  vano  inten- 
tar una  sistematización.  Hay  un  primer  grupo  de  textos  en  los 
que  la  Iglesia  se  atribuye  determinadas  secuencias  del  Antiguo 
Testamento  que  directamente  se  aplican  a  Israel.  Frases  como  las 
que  a  continuación  se  transcriben  aparecen  frecuentemente  en  los 
introitos,  graduales  y  antífonas  de  ofertorio  y  comunión  a  través 
de  todo  el  año  litúrgico  :  «Con  tu  brazo  rescataste  a  tu  pueblo», 
«somos  su  pueblo  y  la  grey  de  su  pastizal»,  «¡ten  piedad  de  tu 
pueblo.  Señor!»,  «salva  a  tu  pueblo,  bendice  a  tu  propiedad»,  «así 
dice  el  Señor:  Soy  la  salud  del  pueblo;  atiende,  pueblo  mío,  a  mi 
doctrina»,  etc.  " 

"  JoURNET,  Ch.,  Teología  de  la  Iglesia  (Bilbao  1960)  p.29. 

"  Chavasse,  a.,  Dti  peuple  de  Dieu  <J  l'Bglise  dti  Christ:  «La  Mai- 
son-Dieu»  32  (1952)  49-50. 

RomMiss,  gradual  del  domingo  de  Quincuagésima,  del  salmo  76,15; 
tracto  del  mismo  domingo,  del  salmo  99,2;  segunda  antífona  de  la  im- 
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Pero  son  mucho  más  frecuentes  los  pasajes  litúrgicos  en  que  la 
Iglesia  se  llama  a  sí  misma  pueblo  sin  aludir  directamente  a  es- 
critos del  Antiguo  Testamento.  Se  pide  al  Señor  que  escuche  «al 
pueblo  suplicante»,  «devoto»,  «le  conceda  la  salud  del  alma  y  del 
cuerpo»,  «le  siga  favoreciendo  con  dones  celestiales»,  «lo  absuelva 
de  sus  delitos»  .  Parece  que  el  recordarle  que  la  Iglesia  es  su 
pueblo  va  a  mover  mejor  su  benevolencia;  son  incontables  los 
textos  en  que  se  insiste  en  la  fórmula  «populus  tuus» :  la  Iglesia 
es  el  pueblo  de  Dios,  su  propiedad.  ¿Cómo  olvidar  las  escalofrian- 
tes palabras  que  la  liturgia  pone  en  boca  del  Señor  en  los  impro- 
perios de  la  solemne  acción  del  Viernes  Santo?  «¡Pueblo  mío! 
¿Qué  te  he  hecho  o  en  qué  te  he  contristado?  Respóndeme.  ¿Por- 
que te  saqué  de  la  tierra  de  Egipto  preparaste  una  cz\xí  a  tu  Sal- 
vador?» O  aquella  conmovedora  oración  del  rito  de  la  bendición 
de  la  pila  bautismal  el  Sábado  Santo:  «¡Oh  Dios  todopoderoso  y 
eterno!,  mira  propicio  la  devoción  de  tu  pueblo,  que  va  a  renacer 
y  que,  como  ciervo,  suspira  por  la  fuente  de  tus  aguas.  Concédele 
que  la  sed  de  su  fe  santifique,  por  el  sacramento  del  bautismo,  su 
cuerpo  y  su  alma.»  El  destino  del  pueblo  de  Dios,  engendrado 
en  el  bautismo,  es  puesto  de  relieve  en  la  oración  del  lunes  de 
Pascua,  en  que  se  pide  que  «merezca  conseguir  la  perfecta  h'bertad 
y  progrese  hacia  la  vida  eterna».  Y  es  que  no  era  perfecta  Ja  libe- 
ración de  Israel  «de  la  tierra  de  Egipto»;  es  Cristo  quien  nos  trae 
la  verdadera  libertad  en  un  reino  de  gracia,  como  se  expresa  en 
esta  otra  oración :  «Señor,  absuelve  a  tu  pueblo  de  sus  delitos  para 
que  seamos  libres  de  los  pecados  que  cometemos  por  nuestra  de- 
bilidad» '\ 

Si  estas  referencias  no  fueran  suficientes  para  comprobar  la 
autoexpresión  litúrgica  de  la  Iglesia  como  pueblo  de  Dios,  aún 
podríamos  recurrir  a  otros  textos  en  los  que  la  Iglesia  se  afirma 
como  un  «pueblo  de  pueblos»,  y  entonces,  al  superar  la  idea  de 
comunidad  nacional  o  política  constituida  por  factores  biológicos, 
étnicos  o  históricos,  aparece  en  todo  su  esplendor  la  de  una  co- 
munidad supranacional  a  la  escala  de  la  humanidad  misma:  la  de 
un  pueblo  de  Dios  «en  el  Espíritu»  y  no  en  la  sangre,  única  forma 
posible  de  relacionar  la  humanidad  en  cuanto  colectividad  trans- 
cendente con  la  transcendencia  de  Dios.  En  este  sentido,  si  el 

posición  de  la  ceniza,  tomada  de  Joel  2,17;  gradual  del  miércoles  des- 
pués del  domingo  segundo  de  Cuaresma,  del  Ex  32,13;  introito  del  jue- 
ves de  la  tercera  semana  de  Cuaresma,  del  salmo  77,1,  etc 

"  RomMiss,  oración  en  el  domingo  infraoctava  de  la  Epifanía;  id.  del 
jueves  de  la  primera  semana  de  Cuaresma;  oración  sobre  el  pueblo  del 
lunes  de  Pasión;  oración  del  lunes  de  Pascua;  del  domingo  23  después 
de  Pentecostés,  etc. 

"  RomMiss,  oración  del  domingo  23  después  de  Pentecostés. 
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antiguo  pueblo  de  Dios  había  sido  formado  por  una  solemne  con- 
vocación sellada  por  la  liberación  de  la  esclavitud,  también  el  nue- 
vo, que  es  la  Iglesia,  deberá  reconocer  un  gran  acontecimiento 
fundacional :  la  muerte,  resurrección  y  ascensión  de  Cristo.  Pero 
este  acontecimiento,  realizado  en  el  triduo  pascual  en  la  «plenitud 
de  los  tiempos»,  pertenece  a  una  dimensión  suprahistórica,  pues 
ningún  pueblo  puede  apropiárselo  como  origen  de  su  historia. 
Cristo  ha  nacido  y  muerto  y  resucitado  por  todos.  Cristo  y  la 
Iglesia  son  de  todos  y  para  todos  los  hombres.  Por  eso  la  Iglesia  es 
«su  pueblo»,  compuesta  de  «pueblos  cristianos»  a  los  que  «ha 
reunido  en  la  confesión  de  su  nombre»'''.  Nada  mejor  podemos 
pedirle  que  su  continuo  crecimiento :  «ya  que  Dios  reveló  en  Cris- 
to su  gloria  a  todos  los  pueblos»,  que  «envíe  su  espíritu  de  adop- 
ción para  regenerar  a  los  nuevos  pueblos  que  han  de  ser  engen- 
drados por  la  eficacia  de  su  poder»,  «que  con  el  ímpetu  de  su 
gracia  abra  la  fuente  del  bautismo  por  todo  el  mundo  para  rege- 
nerar las  naciones»,  de  modo  que  «su  Iglesia,  extendida  en  toda 
la  tierra,  persevere  con  fe  estable  en  la  confesión  de  su  nombre» 

Es  de  señalar  que  las  mismas  fórmulas  litúrgicas  matizan  con 
toda  claridad  la  naturaleza  jerárquica  del  nuevo  pueblo  de  Dios, 
en  dependencia  con  el  hecho  de  que  todo  pueblo  de  Dios,  y  en 
especial  la  Iglesia,  es  ante  todo  una  comunidad  litúrgica,  en  la 
cual,  por  ser  fruto  de  una  graciosa  convocación  y  elección  del  mis- 
mo Dios,  la  selección  de  ministros  de  verdad  y  gracia  y  la  entrega 
de  poderes  sacramentales  a  ellos  sólo,  y  no  a  todos  los  miembros 
del  pueblo,  constituyen  condición  imprescindible.  Ni  teórica  e 
hipotéticamente  siquiera  puede  pensarse  apenas  la  posibilidad  de 
que  Dios  quisiera  contar  con  una  comunidad  humana  a  la  que 
determinara  vincularse  como  a  pueblo  suyo,  sin  seleccionar  a  al- 
gunos hombres  para  ser  los  «dispensadores  de  sus  misterios».  Pa- 
rece que  el  abismo  entre  lo  creado  y  el  mundo  sobrenatural  no 
pueda  ser  cubierto  sino  por  la  conformación  de  ima  estructura  y  la 
personal  designación  de  unos  hombres  a  los  que  Dios  hace  efi- 
cazmente depositarios  de  sus  riquezas  divinas.  Para  constituir  al 
nuevo  pueblo  de  Dios  era  necesaria  la  Encarnación,  y  los  sacerdo- 
tes no  hacen  sino  participar  de  sus  poderes.  Ley  de  Encarnación, 
ley  de  Iglesia,  es  que  Cristo  aiente  con  los  sacerdotes  para  «regir 

RomAliss,  oración  del  jueves  de  la  primera  semana  de  Cuaresma: 
«Concede,  Señor,  a  los  pueblos  cristianos  que  comprendan  lo  que  con- 
fiesan y  amen  los  dones  celestiales  que  reciben».  Oración  del  jueves  de 
Pascua:  «¡Oh  Dios,  que  reuniste  a  las  diversas  naciones  en  la  confesión 
de  tu  nombre!» 

"  RomAliss,  oraciones  solemnes  del  viernes  santo,  oración  n.l,  por  la 
Iglesia;  sábado  santo,  oración  segunda  en  la  bendición  de  la  pila  bautis- 
mal, y  en  el  prefacio  de  la  misma  bendición. 


C.2.    La  Iglesia,  comunidad  de  salvación  115 

el  pueblo  santo  de  Dios»,  comunidad  eucarística.  Los  ministros, 
los  sacerdotes,  el  clero,  son  llamados  «servi  tui»  en  el  canon  de  la 
misa  en  oposición  a  los  fieles  que  constituyen  la  «familia»  de 
Dios,  la  «plebs  sancta»,  la  «muchedumbre  consagrada  a  Dios» 
La  Iglesia  es  una  «grey»  que  tiene  sus  pastores "',  una  familia  que 
tropieza  con  el  escándalo  de  la  desunión  y  debe  esforzarse  por 
mantener  la  unidad  y  la  paz  una  reunión  de  hombres  que  lu- 
chan por  servir,  agradar  y  ser  fieles  a  Dios  (servi,  jamtili,  jidelis 
tui)  Entre  Dios  y  los  hombres  está  Cristo,  «único  mediador», 
como  tan  claramente  nos  recuerda  San  Pablo;  pero  entre  Cristo  y 
los  hombres  el  pueblo  de  Dios  hallará  el  servicio  de  los  sacerdo- 
tes, en  especial  del  papa  y  los  obispos,  «sacados  de  entre  los  hom- 
bres en  favor  de  los  hombres  para  las  cosas  que  miran  a  Dios» 
(Hebr  5,1). 

3.    ((Iglesia  de  Dios».   ((Iglesia  de  Cristo» 

Ya  en  los  pocos  textos  que  hasta  ahora  han  sido  mostrados 
se  habrá  comprobado  que  tanto  la  palabra  «ecclesia»  como  los 
otros  términos  equivalentes  se  presentan  ordinariamente  en  la 
eucología  romana  sin  ningún  determinativo  especial,  y  lo  mismo 
viene  a  ocurrir  en  las  demás  liturgias  latinas.  Tan  sólo  el  deter- 
minativo «tuus,  tua»,  aplicado  a  pueblo,  familia,  grey,  etc.,  los 

'°  RomMiss,  poscom.  de  la  misa  cuarta  para  una  virgen;  oración  del 
domingo  quinto  de  Epifanía;  del  domingo  primero  de  Cuaresma;  del 
martes  de  la  primera  semana  de  Cuaresma;  del  domingo  de  Pasión;  ora- 
ción sobre  el  pueblo  del  miércoles  santo;  oraciones  segunda  y  tercera  del 
miércoles  de  las  cuatro  témporas  y  oración  del  domingo  21  de  Pentecos- 
tés: éstos  son  los  lugares  en  que  los  textos  litúrgicos  del  Misal  Romano 
llaman  familia  de  Dios  a  la  Iglesia. 

Hemos  hallado  el  apelativo  de  plebs  o  plehs  tibi  dicata  en  los  si- 
guientes: oración  del  sábado  de  Pasión;  en  las  orac.  solem.  del  viernes 
santo,  en  la  del  Papa;  en  el  lunes  de  Pentecostés;  secreta  de  la  misa  del 
2  de  abril;  canon  de  la  misa. 

La  relación  grey-pastores  aparece  claramente  en  la  oración  y  pre- 
facio de  la  reciente  misa  de  los  Sumos  Pontífices. 

RomMiss,  oraciones  secretas  de  la  fiesta  del  Corpus  y  de  la  misa 
por  la  unión  de  los  cristianos.  Las  palabras  «unítatis  et  pacis  dona»  se 
repiten  varias  veces  en  los  textos  litúrgicos.  Volveremos  a  estudiarlas  en 
relación  con  la  Eucaristía,  principal  factor  de  la  paz  y  la  unidad  de  la 
familia  cristiana. 

"  RomMiss.  Tus  siervos:  canon  de  la  misa,  tercera  oración  de  la 
bendición  de  la  ceniza.  Tus  fámulos:  tercera  y  !>exta  oraciones  en  el  sá- 
bado de  las  témporas  de  Adviento;  última  oración  del  sábado  de  las 
témporas  de  Cuaresma;  oración  del  martes  de  Pascua.  Tus  fieles:  ora- 
ción del  miércoles  de  Ceniza;  sobre  el  pueblo,  del  sábado  siguiente; 
id.  del  sábado  de  las  témporas  de  Cuaresma;  poscom.  de  Septuagésima; 
oración  del  segundo  domingo  de  Pascua;  oración  del  día  28  de  marzo. 
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acompaña  indistintamente.  A  este  propósito  se  ha  hecho  notar  " 
que  cuando  las  oraciones  comienzan  por  el  objeto  de  la  petición 
ese  posesivo  adquiere  un  valor  especial,  como  si  de  este  modo  Dios 
tüviera  que  quedar  más  conmovido,  pues  se  apela  a  su  partiailar 
relación  con  los  que  le  suplican. 

No  es  ningún  problema  determinar  a  quién  se  refiere  este 
«tuus»,  pues  de  una  u  otra  forma,  por  lo  común  implícitamente, 
siempre  se  indica  el  destinatario  de  las  oraciones.  Mas  la  antigua 
originaria  costumbre  de  dirigir  todas  las  oraciones  por  Cristo  al 
Padre,  de  la  que  antes  hemos  tratado,  ha  traído  como  consecuen- 
cia que  sean  contadísimos  los  textos  en  que  aparezca  la  frase 
«Iglesia  de  Cristo»,  y  cuando  hay  que  entenderlo  así,  nunca  viene 
expresado  con  tan  claras  palabras,  sino  indirectamente  por  el  con- 
texto de  la  indicación  «Ecclesia  tua».  Es  sabido  que  las  oraciones 
dirigidas  a  Cristo  no  pasan  probablemente  de  diez  en  todo  el 
«temporale»  del  Misal  Romano,  algunas  hay  en  Adviento  (domin- 
go tercero,  miércoles  de  témporas,  viernes,  domingo  cuarto)  y 
otras  dos  tienen  origen  mucho  más  reciente :  las  del  Corpus  y  una 
en  la  misa  del  Sagrado  Corazón;  ninguna  de  ellas  hace  referencia, 
al  menos  directa,  a  la  Iglesia.  Entre  las  sesenta  y  cinco  oraciones, 
secretas  y  poscomuniones  que,  si  no  nos  equivocamos  en  el  re- 
cuento, vienen  dirigidas  a  Cristo  en  el  total  del  «sanctorale»  del 
Misal  Romano  y  en  el  «supplementum»  del  mismo,  sólo  una,  y  de 
poca  importancia,  se  refiere  a  la  Iglesia  brevísimamente :  la  del 
18  de  agosto,  Santa  Elena,  «pro  aliquibus  locis»,  al  decir  que  «Je- 
sucristo quiso  enriquecer  por  ella  a  la  Iglesia  con  el  precioso  teso- 
ro de  la  cruz».  En  las  liturgias  no  romanas  tan  sólo  hemos  hallado 
una  oración  que,  dirigida  a  Cristo,  vincule  la  Iglesia  a  El  y  no  al 
Padre  en  la  liturgia  copta 

De  esta  forma,  como  ha  subrayado  Jungmann  para  todas  las 
oraciones  cristianas  en  general queda  resaltado  a  la  perfección 
el  oficio  sacerdotal  y  mediador  de  Jesús.  Pero,  al  mismo  tiempo, 

"  Oppenheim,  Ph..  Tractatus  de  textibus  liturgicis  (Roma  1945) 
p.213- 

*^  Es  la  fórmula  «Ecclesia  tua  deprecatur  te...»  (Lebrun,  II,  Liturgia 
Coptorum  p.225).  A.  Croegaert  (o.c,  p.479-482)  trae  un  esquema  de  las 
oraciones  dirigidas  a  Cristo  en  el  actual  Misal  Romano.  Son,  según  él, 
34  colectas,  8  secretas  y  25  poscomuniones.  Los  sacramentarlos  Leoniano 
y  Gelasiano  no  tienen  ninguna;  todas  se  dirigen  al  Padre  «per  Domi- 
num  nostrum  lesu  Christum».  Sólo  en  el  Gregoriano  hay  algunas  ya; 
pero,  de  una  comparación  con  las  fórmulas  paralelas  de  las  otras  fuen- 
tes más  antiguas,  resulta  que  anteriormente  iban  dirigidas  al  Padre. 
Téngase  en  cuenta  que  la  diferencia  numérica  de  nuestro  recuento  alu- 
.  dido  en  el  texto  con  el  del  autor  que  comentamos  se  debe  a  que  el 
nuestro  comprende  el  Misal  Romano  en  toda  su  extensión. 

"  Die  Stelliing  Christi  in  liturgiscben  Gebet  (Miinster  1925)  p.237. 
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nos  hemos  visto  lamentablemente  privados  de  conocer  las  nobles 
expresiones  de  devoción  y  afecto  que  el  fervor  de  los  primeros 
cristianos  hubiera  transferido  indudablemente  a  los  textos  litúrgi- 
cos oficiales  si  éstos  hubieran  admitido  como  regla  habitual  la 
invocación  directa  a  Cristo.  Entre  las  numerosas  oraciones  primi- 
tivas cristianas  que  han  llegado  hasta  nosotros  hay  muy  pocas, 
aunque  maravillosas,  que  se  dirijan  a  Cristo  en  vez  de  al  Padre, 
como  puede  comprobarse  hojeando  algunas  de  las  compilaciones 
publicadas  más  recientemente  y  ninguno  de  esos  himnos  esplen- 
dorosos a  Cristo  ha  pasado  a  nuestra  actual  liturgia  oficial.  Incluso 
en  himnos  litúrgicos  actuales,  en  los  que  la  referencia  a  Cristo  es 
amplia  y  hermosísima,  como  en  «Gloria  in  excelsis»  y  en  el  «Te 
Deum  laudamus»,  se  halla  enmarcada  en  una  alabanza  general  a 
la  Trinidad.  En  realidad,  pues,  a  diferencia  de  la  doctrina  sobre 
Dios,  que  es  en  Li  liturgia  muy  amplia  y  detallada,  la  cristología 
no  cuenta  con  tantas  manifestaciones,  de  modo  que  la  cristología 
litúrgica,  especialmente  si  se  toman  por  base  los  textos  litúrgicos 
modernos,  habría  de  ser  significativamente  pobre. 

Este  inconveniente,  desde  luego  penoso,  se  ha  visto  compen- 
sado, sin  embargo,  por  una  gran  ventaja  para  la  orientación  de 
toda  nuestra  vida  espiritual :  la  corrección  de  nuestra  formación 
religiosa  y  el  encauzamiento  de  nuestra  oración.  Cuanto  más  in- 
mediatamente tiene  la  liturgia  por  objeto  la  persona  del  Padre 
tanto  más  cerca  nos  hallamos  del  auténtico  espíritu  del  Nuevo 
Testamento,  que  consiste  en  la  revelación  de  la  paternidad  de  Dio.s 
y  de  nuestro  acercamiento  y  diálogo  con  El  por  medio  de  su  Hijo 
encarnado  y  mediador  nuestro,  Jesucristo  Tan  sólo  «instruidos 
por  sus  preceptos  saludables  y  formados  por  su  enseñanza  divina», 
como  se  nos  recuerda  en  el  encabezamiento  del  Pater  noster  en  el 
canon  de  la  misa,  «nos  atrevemos  a  decirle  a  Dios :  Padre  nues- 
tro». Y  esto  mismo  que  insistentemente  repiten  los  textos  del  culto 
debemos  proseguirlo  en  nuestra  vida:  pedir  a  Dios  Padre  confia- 
damente por  Cristo  nuestro  mediador.  Con  lo  cual  no  haremos 
sino  realizar  los  deseos  de  Jesús :  «Nadie  va  al  Padre  sino  por  mí» 
(lo  14,6),  «hasta  ahora  nada  habéis  pedido  en  mi  yiombre;  pedid, 
y  recibiréis»  (Fo  15,16;  16,23-27,  etc.).  Este  deseo  de  Cristo  fue 
recogido  espléndidamente  en  los  escritos  de  San  Pablo,  que  repite 
insistentemente  las  fórmulas  «en  Cristo»,  «por  Cristo»,  «en  su 

*'  Por  ejemplo,  la  del  P.  J.  Solano,  Textos  eucarís ticos  primitivos 
2  vols.  (Madrid,  BAC  88  y  118);  Haííman,  A.,  Oraciones  de  los  prime- 
ros cristianos  (Madrid,  Patmos,  1956). 

OpPENHEiM,  Ph.,  Christi  persona  et  opus  secundum  textus  Litur- 
giae  Sacrae:  «Ephem.  Lit.»  50  (1936)  231.  Este  estudio,  sumamente 
luminoso,  fue  publicado  en  el  vol.l9  p.367-383  y  el  50  p.224-242. 
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nombre»  ",  de  modo  que  ambos  tipos  de  oración  eran  en  un  prin- 
cipio característicos  de  la  liturgia  cristiana:  el  orar  al  Padre  por 
Cristo  y  en  su  nombre,  y  el  orar  a  Cristo  como  a  Dios.  Este  último, 
expresado  entre  otras  formas  llamando  a  Cristo  «Kyrios»,  Señor, 
como  vemos  ya  practicado  por  San  Esteban  en  su  oración  marti- 
rial: «Señor,  Jesús,  recibe  mi  espíritu»  (Act  7,60),  se  intensificó 
más  tarde  con  motivo  de  la  reacción  antiarriana,  que  fue  el  prin- 
cipal factor  que  determinó  con  mayor  eficacia  que  la  oración  cris- 
tiana fuera  dirigida  a  Cristo-Dios  a  fin  de  recalcar  su  divinidad. 
Puede  afirmarse  que  donde  la  lucha  contra  el  arrianismo  fue  más 
viva  se  suscitó  mayor  número  de  oraciones  dirigidas  a  Cristo; 
tanto  que  la  mayor  parte  de  las  que  el  actual  Misal  Romano  con- 
serva en  este  sentido  fueron  cambiadas  de  su  original  dirección 
al  Padre  por  diversas  influencias  del  correr  de  los  tiempos "". 
Queda,  pues,  como  conclusión  que,  en  conjunto,  las  oraciones  li- 
túrgicas consideran  a  Cristo  en  su  fundón  divino-humana  de  me- 
diador como  sujeto  del  culto  más  que  como  término  del  mismo, 
como  liturgo  supremo  del  nuevo  pueblo  de  Dios,  que  El  ha  resca- 
tado y  conquistado  para  ofrecerlo  al  Padre  como  sumo  sacerdote. 
Las  oraciones  cristológicas  son,  por  eso  mismo,  una  excepción,  y 
generalmente  de  época  tardía.  Resulta  típica  oración  cristiana  la  que 
se  dirige  a  Dios  Padre  per  Christum  Dominum  nostrum. 

Las  pocas  fórmulas  litúrgicas  que  se  refieren  a  Cristo  directa- 
mente lo  presentan  también  siempre  en  esta  función  esencial  de 
mediador,  redentor,  ejemplo  de  santificación :  «Mediador  nuestro 
ante  el  Padre»,  «salvador  del  género  humano»,  «fuente  de  vid.i. 
Señor,  Jesús»,  «autor  de  la  vida»,  «fundador  y  redentor  de  todos 
los  fieles»,  etc.  ^\  Ahora  bien,  podemos  encontrar  una  potente 
razón  para  darnos  una  explicación  del  constante  proceder  de  la 
liturgia  en  cuanto  que  certifica  la  función  mediadora  de  Jesús  en 
el  misterioso  paralelismo  existente  entre  Cristo  y  la  Iglesia :  ella  es 

*'  San  Pablo  emplea  la  fórmula  «en  Cristo»  para  significar  la  vital 
incorporación  de  la  Iglesia  a  su  Cabeza,  más  de  cien  veces  a  través  de 
todas  sus  epístolas.  Cuando  trata  de  dirigir  la  oración  a  Dios,  la  susti- 
tuye por  la  fórmula  «en  el  nombre  de  Jesús»  o  también  «por  Cristo». 
Cf.  Eph  2,18;  5,20;  Col  3,17;  Rom  1,8;  7,25;  16,27. 

'°  Sobre  las  vicisitudes  de  la  fórmula  oracional  «per  Christum  Domi- 
num nostrum»,  véase  Jungmann,  J.  A.,  El  sacrificio  de  la  Misa  2°  ed. 
(Madrid  1953)  p.l212. 

^'  «Nuestro  Mediador  ante  el  Padre»  (RomMiss,  oración  de  la  fiesta 
de  la  Virgen  Mediadora  de  todas  las  gracias,  31  de  mayo);  «Señor  Jesús, 
fuente  de  vida»  (poscom.  en  la  fiesta  de  la  Virgen  de  la  Consolación,  en 
algunos  lugares);  «autor  de  la  vida»  (orac.  en  el  día  de  la  Circuncisión); 
«fundador  y  redentor...»  (misa  por  todos  los  difuntos);  «eiemplo  y  pre- 
mio de  la  verdadera  humildad»  (orac.  el  10  de  octubre);  «salvador  del 
género  humano»  (orac.  en  la  fiesta  del  Nombre  de  Jesús). 
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sacramento  de  Cristo  como  Cristo  mismo  es  para  nosotros,  por  su 
humanidad,  sacramento  de  Dios.  La  función  mediadora  de  Cristo 
se  prolonga  en  la  función  mediadora  de  la  Iglesia,  que  es  sacra- 
mento de  Cristo.  De  aquí  que  las  mismas  fórmulas  litúrgicas,  que 
no  son  directamente,  sino  sólo  mediatamente  cristológicas,  conver- 
gen en  proporcionarnos  al  mismo  tiempo  un  concepto  correlativo 
de  la  Iglesia,  institución  mediadora  entre  Dios  y  el  hombre,  entre 
la  gracia  y  el  pecado :  el  hombre  sólo  logrará  su  salvación  a  condi- 
ción de  que  y  en  la  medida  en  que  participe  de  la  función  sal- 
vadora que  el  Padre,  por  Cristo,  ha  encomendado  a  su  Iglesia. 
Eí  misterio  de  Cristo  coincide  con  el  misterio  de  la  Iglesia:  in 
Christo  lesu,  per  evangelium...,  per  Eccles'iam  (Eph  3,6-10).  Es 
natural  y  comprensible  que  los  textos  litúrgicos  no  se  explayen 
en  consideraciones  teológicas.  Pero  ya  que  rozamos  el  tema  de  la 
naturaleza  sacramental  de  la  Iglesia  en  relación  con  la  de  Cristo, 
que  será  luego  objeto  de  una  consideración  más  detenida,  aluda- 
mos siquiera  a  aquel  maravilloso  texto  de  la  liturgia  romana  en 
que  se  habla  del  «admirable  sacramento  de  la  Iglesia»,  del  cual 
se  vale  Dios  para  obrar  la  salvación,  el  «opus  salutis»,  y  lograr 
que  «por  ella  todo  el  mundo  experimente  una  renovación  y  vuelva 
a  su  principio,  que  es  Cristo,  tu  Hijo» 

Es  ahora  cuando  tenemos  abierto  y  despejado  el  camino  para 
poder  determinar  con  mayor  exactitud  a  quién  se  refiere  el  «tuyo», 
«tuya»  añadido  a  Iglesia  en  las  oraciones  litúrgicas.  ¿Iglesia  de 
Dios  o  Iglesia  de  Cristo?  ¿Oposición  entre  la  Iglesia  de  Cristo  y 
el  pueblo  de  Dios?  La  teología  católica  no  tiene  por  qué  mani- 
festar la  extrañeza  que  muchos  protestantes  han  mostrado  ante 
el  hecho  de  que  Cristo  se  dirija  a  Pedro  anunciándole  que  sobre 
él  edificaría  una  Iglesia  como  suya:  «Mi  Iglesia»  (Mt  16,18).  Cris- 
to es  Dios;  y  sus  palabras  fundacionales  nos  confirman  precisa- 
mente en  su  divinidad.  Pero  es  que  Cristo  ha  hecho  con  la  Iglesia 
lo  que  Yahveh  con  el  pueblo  de  Dios :  la  ha  llamado,  la  ha  adqui- 
rido y  «hecho  suya  con  su  propia  sangre»  (Act  20,28),  está  pre- 
sente en  ella  «hasta  la  consumación  de  los  siglos»  (Mt  28,20),  ha 
instituido  el  pacto  misterioso  de  un  sacrificio  único,  universal  y 
puro.  La  Iglesia  es  de  Dios  Padre  por  Cristo,  del  mismo  modo 
que  la  humanidad  debe  ser  hecha  de  Dios  Padre  por  Cristo  y  por 

RomAíiss,  sábado  santo,  oración  después  de  la  segunda  profecía 
en  el  antiguo  orden  de  la  Semana  Santa.  Procede  del  GeV  (ML  74,1108) 
y  está  incompleta  en  el  GrM  (ML  78,110),  según  Bruylants,  II  232. 
Humildemente  nos  atrevemos  a  expresar  nuestra  opinión  de  que  ha  sido 
una  pena  que  en  la  reforma  de  la  Semana  Santa  no  se  haya  conservado 
este  texto  extraordinario. 

De  ello  da  testimonio  O.  Cullmann,  Saini  Fierre,  Disciple-Apótre- 
Martyr  (Neuchátel  1952)  p.l72,  aunque  para  él  no  haya  dificultad. 
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la  Iglesia.  Este  es  su  misterio  y  su  misión.  La  Iglesia  se  confiesa 
vinculada  por  Cristo  a  Dios  Padre,  cuya  posesión  es  y  cuya  gloria 
procura.  Habiendo  heredado  los  estatutos  del  antiguo  Israel,  con- 
tinúa siendo  la  grey,  la  familia,  el  pueblo  santo  de  Dios.  Pero 
con  una  nota  distintiva :  es  «una  familia  por  la  cual  nuestro  Señor 
Jesucristo  no  dudó  entregarse  a  manos  de  malhechores  y  sufrir 
tormento  de  cruz»,  como  se  nos  dice  en  una  oración  del  Miérco- 
les Santo.  «Tuya  es.  Señor  Dios  fuerte,  tu  Iglesia  santa  católica, 
que  fue  adquirida  por  la  admirable  pasión  de  Cristo  tu  Hijo» 

En  definitiva,  será  indiferente  la  oposición  ¿de  Cristo  o  de 
Dios?  San  Pablo  nos  ordena  que  procuremos  ser  de  Cristo,  como 
éste  es  de  Dios  (1  Cor  3,23).  Rescatados  por  Cristo,  los  que  com- 
ponen la  Iglesia,  nuevo  pueblo  de  Dios,  tendrán  derecho  a  lla- 
marse hijos  de  Dios  y  miembros  de  Cristo,  «ovejas  de  su  rebaño» 
y  «pueblo  cristiano»  Iglesia  de  Dios  e  Iglesia  de  Cristo.  Por 
eso  los  textos  litúrgicos  no  marcan  una  decisiva  diferencia  entre 
llamar  a  la  Iglesia  de  Cristo  o  de  Dios,  pues  ya  es  bien  sabido 
que  todo  lo  cristiano  es  de  Dios  por  medio  de  Cristo,  que  todo 
lo  ha  rescatado  para  El.  Los  mismos  apóstoles  son  llamados  en 
la  liturgia  indistintamente  apóstoles  de  Dios  y  de  Cristo,  ya  que 
son  enviados  de  Dios  por  Cristo,  como  la  Iglesia  es,  por  Cristo, 
de  Dios  ^^  El  nuevo  pueblo  de  Dios  es  un  «pueblo  cristiano», 
pues  todos  nosotros  «hemos  sido  bautizados  en  Cristo  Jesús» 
(Rom  6,3).  Sólo  el  que  se  hace  cristiano  puede  llegar  a  ser  hijo 
de  Dios.  Sólo  «por  Cristo  y  por  la  Iglesia»  pueden  los  hombres 
venir  a  formar  parte  del  Israel  de  las  promesas  y  a  hacerse  miem- 
bros del  verdadero  Israel,  del  único  pueblo  de  Dios.  Porque  no 
hay  más  que  un  Cristo  y  una  Iglesia,  que  es  su  Cuerpo  y  su  Es- 
posa. «Uno  es  Dios — dice  San  Pablo — ,  uno  es  también  el  media- 
dor entre  Dios  y  los  hombres,  el  hombre  Cristo  Jesús»  (1  Tim  2,5), 
pues  «en  ningún  otro  hay  salvación,  ya  que  ningún  otro  hombre 
nos  ha  sido  dado  bajo  el  cielo  a  los  hombres  por  el  cual  podamos 
ser  salvados»  (Act  4,12),  según  se  complace  en  recalcar  San  Pedro 
en  uno  de  sus  primeros  discursos  apologéticos  después  de  Pen- 
tecostés. 

La  función  mediadora  de  la  humanidad  de  Cristo  se  traduce 
Lebrun,  III,  Liturgia  syrocaldea  p.29. 

«¡Oh  buen  pastor,  que  diste  tu  vida  por  tus  ovejas  y  que  nos  hi- 
ciste pueblo  tuyo  y  ovejas  de  tu  rebaño!»  (RomMiss,  oración  en  la  fiesta 
de  la  Virgen  Madre  del  Divino  Pastor,  3  de  septiembre,  en  algunos 
lugares).  Según  Gil  Atrio,  C,  La  Iglesia  en  los  textos  litiirgicos  orien- 
tales antiguos:  «Rev.  Esp.  de  Teol.»  9  (1949)  65,  «populus  tuus»,  refe- 
rido a  Cristo,  aparece  dieciseis  veces  en  el  «Sacramentarium  Serapionis». 

°'  RomMiss,  oraciones  de  San  Pablo,  25  de  enero;  San  Pedro,  29  de 
junio,  etc. 
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fácilmente  en  Ja  función  mediadora  de  la  Iglesia  de  Cristo  enten- 
dida como  institución  de  salvación,  y  no  sólo  como  comunidad 
de  salvación.  La  tesis  protestante  de  que  Cristo  es  mediador,  de 
forma  que  su  mediación  no  permite  ninguna  otra,  se  recrudece 
en  las  teologías  que  ven  en  Cristo  sólo  o  casi  sólo  la  divinidad 
y  no  toman  suficientemente  en  serio  lo  humano  con  su  poder 
activo  histórico.  Pero  en  la  Escritura  está  claro  que  hay  que  atri- 
buir actividad  salvadora  en  sentido  estricto  a  la  naturaleza  humana 
del  Señor;  a  esta  evidencia  se  ha  rendido  la  teología  católica,  de 
un  modo  especial  desde  Santo  Tomás,  el  cual,  tras  una  curiosa 
evolución  interna  de  su  propio  pensamiento  sobre  esta  cuestión, 
adoptó  decididamente  la  postura  según  la  cual  «a  Cristo,  en  cuan- 
to hombre,  corresponde  el  ser  cabeza  de  la  Iglesia»  El  problema, 
al  que  no  es  posible  que  nos  refiramos  aquí  con  mayor  amplitud, 
alcanza  enorme  trascendencia  para  la  teología  de  la  Iglesia,  pues 
sólo  entendiendo  así  la  función  salvadora  de  la  humanidad  de 
Cristo  se  puede  lógicamente  tomar  una  postura  decidida  en  favor 
de  la  función  salvadora  de  la  Iglesia,  que  continúa  la  ley  de  la 
Encarnación  y  prosigue  en  la  historia  la  misión  salvadora  de  Cris- 
to. Una  vez  más,  escribe  Schmaus «la  Eclesiología  se  decide 
en  la  Cristología.  La  verdadera  comprensión  de  la  Iglesia  tiene 
que  fracasar  aiando  no  hay  suficiente  comprensión  de  Jesucristo». 
Sólo  partiendo  de  una  Iglesia  que,  como  institución  y  «convoca- 
ción», sea  sacramento  de  Cristo  e  Iglesia  de  Cristo  para  hacernos, 
por  El,  con  El  y  en  El,  de  Dios,  nuestro  Padre,  será  correcta 
nuestra  comprensión  de  una  Iglesia  que,  como  «congregación» 
de  los  redimidos,  sea  a  la  vez  comunidad  de  salvación,  el  nuevo 
Israel  de  los  hijos  adoptivos  de  Dios. 

La  evolución  del  pensamiento  de  Santo  Tomás  sobre  este  impor- 
tante problema  queda  patente  si  se  compara  su  doctrina  inicial  del 
In  III  Sent.  (dist.l3  q-2  a.l)  con  la  de  la  Snmma.  En  dicho  lugar  de  su 
comentario  a  las  Sentencias  saca  la  conclusión  de  que  la  naturaleza  hu- 
mana de  Cristo  es  instrumento  del  Verbo,  aunque  ya  dice  que,  si  bien 
«communiter  loquendo»  Cristo  en  cuanto  Dios  puede  llamarse  cabeza  de 
la  Iglesia  junto  con  el  Padre  y  el  Espíritu  Santo,  «proprie  loquendo»  lo 
es  según  su  naturaleza  humana.  Algo  después,  en  el  De  verit.  (q.29  a. 4), 
saca  una  conclusión  más  bien  pobre:  «Cristo  todo,  según  su  doble  natu- 
raleza, es  a  la  vez  cabeza  de  toda  la  Iglesia».  En  la  Summa  (III  8,1) 
adopta  su  solución  definitiva:  «Cristo  en  cuanto  hombre  es  cabeza  de  la 
Iglesia».  Un  tratado  completo  sobre  esta  cuestión  puede  verse  en  Sau- 
RAS,  E.,  El  Cuerpo  místico  de  Cristo  (Madrid  1952)  p. 185-218. 
"  O.c,  p.663. 
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4.    La  salvación  por  la  Iglesia  de  Cristo 

El  carácter  sobrenatural  de  la  santificación  y  salvación  cristia- 
nas constituye  un  postulado  fundamental  cuando  se  aborda  el 
tema  de  la  teología  de  la  mediación  de  la  Iglesia.  Lo  sobrenatural 
viene  de  arriba  y  es  gratuita  y  amorosamente  ofrecido  al  hombre 
por  el  Dios-Padre.  Este  principio  básico,  que  ya  hemos  comen- 
tado antes,  fue  explícitamente  enunciado  por  Santiago:  «Todo 
don  perfecto  viene  de  arriba,  desciende  del  Padre  de  las  luces» 
(Tac  1,17).  Dios  ha  llenado  de  gracia  salvadora  la  humanidad 
de  Cristo,  el  cual,  a  su  vez,  la  ha  transmitido  a  la  Iglesia,  fundada 
por  El  como  su  Cuerpo  y  su  Esposa.  Por  la  Iglesia  tenemos  acceso 
a  Cristo,  a  quien  ella  contiene,  y  por  Cristo,  a  Dios.  La  acción  del 
hombre  consiste  en  abrirse  a  la  gracia  de  Cristo  abriéndose  gene- 
rosamente a  la  acción  salvadora  de  la  Iglesia.  En  el  orden  de  la 
salvación,  sin  la  gracia  de  Cristo  «nada  podemos  hacer»  (lo  15,5). 
Cuando  algunos  oyentes  preguntan  a  Jesús:  «Entonces  ¿quién  pue- 
de salvarse?».  El  les  responde:  «Lo  que  es  imposible  a  los  hom- 
bres, es  posible  a  Dios»  (Le  18,26).  El  Concilio  Vaticano  I  dejó 
dicho  que  la  finalidad  de  la  Iglesia,  entendida  como  institución, 
estriba  en  «hacer  perenne  la  salvadora  obra  de  la  redención,  salu- 
íifertitn  redemptioms  opi/s»  Ahora  bien,  la  Iglesia,  comunidad 
de  culto,  dispone,  por  voluntad  de  Cristo,  de  un  medio  infalible- 
mente eficaz  de  acercarnos  a  Dios  y  de  acercar  al  mismo  tiempo 
Dios  y  Cristo,  a  quienes  ella  contiene,  a  nosotros :  los  misterios 
sacramentales.  En  una  oración  litúrgica  de  soberano  contenido  teo- 
lógico, que  no  es  propio  de  este  lugar  desentrañar,  se  dice  con 
profundidad  y  concisión  admirables :  «Siempre  que  se  celebra  este 
sacrificio,  se  realiza  la  obra  de  nuestra  redención :  opus  nostrae 
redemption'is  exercetury> He  aquí  resumido  el  misterio  de  nues- 
tra salvación  por  la  Iglesia.  El  pueblo  cristiano  dispone  de  un  fácil 
encuentro  con  Dios:  la  celebración  litúrgica. 

En  tres  ideas  directrices  parece  que  pueda  cómodamente  con- 
centrarse el  contenido  teológico  de  las  fórmulas  empleadas  por 
la  liturgia  de  la  Iglesia  para  autoexpresar  la  conciencia  de  su  me- 
diación :  la  seguridad  de  encontrar  a  Jesús  en  los  misterios  divinos, 
la  mediación  eficaz  de  éstos  como  único  remedio  para  la  salvación, 
la  salvación  como  destino  y  meta,  como  causa  final  y  nostalgia 
suprema  de  la  Iglesia,  comunidad  peregrina. 

Ya  que  sin  Jesús  nada  podemos  hacer,  resulta  ante  todo  im- 
prescindible que  lo  podamos  encontrar.  Parece  como  que  Dios  no 
hallara  en  el  antiguo  Israel  medios  suficientes  para  dar  cauce  a  sus 

"  Denz.  1821. 

'°  RomMiss,  secreta  del  domingo  noveno  después  de  Pentecostés. 
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universales  ansias  de  paternidad  adoptiva:  todo  aquello  era  «som- 
bra» y  «sacramento  de  lo  venidero».  Cuando  en  la  transfigiiración 
aparecen  Moisés  y  Elias  junto  a  Cristo  en  el  Tabor — el  máximo 
jefe  del  pueblo  y  el  máximo  profeta,  «la  Ley  y  los  Profetas» 
(Mt  5,17)  según  palabras  del  mismo  Cristo — ,  el  testimonio  de 
los  Padres  «corroboró  los  misterios  de  la  fe,  y  Dios,  con  la  voz 
que  se  dejó  oír  desde  la  nube  esplendorosa,  presignó  maravillosa- 
mente la  perfecta  adopción  de  sus  hijos»  Nos  basta  recordar 
aquellas  palabras:  «Este  es  mi  Hijo  amado,  en  quien  tengo  mi 
complacencia;  escuchadle»  (Mt  17,5).  Nada  más  natural  que  pe- 
dir al  Señor,  en  la  oración  de  dicha  festividad,  que  nos  «haga 
coherederos  del  mismo  Rey  de  la  gloria  y  que  con  El  la  partici- 
pemos». Cristo  se  nos  presenta  así  como  el  enviado  del  Padre 
para  hacernos  partícipes  de  la  gloria  de  su  filiación,  de  modo  que 
ai  envolvernos  en  su  Cuerpo,  que  es  la  Iglesia,  nos  infunde  su 
mismo  Espíritu  divino  para  elevarnos  adoptivamente  a  la  dignidad 
de  poder  llamar  a  Dios  Padre  nuestro.  Es  en  la  Iglesia,  en  los 
sacramentos,  donde  encontramos  a  Jesús,  «nuestro  mediador  ante 
el  Padre» :  «Por  estos  divinos  misterios  tenemos  acceso  al  media- 
dor del  Nuevo  Testamento»  de  modo  que  «la  familia  de  Dios, 
continuando  por  el  camino  de  la  salvación,  puede  llegar  con  se- 
guridad hasta  el  Señor  Jesucristo» 

Dios  «constituyó  a  su  Hijo  unigénito  Salvador  del  género  hu- 
mano, y  quiso  que  se  llamara  Jesús» único  mediador.  Sólo  el 
que  lo  encuentra  se  salva.  No  es  fácil  salvarse,  como  no  es  fácil 
encontrarlo,  pues  «el  reino  de  los  cielos  exige  el  hacerse  violen- 
cia» (Mt  11,12) ;  pero  son  pocos  los  que  se  hacen  dignos  de  Jesús, 
pocos  los  que  «cargan  con  su  cruz  y  le  siguen»  (Mt  10,38),  pocos 
los  escogidos,  mientras  son  tantos  los  llamados  (Mt  22,14).  Por 
eso,  a  pesar  del  espíritu  de  adopción,  «debemos  trabajar  con  te- 
mor y  temblor  en  la  obra  de  nuestra  salvación»  (Rom  8,15; 
Phil  2,12).  No  es  fácil  salvarse  ni  fácil  encontrar  a  Jesús.  Pero 
sí  lo  es  saber  cómo  y  dónde  encontrarlo:  «por  la  participación  del 
sacrificio  nos  hace  participantes  de  su  divinidad»  (domingo  18 
después  de  Pentec,  secreta).  ¿No  son  los  divinos  misterios  «me- 
morial perpetuo  de  su  inmenso  amor»?  (KomMiss,  28  de  abril, 
poscom.).  ¿No  se  nos  insiste  en  que  no  podemos  agradar  a  Dios 
sin  su  ayuda:  «a  Ti  no  podemos  agradarte  sin  Ti»?  (dom.  18 
desp.  de  Pentec,  oración).  Todo  nuestro  esfuerzo,  como  miem- 
bros del  pueblo  cristiano,  se  centra  en  buscar  a  Jesús,  en  encon- 

"  RomAliss,  oración  del  6  de  agosto.  Transfiguración  del  Señor. 

"  RomMiss,  secreta  del  1  de  julio,  la  Preciosísima  Sangre  del  Señor. 

"  RomMiss,  oración  del  23  de  junio,  vigilia  de  San  Juan  Bautista. 

'*  RomMiss,  oración  de  la  fiesta  del  Santísimo  Nombre  de  Jesús. 


124 


P.ll.    Iglesia  e  Israel 


Liarlo.  Como  exigían  aquellos  ignorados  peregrinos:  «Queremos 
ver  a  Jesús»  (lo  12,21).  Bien  sabemos  ya  que  «el  que  ve  a  Jesús, 
también  ve  al  Padre»  (lo  14,9).  En  la  «santa  participación  del 
misterio»,  de  un  modo  muy  especial  en  el  «sagrado  convite,  Cristo 
mismo  es  recibido,  se  recuerda  su  Pasión,  se  nos  llena  de  gracia 
el  alma  y  se  nos  da  la  prenda  de  la  gloria  futura»,  según  la  ex- 
traordinaria antífona  de  Santo  Tomás  de  la  fiesta  del  Corpus.  Pre- 
sencia de  Jesús  en  los  misterios  cristianos;  seguridad  de  encon- 
trarlo en  ellos,  pues  que  en  ellos  está.  «Dulce  su  recuerdo,  gozo 
del  corazón;  pero  más  que  la  miel  y  cualquier  cosa,  dulce  su  pre- 
sencia». ¡Qué  bellas  las  estrofas  del  himno  de  San  Bernardo!: 

Jesús,  esperanza  de  los  pecadores, 

¡qué  bueno  eres  con  los  que  te  piden, 

qué  bueno  con  los  que  te  buscan! 

¡Pero  cuánto  más  con  los  que  te  encuentran! 

Con  ser  todo  esto  tan  bello  y  prestarse  a  tan  fecundas  consi- 
deraciones espirituales,  no  agota  los  horizontes  amplísimos  de  los 
misterios  sacramentales.  En  efecto,  en  ellos  tenemos  la  garantía 
de  nuestro  encuentro  personal  con  Jesús,  el  Salvador:  la  media- 
ción sacramental  de  la  Iglesia  no  nos  oculta  el  rostro  de  Dios,  sino 
que  eficazmente  nos  sitúa  en  la  única  posibilidad  de  contemplarlo. 
Los  misterios  cristianos  son  misterios  salvadores.  Los  textos  htúr- 
gicos  dan  permanente  constancia  de  esta  convicción  de  la  Iglesia. 
«Purifícanos  con  los  misterios  celestiales»  (KomMiss,  Septuag., 
secreta).  «Tú,  Señor,  nos  restauras  con  tus  sacramentos»  (ib., 
Sexag.,  poscom.).  «Obra,  Señor,  por  estos  misterios  tu  santifica- 
ción en  nosotros»  (martes  de  la  segimda  semana  de  Cuaresma, 
secreta),  etc.  Son  varias  las  fórmulas  para  expresar  la  idea  de  que 
el  cuerpo  y  la  sangre  del  Señor  en  el  sacramento  son  «el  único 
remedio  saludable  de  las  almas»,  «medicina  de  cuerpo  y  alma» 
de  modo  que  «con  la  frecuentación  del  misterio  crece  el  efecto 
de  nuestra  salvación»:  «la  comunión  nos  salva  y  nos  confirma  en 
la  luz  de  la  verdad  divina» 

En  estas  ideas  insisten  siempre,  obviamente,  las  poscomimiones 
de  casi  todas  las  misas  del  año  litúrgico.  No  interesa  a  nuestro 
propósito  recalcarlas,  como  si  ahora  se  intentara  resumir  la  doctri- 
na de  los  textos  litúrgicos  acerca  del  efecto  de  la  comunión  o  de 
la  participación  en  el  sacrificio  cristiano.  Importa  más  subrayar 
la  dimensión  teológica  en  ellas  embebida,  en  el  sentido  de  que 
los  misterios  son  los  que  realizan  en  la  Iglesia  la  salvación  de 

RomMiss,  poscom.  del  22  de  julio;  id.  del  15  de  junio;  id.  del 
domingo  20  después  de  Pentecostés. 

"  RomMiss,  poscom.  del  domingo  infraoctava  del  Corpus;  poscom.  del 
13  de  agosto. 
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Cristo,  y  precisamente  de  un  modo  eficaz  y  exclusivo.  La  salva- 
ción de  Dios,  que  viene  «de  arriba»,  está  contenida  en  la  misión 
de  Cristo,  de  la  Iglesia  y  de  los  misterios.  El  hombre  se  hace  hijo 
de  Dios,  es  decir,  se  salva,  por  Cristo,  por  la  Iglesia,  por  los  mis- 
terios sacramentales.  Antes  se  ha  insistido  en  el  valor  literal  de 
la  partícula  por  (en  latín  per)  para  expresar  la  realidad  de  la 
mediación.  Pues  bien,  entre  Dios  y  el  hombre,  para  facilitar  ins- 
trumentalmente  el  personal  encuentro  del  Padre  y  los  hijos,  existe 
una  triple  mediación:  la  cristiana,  la  eclesial  y  la  misterial.  He 
aquí  algunos  textos  de  suficiente  elocuencia:  «¡Oh  Dios,  que  por 
1.1  participación  veneranda  de  este  sacrificio  nos  haces  partícipes 
de  tu  única  suma  divinidad»  (RomMiss,  domingo  18  desp.  de 
Pentec,  secreta).  «Por  la  operación  de  este  misterio,  seamos  puri- 
ficados...» (viernes  de  la  primera  semana  de  Cuaresma,  poscom.). 
«Por  estos  santos  misterios,  a  los  santos  la  gloria,  a  nosotros  el 
perdón»  (común  de  vírgenes  II,  secreta).  «Por  estos  dones  se  vea 
dirigida  nuestra  vida  siempre  entre  lo  próspero  y  lo  adverso»  (11  de 
noviembre,  secreta).  «Por  estos  sacramentos  que  hemos  recibi- 
do», etc. 

La  autoexpresión  que  de  sí  misma  hace  la  Iglesia  como  insti- 
tución y  comunidad  de  salvación  queda  bien  manifiesta,  además, 
si  se  refiexiona  en  el  fundamental  aspecto  de  temporalidad  que 
en  su  propio  concepto  tiene  todo  lo  que  aquí  ella  realiza.  Por 
eso  la  Iglesia  salva  por  sus  misterios.  La  salvación  es  el  reino, 
«puerto  de  eterna  quietud»  y  «patria  de  claridad  eterna»  " .  La 
Iglesia  se  presenta  así  como  la  congregación  de  unos  «peregrinos 
de  Dios  que  esperan  morar  en  la  patria  celestial»  Lo  que  la 
Iglesia  hace  es  temporal;  lo  que  la  Iglesia  contiene  es  imperece- 
dero. Es  perfectamente  aplicable  aquí  la  distinción,  que  más  ade- 
lante comentaremos,  entre  «res»  y  «sacramentum».  Los  sacramentos, 
los  misterios,  pasan:  pertenecen  a  la  estructura  mediadora  de  la 
Iglesia  terrena;  la  gracia  que  encierran,  la  caridad  que  estimulan 
e  infunden,  la  salvación  que  producen,  permanece.  Una  vez  más, 
la  consideración  institucional  de  la  Iglesia  es  esencialmente  inse- 
parable de  su  dimensión  escatológica  como  comunidad  salvada, 
una  comunidad  de  hijos  de  Dios  que  se  salva  por  los  misterios 
cristianos  instituidos.  «Por  las  fiestas  temporales  (la  Pascua),  llegar 
a  los  gozos  eternos»  No  está  sin  fundamento  el  que  con  tanta 
frecuencia  hablemos  de  los  «sacramentos  de  la  vida  eterna»  (18  de 

"  BracarMiss,  2  de  febrero,  en  el  prefacio  de  la  bendición  de  las 
candelas;  5  de  enero,  vigilia  de  la  Epifanía,  oración. 

RomPont,  II  205:  «peregrinorum  tuorum  caelestis  patriae  incola- 
tum  expectantium». 

*'  RomMiss,  oración  del  miércoles  de  Pascua.  En  toda  la  semana  pas- 
cual se  insiste  de  un  modo  muy  especial  en  este  pensamiento. 
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mayo,  poscom.)  ;  son  «misterio  en  la  vida  presente,  pero  auxilio 
de  eternidad»  (sábado  desp.  de  Ceniza,  poscom.),  «sacramentos 
celestiales»  (2  de  abril,  poscom.),  «misterio  en  la  tierra  y  premio 
de  redención  en  el  cielo»  (14  de  sept.,  oración).  Todas  estas  cosas 
soberanas,  «por  las  cuales  verdaderamente  vivimos»  (25  de  mayo, 
poscom.),  son  la  riqueza  de  la  Iglesia  en  cuanto  institución  y  co- 
munidad peregrina.  ¿Puede  acaso  la  Iglesia  desear  algo  mejor  que 
lo  que  asegura  poseer,  ser  prenda  de  la  salvación?  ¿Puede  pedir 
algo  más  excelso  que  alcanzar  para  siempre,  como  comunidad  de 
cristianos,  esa  salvación  de  la  que  como  institución  sacramenta! 
e.í  prenda?  «Que  consigamos  esa  misma  salvación,  de  la  que  he- 
mos recibido  la  prenda  por  estos  misterios» 

El  tentador  tema  de  la  temporalidad  de  la  Iglesia  en  cuanto 
estructura,  que  ya  quedó  aludido  antes  como  uno  de  los  puntos  de 
mira  de  una  eclesiología  dinámica,  queda  implícita  o  explícitamente 
aludido  en  los  textos  litúrgicos  siempre  que  éstos  hacen  referencia  a 
la  celebración  de  los  misterios.  Pero  hay  más.  Hay,  constantemente, 
un  estímulo  de  altura,  una  tensión  de  elevación,  una  predicación 
de  esperanza  y  anhelo  del  cielo.  «Terrena  despicere  et  amare  cae- 
lestia:  despreciar  lo  terreno  y  amar  lo  celestial»  «pasar  por  lo 
temporal  de  tal  modo  que  no  perdamos  lo  eterno»  «que  entre 
el  barullo  del  mundo  estén  fijos  nuestros  corazones  allí  donde 
está  el  verdadero  gozo»".  La  Iglesia  anhela  su  eterna  Pascua;  la 
salvación  se  nos  da  aquí  por  la  Iglesia,  y  sólo  la  comunidad  de 
los  salvados  por  la  Iglesia  será  en  la  Patria  la  definitiva  Iglesia. 
La  misión  salvadora  de  la  Iglesia  se  realiza  por  los  misterios  cris- 
tianos: «per  haec  mysteria».  «La  continua  repetición  de  los  miste- 
rios es  causa  de  nuestra  perpetua  alegría»  '\  En  los  misterios,  la 
Iglesia  favorece  nuestro  encuentro  con  Jesús,  el  cual  nos  da  la 
salvación  de  Dios.  Ellos  logran  que  «conozcamos  a  Jesús,  de  modo 
que  merezcamos  ser  contados  perpetuamente  entre  las  ovejas  que 
han  escuchado  su  voz» 

RomMiss,  poscom.  del  quinto  domingo  de  Epifanía  y  del  martes 
de  la  primera  semana  de  Cuaresma. 

"  RomMiss,  segundo  domingo  de  Adviento,  poscom.,  y  22  de  junio, 
oración.  Casi  igual,  la  poscom.  del  7  de  julio  y  la  oración  del  23  de 
agosto. 

"  RomMiss,  oración  del  domingo  infraoctava  del  Corazón  de  Jesús, 
tercero  después  de  Pentecostés. 

RomMiss,  oración  del  cuarto  domingo  después  de  Pascua. 
'■'  RomMiss,  secreta  del  sábado  de  Pascua. 
"  RomMiss,  oración  del  día  18  de  marzo. 
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5.    aFuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación)) 

Conforme  al  peculiar  matiz  teológico  de  los  textos  litúrgicos, 
en  los  cuales  la  teología  se  entrega  de  un  modo  práctico  y  viven- 
cial,  pero  en  modo  alguno  en  forma  especulativa,  no  será  de  ex- 
trañar que,  al  preguntar  ahora  a  los  textos  y  al  sentido  mismo 
de  la  acción  litúrgica  cómo  se  explica  la  salvación  de  los  que  no 
son  hijos  de  la  Iglesia,  si  es  que  sin  ser  hijo  y  miembro  de  ella 
es  posible  la  salvación,  nos  encontremos  sin  respuesta.  Hemos 
aprendido  que  en  los  misterios  que  nos  ofrece  la  Iglesia  encon- 
tramos a  Jesús,  y  que  éste,  en  ellos  y  por  ella,  nos  ofrece  eficaz- 
mente la  salvación.  Tendríamos  bastante  con  esta  positiva  afirma- 
ción esencial  si  no  fuese  por  la  inquietud  disquisitiva  que  punza 
en  el  ánimo  del  teólogo  y  por  la  preocupación  por  el  destino  de 
nuestros  hermanos  los  hombres  que  no  son  miembros  de  Cristo, 
que  acongoja  la  caridad  del  cristiano.  Sin  posibilidad  de  tratar 
este  difícil  tema  desde  todos  sus  ángulos,  vayan  sólo  unas  líneas 
para  dejar  constancia  del  método  con  que  actualmente  es  abordado. 

El  problema  de  la  posibilidad  de  salvación  de  los  que  no  tie- 
nen la  fe  cristiana  ha  preocupado  desde  siempre  a  los  teólogos. 
Pero  vale  la  pena  insistir,  ante  todo,  en  que  hay  aquí  dos  cuestio- 
nes distintas,  aunque  íntimamente  ligadas:  la  de  la  pertenencia 
a  la  Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  místico  de  Cristo,  y  la  de  la  posi- 
bilidad de  salvación  fuera  de  la  Iglesia.  La  solución  a  esta  última 
vendrá  a  equivaler  a  la  posibilidad  de  unión  con  Cristo  mediante 
la  gracia  santificante  en  aquellos  que  no  son  realmente  miembros 
de  la  Iglesia.  La  cuestión  de  la  pertenencia  a  la  Iglesia  en  cuanto 
unidad  corpórea  visible  y  constatable  históricamente  «corresponde, 
para  expresarlo  así  de  una  vez,  al  plano  del  signo  sacramental,  no 
al  de  la  actitud  personal,  de  la  decisión  interna  y  de  la  gracia 
interior»  Ahora  bien,  la  Iglesia  ha  afirmado  explícitamente  y 
ha  formulado  de  un  modo  magisterial  y  sin  lugar  a  dudas,  aunque 
no  del  mismo  modo,  es  decir,  no  con  la  misma  fuerza  y  claridad, 
tanto  la  posibilidad  de  salvación  fuera  de  la  Iglesia  como  el  hecho 
dogmático  de  que  «fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación».  Si  esto 
es  así,  todo  el  problema  consiste  en  intentar  armonizar  ambas 
afirmaciones,  a  primera  vista  contradictorias. 

Ya  en  el  concilio  Arausicano,  año  529,  se  puntualizó  con  ex- 
tremo rigor  que  todo  lo  bueno  que  en  el  hombre  hay  en  orden 
a  la  salvación  procede  de  la  gracia  de  Dios,  de  modo  que  incluso 

"  Rahner,  K.,  La  incorporación  a  la  Iglesia  según  la  encíclica  de 
Pío  XII  «Aiystici  Corporis  Christi»:  «Escritos  de  Teología»  vol.2  p.24 
y  42  (Madrid  1961).  Este  estudio,  uno  de  los  mejores  sobre  el  tema,  con 
abundante  bibliografía,  comprende  las  p.9-94. 
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el  inicio  de  la  fe  y  el  impulso  de  confianza  en  el  Señor  que  nos 
santifica  y  salva  se  debe  a  una  inspiración  del  Espíritu  Santo :  Dios 
previene  a  todo  hombre  con  su  gracia  actual,  la  que  da  a  todos, 
dentro  y  fuera  de  la  Iglesia,  incluso  para  hacer  posible  que  tengan 
la  fe  En  cuanto  a  la  gracia  que  santifica  y  salva,  la  gracia  san- 
tificante, el  concilio  de  Trento  aclaró  que  puede  ser  infundida 
por  Dios  antes  del  bautismo  efectivo:  la  justificación,  la  adqui- 
sición de  ese  estado  interior  de  hijo  adoptivo  de  Dios  por  Cristo, 
no  se  adquiere  sin  el  bautismo  o  lo  que  el  concilio  llama,  por  pri- 
mera vez  en  documento  oficial,  el  «voto»  o  deseo  del  mismo.  Tam- 
poco resulta  difícil  interpretar  qué  es  lo  que  el  concilio  entendía 
por  este  término ;  pero  quedó  aclarado  igualmente,  años  más  tarde, 
en  la  doctrina  de  San  Pío  V  contra  Miguel  de  Bayo  " :  la  caridad 
perfecta  y  sincera  produce  el  perdón  de  los  pecados  tanto  a  los 
bautizados  como  a  los  no  bautizados  que  habiendo  pecado  hagan 
penitencia;  Ja  caridad  perfecta,  lo  que  San  Pablo  llama  «corazón 
puro,  buena  conciencia  y  fe  no  fingida»  (1  Tim  1,5),  perdona  el 
pecado  y  merece  la  salvación  aun  sin  la  recepción  efectiva  del 
bautismo. 

Tal  toma  de  postura  de  la  Iglesia,  coherentemente  abierta  y 
esperanzadora  en  dependencia  de  la  universal  voluntad  salvadora 
de  Dios,  encuentra  su  correlación  en  aquel  texto  de  la  liturgia 
en  el  cual,  recordando  palabras  de  San  Pablo,  se  le  pide  que  envíe 
misioneros  numerosos  y  eficaces,  pues  El  «quiere  que  todos  los 
hombres  se  salven  y  lleguen  al  conocimiento  de  la  verdad,  que 
es  Dios  y  su  enviado,  el  Cristo» 

En  la  discusión  teológica  sobre  la  posibilidad  de  salvación  de 
los  no  católicos  y  en  la  disputa  apologética  frente  a  los  que  desde 
fuera  atacan  a  la  Iglesia  de  intransigencia,  arrogancia  y  crueldad, 
se  ha  olvidado  con  excesiva  frecuencia  una  verdad  fundamental: 
la  Iglesia  ha  sido  instituida  por  Cristo  para  salvar,  pero  no  para 
monopolizar  la  salvación.  Es  más  la  comunidad  de  los  que  tienen 
la  misión  de  salvar  que  la  comunidad  de  los  salvados.  Que  la 
Iglesia  sea  comunidad  de  salvación  significa,  directamente,  que  a 
ella  ha  encomendado  Cristo  la  misión  de  repartir  su  gracia,  su 
palabra  y  su  perdón ;  pero  no  que  nadie  no  bautizado  no  pueda  sal- 
varse. La  Iglesia  es  una  comunidad  misionera:  la  comunidad  de 
los  salvadores,  de  los  que  el  misterio  de  la  «vocación»  de  Dios 
ha  «congregado»  por  Cristo  en  el  Espíritu  para  comprometerlos 

"  ES  178-179.182.187.193. 
"  ES  796.1031SS.1070SS. 

"  RomM/ss,  oración  de  la  misa  por  la  propagación  de  la  fe,  afirma- 
ción de  enorme  trascendencia  teológica  que  repite  al  pie  de  la  letra  la 
de  San  Pablo  en  1  Tim  2,4,  y  los  conceptos  de  San  Pedro  en  2  Petr  3,9  y 
otros  lugares  semejantes. 
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ea  la  inquietud  universalista  del  Evangelio.  Pero  el  Evangelio  ha 
sido  proclamado  para  todo  hombre  «de  buena  voluntad  que  da 
gloria  a  Dios»  (Le  2,14).  De  éstos,  de  los  sencillos,  de  los  «po- 
bres de  espíritu,  es  el  reino  de  los  cielos»  (Mt  5,3).  Aunque  no 
sea  de  ellos,  pero  sí  para  ellos,  la  Iglesia  de  este  mundo,  ni  ellos 
de  la  Iglesia.  Parece  que  en  esta  polémica  se  ha  confundido  con 
exceso  la  Iglesia  y  el  reino.  La  Iglesia,  en  cuanto  institución  te- 
rrena, tiene  una  función  instrumental,  ha  sido  constituida  sacra- 
mentalmente  «en  estado  de  misión».  Aunque  al  cabo  de  dos  mil 
años  de  cristianismo  fuese  aún  menor  que  el  actual  el  número  de 
católicos  efectivos,  la  Iglesia  no  dejaría  de  ser  única  «arca  de 
salvación»,  única  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo. 

El  problema  aumenta  cuando  se  reflexiona  que,  como  hay  un 
solo  Cristo,  hay  una  sola  Iglesia.  Salvarse  por  Cristo  es  sinónimo 
de  salvarse  por  la  Iglesia.  Este  convencimiento  está  siempre  subya- 
cente de  una  u  otra  forma  en  todos  los  textos  eclesiológicos  del 
Nuevo  Testamento  '°  y  en  los  textos  litúrgicos  que  de  un  modo 
positivo  expresan  la  realidad  del  encuentro  con  Jesús  salvador  por 
la  Iglesia  en  sus  misterios.  Ahora  bien,  la  misma  Sagrada  Escritura 
y  el  contexto  de  las  fórmulas  litúrgicas  sugieren  a  este  respecto 
tres  precisiones  extraordinariamente  oportunas: 

1)  El  viejo  axioma  «fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación» 
se  refiere  sólo  a  los  que,  habiendo  escuchado  y  aceptado  la  predi- 
cación, la  rehúsan  culpablemente  y  reniegan  conscientemente  de 
la  Iglesia. 

2)  No  significa  que  toda  pertenencia  a  Cristo  y  a  la  Iglesia 
sea  ya  por  sí,  sin  más,  saludable,  pues  «la  fe  sin  obras  es,  de  suyo, 
muerta»  (lac  2,17)  y  no  salva. 

3)  Además,  en  modo  alguno  excluye,  según  lo  dicho,  una 
pertenencia  latente  a  la  Iglesia  y  al  reino  de  Dios,  sin  implicar 
efectivamente  la  incorporación  visible  a  la  Iglesia  por  el  bautismo, 
la  fe  explícita  y  la  aceptación  de  la  jerarquía  de  la  Iglesia  Tal 

'°  Cf.,  entre  otros,  Mt  10,14;  18,17,  y  todos  los  textos  de  la  misión 
de  los  apóstoles,  como  Mt  28,19;  Me  16,15;  Le  24,47;  los  de  las  insti- 
tuciones de  sacramentos  y  su  necesidad  de  medio,  como  lo  3,5;  los  de 
la  proclamación  del  supremo  pastoreo:  lo  20,23;  21,17;  múltiples,  sobre 
la  conciencia  de  la  Iglesia  primitiva,  v.gr.,  Act  4,12;  Eph  1,22;  4,5,  etc. 

"  JouRNET,  Ch.,  Teología  de  la  Iglesia  (Bilbao  1960)  p.38S.  Las 
perspectivas  en  que  este  autor  sitúa  la  cuestión  que  aquí  no  hacemos  sino 
rozar  tangencialmente  es  sumamente  sugerente,  aunque,  con  algunos  crí- 
ticos de  su  obra,  coincidamos  en  pensar  que  no  es  del  todo  exacta  la 
terminología  que  emplea.  Aunque  distingue  entre  pertenencia  e  incorpo- 
ración, habla  de  pertenencia  manifiesta,  normal  latente  antes  de  Cristo  y 
anormal  latente  después  de  Cristo:  algo  complicado,  aunque  la  doctrina 
sea  buena.  Una  reserva  semejante  se  impone  respecto  a  la  terminología 
de  Sauras.  E.,  "El  Cuerpo  místico  de  Cristo  (Madrid  1952)  p. 483-658, 
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pertenencia  latente  e  invisible  a  la  única  Iglesia  de  Cristo,  signo 
sacramental  de  la  salvación,  se  realiza  en  todo  «hombre  de  buena 
voluntad»  que  viva  en  caridad  y  corazón  puro.  Es  la  última  solu- 
ción que  le  queda  a  Dios  para  hacer  efectiva  y  eficiente  su  voluntad 
salvífica  universal,  sin  quebrar  las  leyes  que  El  mismo  ha  puesto 
a  la  psicología  humana  y  al  proceso  interno  de  la  salvación. 

Pero  no  es  que  esta  actitud  sincera  sea  por  sí  misma  saludable. 
Lo  es  por  la  gracia  de  Cristo  y  a  través  de  la  Iglesia.  Nadie  se 
salva  si  no  es  salvado.  Y  Cristo  ofrece  la  salvación  de  Dios  sólo 
a  través  de  la  Iglesia.  De  aquí  que  la  teología  se  movía  entre 
fórmulas  azarosas  a  este  propósito,  pues  carecía  de  orientación 
para  relacionar  de  un  modo  terminante  el  «voto»  del  bautismo, 
que  se  había  declarado  como  mínimo  necesario,  con  la  actitud  inte- 
rior de  caridad  saludable,  pero  dada  en  un  hombre  absolutamente 
desconocedor  del  hecho  histórico  de  Cristo  y  de  la  Iglesia.  Se 
podía  entender  el  significado  real  de  la  pertenencia  efectiva  «in 
re»  (bautismo)  o  de  la  que  se  logra  por  el  deseo  claramente  ma- 
nifestado, por  ejemplo,  de  un  catecúmeno  («in  voto  explícito»). 
Pero  ¿cuál  podía  ser  la  correspondencia  psicológica  de  lo  que 
desde  hace  algunos  años  se  venía  llamando  pertenecer  a  la  Iglesia 
«in  voto  implícito»?  Las  zozobras  teóricas  de  los  últimos  decenios 
y  la  falta  de  uniformidad  de  terminología,  que  venía  originando 
no  pocas  confusiones  elementales,  han  venido  a  ser  zanjadas  por 
Pío  XII  en  la  Mystici  Corporis:  todos  esos  hombres  que  se  salvan 
al  margen  de  las  fronteras  visibles  de  la  Iglesia  sin  estar  incorpo- 
rados a  ella  ni  pertenecerle  efectivamente  (reapse)  están  guiados 
por  una  acción  interior  del  Espíritu  Santo  y  objetivamente,  pero 
inconscientemente  ordenados  hacia  la  Iglesia,  único  Cuerpo  místi- 
co de  Cristo  "^ 

Tal  traslado  de  acentuación  desde  el  nivel  psicológico  al  onto- 
lógico  de  la  gracia  actual  (Conc.  Arausic.)  abre  a  la  teología  de  la 
Iglesia  y  de  la  salvación  perspectivas  muy  amplias.  Todo  hombre  no 
católico  de  buena  fe  es,  sin  él  saberlo,  candidato  del  reino;  perte- 
nece de  hecho  al  «pueblo  de  Dios  según  el  Espíritu»,  al  «verdadero 
Israel»,  cuya  realización  histórica  y  jurídico-sacramental  es  la  Igle- 
sia fundada  por  Cristo.  No  basta  con  reducirse  a  pertenecer  al 
«pueblo  de  Dios»,  ciertamente.  En  la  práctica,  ello  equivaldría  a 
un  positivo  rechazo  de  la  Iglesia.  Pues  aunque  por  el  hecho  de  la 
Encarnación  toda  la  humanidad  ha  sido  consagrada  por  Cristo  e 

quien  habla  de  que  el  Cuerpo  místico  tiene  miembros  de  excepción, 
miembros  en  acto  y  miembros  en  potencia.  La  doctrina,  aceptable  en  su 
intención,  queda  frustrada  por  la  malsonante  terminología  y  la  mayor 
amplitud  que  el  autor  da  al  Cuerpo  místico  sobre  la  Iglesia.  Pero  de  esto 
hablaremos  más  adelante. 
"  AAS  35  (1943)  243. 
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implícitamente,  pero  objetivamente,  puesta  en  camino  de  la  salva- 
ción, cada  iiombre,  personalmente,  deoe  hacer  electiva  la  aceptación 
de  su  condición  de  salvado. 

Ahora  bien,  se  dan  grados  en  esta  personal  aceptación  de  la 
gracia.  La  aceptación  plena,  querida  por  Cristo,  se  llama  incorpora- 
ción a  la  Iglesia.  Pero  está  inconscientemente  ordenado  a  ella  todo 
el  que  positivamente  adopta  una  actitud  de  pureza  interior  y  recta 
conciencia,  las  cuales,  plenamente  desenvueltas,  le  llevarían  a  la 
Iglesia.  La  acción  del  Lspíritu  encamina  a  todo  hombre  hacia  la 
Iglesia,  pues  tal  es  la  voluntad  de  Dios  para  todos  los  hombres, 
aunque  el  lo  ignore.  Los  justos  del  Antiguo  y  Nuevo  Testamento 
que  no  han  sido  bautizados,  todos,  han  sido  salvados  por  la  gracia 
de  Cristo  y  la  acción  interior  del  Espíritu  Santo;  pero  su  salvación 
está  comprendida  en  la  que  normalmente  se  realiza  por  la  Iglesia. 
La  Iglesia  de  Cristo  constituye  la  culminación  del  concepto  de  «pue- 
blo de  Dios»:  es  su  caso  limite.  Ser  miembro  de  la  Iglesia  por  la 
ft,  el  bautismo,  los  sacramentos,  la  aceptación  de  la  mediación 
jerárquica,  equivale  a  sacramentalizar  la  personal  condición  de 
redimido  por  Cristo:  el  que  acepta  la  Iglesia  y  se  hace  miembro 
suyo  se  hace  miembro  del  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Pero  todo  el 
que  de  buena  fe  vive  profundamente  una  auténtica  vida  religiosa 
y  moral,  todo  el  que  es  del  «pueblo  de  Dios  según  el  espíritu», 
ya  está,  por  eso  mismo,  en  la  linea  de  la  Iglesia.  Por  eso  se  salva. 
Es  de  la  Iglesia  sin  ser  miembro  de  la  Iglesia.  Por  eso,  como 
siempre,  «fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación». 

Como  se  está  viendo,  uno  de  los  signos  de  ortodoxia  y  equi- 
librio de  la  actual  coyuntura  eclesiológica  estriba,  por  una  parte, 
en  insistir  con  la  máxima  fuerza  en  la  fórmula  que  tradicional- 
mente  ha  servido  para  subrayar  la  mediación  exclusiva  y  universal 
de  la  Iglesia  como  comunidad  de  salvación;  pero,  por  otra,  en 
buscar  las  posibilidades  teóricas  de  salvación  del  que  no  está  visi- 
blemente incorporado  a  la  Iglesia  y  en  justificarlas  deliberadamente 
a  la  luz  del  Evangeüo.  Nada  se  quiere  insinuar  con  ello  sobre  una 
pretendida  indiferencia  con  la  que  acaso  se  podría  mirar  a  la 
Iglesia,  pues  que  también  al  margen  de  ella  se  ve  que  es  posible 
la  salvación.  ¿No  subsistirá  el  peligro  de  restar  fuerza  a  los  argu- 
mentos con  que  desde  siempre  se  ha  demostrado  que  la  Iglesia 
católica  es  la  única  Iglesia  verdadera.?  Es  urgente  desechar  tales 
temores.  Precisamente  nunca  habrá  que  olvidar  que  lo  que  los 
Padres,  desde  la  más  remota  antigüedad,  han  querido  enseñar  con 
la  doctrina  encerrada  en  el  axioma  «fuera  de  la  Iglesia  no  hay 
salvación»,  aunque  sin  emplear  nuestra  actual  terminología,  era 
la  imposibilidad  de  salvación  de  los  herejes  y  cismáticos  «forma- 
les» y  también,  en  principio,  la  de  los  niños  muertos  sin  bautismo 
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(por  falta  en  ellos  de  un  acto  personal  de  caridad) ;  además,  que- 
rían poner  de  relieve  el  hecho  de  la  institución  de  la  Iglesia  como 
único  Cuerpo  de  Cristo  y  única  arca  de  salvación.  Emplean  con 
mucha  frecuencia  el  símbolo  del  diluvio :  sólo  los  que  se  acogen 
al  arca  se  salvan.  Esta  misma  verdad  fue  expresada  aún  más  ter- 
minantemente desde  Pío  IX  y  el  Concilio  Vaticano  I  como  arma 
en  la  polémica  contra  el  indiferentismo  moderno  y  como  norma 
de  orientación  en  el  diálogo  ecuménico  Pero  en  los  documen- 
tos de  los  últimos  cien  años,  desde  1854  hasta  el  interesante  do- 
cumento del  Santo  Oficio  con  motivo  del  llamado  «Boston  He- 
resy  Case»  ' ',  se  puede  observar  gratamente  una  mayor  preocupa- 
ción por  salvar  más  que  por  condenar,  por  unirnos  en  el  deímitivo 
«pueblo  de  Dios»  en  el  reino  más  que  por  separarnos  aquí  abajo. 

A  este  propósito  empleó  Pío  XII  algunos  términos  decidida- 
mente luminosos:  «El  Espíritu  de  Cristo  no  puede  santificar  ple- 
namente a  los  miembros  totalmente  divididos;  los  que  no  perte- 
necen visiblemente  a  la  Iglesia  católica  no  pueden  estar  seguros  de 
su  salvación»  No  es  lo  mismo  posibilidad  de  salvación,  que 
esperanzadamente  les  reconocemos,  que  seguridad  y  plenitud.  La 
auténtica  vida  religiosa  está  en  la  Iglesia,  verdadero  «.pueblo  de 
Dios»  porque  es  el  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Sólo  hay  un  Cristo, 

Las  diversas  formulaciones  que  el  concepto  de  la  necesidad  de  la 
Iglesia  ha  ido  enconUando  desde  sus  orígenes  pueden  verse  estudiadas, 
por  ejemplo,  en  Rahner,  K.,  l.c,  p.43-51;  Fenton,  J.,  The  Meaning  o] 
¡he  Church's  necessiíy  for  salvaíion:  «Amer.  Eccles.  Review»  124  (1951) 
124-143.203-221.290-302;  Lais,  H.,  Pertenencia  a  la  Iglesia  y  posibilida- 
des de  salvación  de  los  que  no  son  miembros  de  ella:  «Problemas  actua- 
les de  la  apologética»  (Barcelona  1958)  p.215-246. 

"  Se  cita  concretamente  esa  fecha  porque  en  el  año  1854  Su  San- 
tidad Pío  IX,  en  la  Singitlari  quadam,  habló,  por  primera  vez  de  un 
modo  oficial,  sobre  la  posibilidad  de  salvación  de  los  que  de  buena  fe 
y  con  ignorancia  invencible  no  pertenecen  a  la  Iglesia.  La  «herejía  de 
Boston»,  capitaneada  por  el  P.  feeney,  exigía  una  interpretación  ultra- 
rigorista  del  principio  dogmático  según  el  cual  «fuera  de  la  Iglesia  no 
hay  salvación»;  según  ellos,  había  que  entenderlo  literalmente.  £1  Santo 
Oficio  dirigió  al  arzobispo  de  Boston  una  carta  con  fecha  8  de  agosto 
de  1949,  divulgada  tres  años  más  tarde  («Amer.  Eccles.  Review»  125 
[1952]  307-311;  «Ecclesia»  12  [1952]  vol.2  p.373ss) :  se  mantiene  la 
infalibilidad  de  la  doctrina  contenida  en  el  axioma  en  el  sentido  de  que 
la  Iglesia  es  necesaria  no  sólo  con  necesidad  de  precepto,  sino  de  medio. 
Ahora  bien,  como  tal  necesidad  depende  de  una  institución  positiva  de 
Cristo,  puede  ser  suplida  con  la  «buena  disposición  de  espíritu»  que 
viene  a  constituir  un  «voto  implícito»  de  la  Iglesia  si  en  su  base  actúa 
el  amor  sobrenatural  a  Dios.  Los  documentos  relativos  a  todo  este  siglo 
de  progreso  teológico  en  tan  importante  cuestión  han  sido  sistematizados 
y  estudiados  a  fondo  por  King,  J.  J.,  The  Necessity  oj  the  Church  for 
Salvaíion  tn  ¡elected  Theological  Writings  oj  the  past  Century  (Wásh- 
ington  1960). 

"  AAS  35  (1943)  203.243. 
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sólo  un  Cuerpo  de  Cristo,  sólo  una  Iglesia  verdaderamente,  segu- 
ramente, plenamente  cristiana.  Puede  bastar  para  salvarse  la  cari- 
dad perfecta,  la  contrición  perfecta,  el  seguir  la  vo2  del  Espíritu 
Santo,  que,  «como  el  viento,  sopla  donde  quiere»  (lo  3,8)  ;  pero 
no  basta  para  ser  miembro  del  Cuerpo  de  Cristo  como  Dios  Padre 
y  El  han  querido  que  sea  la  Iglesia 

Sólo  la  Iglesia  prosigue  «segura  por  el  camino  de  la  salva- 
ción» Sólo  ella  es  la  predestinada  realización  del  pueblo  de 
Dios,  la  comunidad  de  salvación  fundada  por  Cristo.  Sólo  ella 
está,  como  María,  «llena  de  gracia»  (Le  1,28).  Por  eso  es,  como 
luego  veremos,  sacramento  radical  de  Cristo,  porque  sólo  ella  es 
su  Cuerpo  místico,  su  único  Cuerpo  místico.  Como  Cristo,  la  Igle- 
sia «habita  entre  nosotros  llena  de  gracia  y  de  verdad.  De  su  ple- 
nitud recibimos  todos  gracia  sobre  gracia»  (lo  1,14-17). 

RomMiss,  oración  del  23  de  junio,  vigilia  de  San  Juan  Bautista: 
«ut  familia  tua  per  viam  salutis  incedat  et...  ad  eum  secura  perveniat». 


Tercera  parte 

EL  MISTERIO  DE  LA  IGLESIA  Y  SUS 
EXPRESIONES  LITURGICAS 


Una  conclusión  que  se  va  imponiendo  en  la  eclesiología  mo- 
derna, y  a  la  que  repetidas  veces  se  ha  aludido  en  páginas  ante- 
riores, viene  a  ser  ahora,  a  su  vez,  fecundo  punto  de  partida;  el 
concepto  de  «pueblo  de  Dios»  no  agota  el  contenido  revelado  de 
la  idea  de  Iglesia  ni  en  cuanto  institución  salvadora  ni  en  cuanto 
comunidad  de  salvación.  Pueblo  de  Dios,  pero  con  limitaciones 
temporales  y  raciales,  era  el  antiguo  Israel;  lo  es  la  Iglesia  de 
Cristo,  nuevo  Israel  en  el  espíritu,  liberado  ya  de  las  ataduras  de 
la  ley  y  de  la  carne,  abierto  al  pleno  aire  de  la  historia  universal; 
lo  será,  lo  es  ya  para  los  salvados,  y  en  el  más  sublime  sentido,  el 
reino  de  los  cielos,  al  que  la  Iglesia  encamina  sus  pasos.  El  con- 
cepto de  pueblo  de  Dios  es,  pues,  por  una  parte,  más  amplio  y, 
por  otra,  más  restringido  que  el  de  Iglesia. 

También  antes  se  ha  rozado  la  idea  de  que  los  que  se  salvan 
sin  ser  miembros  reales  de  la  Iglesia,  aun  permaneciendo  siempre 
verdad  que  «fuera  de  ella  no  hay  salvación»,  logran  ésta  porque, 
por  un  acto  consciente  y  responsable  de  caridad  sobrenatural  que 
secunda  generosamente  los  «inenarrables  gemidos  del  Espíritu» 
en  su  corazón  (Rom  8,26),  aceptan  ante  el  único  Dios  de  todos  su 
condición  de  redimidos  por  Cristo.  Es  así  como,  sin  saberlo,  pues 
en  el  orden  sobrenatural  «no  sabemos  lo  que  pedimos»  (ib.  y 
Mt  20,22),  están  encaminados  e  inconscientemente  ordenados  ha- 
cia la  Iglesia,  como  enseña  Pío  XII,  según  hemos  visto.  Tras  la 
muerte  de  Cristo,  toda  la  humanidad  es  pueblo  de  Dios.  Y  todo 
hombre  que  precisamente  por  serlo  y  por  aceptarlo  así  se  salva, 
aunque  por  razones  ajenas  a  él  mismo  no  haya  podido  llegar  a  ser 
miembro  de  la  Iglesia,  pertenecerá  para  siempre  al  reino  de  Dios, 
al  definitivo  pueblo  de  Dios  escatológico,  para  el  cual  la  Iglesia, 
como  en  tiempos  Israel,  inicia  y  prepara  aquí  en  una  fase  institu- 
cionalmente  eficaz  en  sí  misma,  pero  históricamente  transitoria. 

Por  todo  esto,  por  muchas  otras  consideraciones  además,  re- 
sulta lógico  concluir  que  el  concepto  bíblico-litúrgico  de  pueblo  de 
Dios  no  agota  nuestra  contemplación  teológica  del  misterio  de  la 
Iglesia.  Este  encuentra  su  máxima  expresión  en  la  idea  de  la  Igle- 
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sia  como  Cuerpo  místico.  «Gracias  a  la  caracterización  de  la  Iglesia 
como  Cuerpo  de  Cristo,  logra  su  auténtico  sentido  el  símbolo  del 
pueblo  aplicado  a  la  Iglesia»  '. 

Pero  estamos  hablando  ya  y  vamos  a  referirnos  luego  en  to- 
das estas  páginas  a  imágenes  y  símbolos.  Por  eso,  antes  de  pre- 
guntarnos teológicamente  por  el  alcance  de  éstos  para  revelar  la 
entraña  de  los  misterios,  no  está  de  más  tener  en  cuenta  los  reque- 
rimientos univocistas  de  la  mente  moderna.  Porque  también  resul- 
ta fácil  comprobar  que  «el  hombre  moderno  gusta  de  apresarlo 
todo  en  conceptos  unívocos  para  dar  la  impresión  de  dominio  so- 
bre las  cosas.  No  le  agrada,  por  tanto,  que  la  Iglesia  describa  su 
esencia  casi  siempre  por  medio  de  imágenes  y  comparaciones»  ^ 
¿Será  mucho  afirmar  que  el  hombre  medio  de  esta  sociedad  desa- 
cralizada  ha  perdido  la  dimensión  y  el  sentido  del  misterio? 

Desde  el  origen  cartesiano  del  racionalismo  y  en  virtud  del  des- 
arrollo de  su  criterio  universal  de  «ideas  claras  y  distintas»,  a  tra- 
vés de  muy  accidentadas  etapas  históricas,  se  ha  llegado  a  oponer 
en  demasía,  y  aun  con  cierto  tono  despectivo,  el  pensamiento  lógi- 
co al  mítico  y  místico.  Bien  es  verdad  que  a  tal  distinción,  en 
teoría  y  en  general,  ningún  reparo  habría  que  hacer  desde  el  punto 
de  vista  psicológico  y  de  la  evolución  mental  de  la  humanidad. 
Pero  distinguir  no  es  lo  mismo  que  oponer.  Cada  día  nos  va  ma- 
durando la  convicción  de  que  la  tendencia  a  renegar  de  las  fran- 
jas alógicas  de  nuestro  pensamiento  en  aras  de  lo  exclusivamente 
deductivo,  a  no  admitir  una  imaginación  y  una  intuición  tan  obje- 
tivadoras  como  la  razón,  aunque  tengan  que  necesitar  su  control; 
a  creer  que  lo  real  coincide  con  lo  empírico  y  que  esto  es  siempre 
y  sólo  lo  racional,  viene  a  darse  la  mano,  por  paradójica  repre- 
salia, con  el  detestado  idealismo  y,  en  todo  caso,  representa  un 
lamentable  empobrecimiento  de  la  persona  humana  y  un  limitador 
apriorismo  absolutamente  injustificable.  Sin  embargo,  por  des- 
gracia, en  estas  fuentes  ha  mamado  la  mente  del  hombre  moderno 
No  es  extraño,  no,  que  se  halle  radicalmente  incapacitado  para 
captar  los  misterios  y,  en  consecuencia,  para  penetrar  el  sentido 
de  la  Iglesia.  Resulta  curioso,  pero  el  educadísimo  hombre  mo- 
derno reclama  a  gritos  ser  educado  en  el  misterio. 

Ahora  bien:  por  encima  de  todo,  la  Iglesia  es  un  misterio. 
Podemos  contemplar  a  la  Iglesia,  lo  mismo  que  a  Cristo,  de  quien 
es  continuación,  de  tres  maneras  diferentes;  sólo  la  tercera  mirada 
nos  la  revela  en  su  verdadera  realidad Para  muchos,  Cristo  y  la 
Iglesia  son  sólo  el  hecho:  un  hombre  más,  uno  entre  tantos  ilumi- 

'  ScHMAUS,  M.,  Teología  de  la  Iglesia  vol.4  (Madrid  1960)  p.234. 
^  Semmelroth,  o.,  Creo  en  la  Iglesia  (Madrid  1962)  p.73. 
'  JouKNET,  Ch.,  Teología  de  la  Iglesia  (Bilbao  1960)  p.U-l4. 
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nados  en  quienes  mordió  el  fracaso;  una  sociedad  religiosa  más, 
una  comunidad  cuya  constitución,  vicisitudes,  peculiaridades,  es 
fácil  conocer.  Una  mirada  más  penetrante  descubre  el  milagro: 
Cristo  será  una  persona  dotada  de  cualidades  excepcionales  «en 
obras  y  palabras  ante  Dios  y  todo  el  pueblo»  (Le  24,19) ;  la  Igle- 
sia, la  institución  que  ha  canalizado  el  poder  espiritual  más  extra- 
ordinario de  la  historia  del  mundo  y  ha  impulsado  las  manifes- 
taciones supremas  de  religiosidad.  Por  fin,  sólo  el  que  no  se  ciega 
voluntariamente,  por  prejuicio  o  por  pasión,  a  la  luz  de  lo  sobre- 
natural se  hará  capaz  de  admitir  el  misterio:  contemplará  a  Dios 
en  el  rostro  de  Cristo,  misterio  del  Verbo  humanado;  descubrirá 
en  la  Iglesia  su  realidad  profundamente  objetiva,  como  el  Cuerpo 
de  Cristo,  en  el  que  mora  el  Espíritu  de  Cristo,  misterio  de  la 
humanidad  divinizada.  La  Iglesia  es  misterio  de  fe.  ¿No  lo  olvi- 
damos todos  con  excesiva  frecuencia?  Su  misterio,  su  incompren- 
sibilidad, se  basa  en  que,  lo  mismo  que  Cristo,  pertenece  al  plano 
de  lo  divino,  del  cual  no  poseemos  sino  atisbos.  Es  el  misterio  de 
la  ambigüedad ".  La  ambigüedad  del  Verbo  hecho  carne  repercute 
fatalmente  en  la  misteriosa  ambigüedad  de  su  Iglesia. 

Dice  la  Escritura  que  aiando  los  discípulos  de  Emaús  recobra- 
ron la  fe  «se  les  abrieron  los  ojos  y  lo  reconocieron  y  El  desapa- 
reció de  su  presencia»  (Le  24,31).  Algo  así  ocurre  con  los  miste- 
rios. Cuando  al  cabo  abandonamos  nuestra  rígida  soberbia  intole- 
rante y  permitimos,  por  fin,  que  la  gracia  nos  ilumine  el  alma; 
cuando  creemos  y  han  caído  ya  de  nuestros  ojos,  como  de  los  de 
Saulo,  «unas  como  escamas»  (Act.  9,18),  entonces  nos  vemos  su- 
midos en  un  mundo  nuevo,  «un  nuevo  cielo  y  una  nueva  tierra» 
(Apoc  21,1),  en  los  que,  ofuscados  por  tanta  luz,  apenas  acertamos 
a  movernos.  La  condición  humana  es  miserable  y  contradictoria. 
Hemos  afirmado  a  Dios,  y  nos  parece  lejano  y  absurdo.  Hemos 
reconocido  a  Cristo,  y  lo  negamos  con  estoicismo.  Creemos  en  la 
Iglesia,  y  su  presencia  nos  resulta  molesta.  Ansiamos  la  luz  y  te- 
nemos hambre,  pero  nos  hastía  el  pan.  ¿Por  qué?  Es  el  precio  del 
misterio 

¿No  nos  asombran  los  gritos  del  salmista?:  «De  tu  parte  me 
dice  el  corazón:  «Buscad  mi  rostro»,  y  yo,  Yahveh,  tu  rostro  bus- 
caré. No  me  lo  escondas,  ¡oh  Dios,  mi  Salvador!»  (Ps  27,8-9). 
Dios,  precisamente  por  ser  Dios,  sólo  puede  ser  un  «Dios  escon- 
dido» (Is  45,15).  Con  razón  se  nos  dice  que  «a  Dios  nadie  lo  vio 
jamás.  Su  Hijo  unigénito,  que  está  en  el  seno  del  Padre,  nos  lo  ha 
dado  a  conocer»  (lo  1,18).  Pero  ya  es  objeto  de  gracia  reconocer 
a  Jesús,  «blanco  de  contradicción,  puesto  para  caída  y  levanta- 

*  MÉNDiGAL,  L.,  Découverte  de  l'Église  (París  1958)  p.l37. 
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miento  de  muchos»  (Le  2,34).  Aunque  El  es  «el  camino  y  nadie 
va  al  Padre  sino  por  El»,  aunque  es  verdad  que,  «si  lo  conocié- 
ramos, conoceríamos  también  al  Padre,  pues  el  que  ve  a  Cristo 
ve  al  Padre»  (lo  14,6-9) ;  la  dificultad  estriba  precisamente  en 
desvelar  el  misterio  de  Jesús.  Que  se  nos  muestre  también  su  ros- 
tro, pedimos  en  la  liturgia;  que  se  nos  muestre  el  rostro  de  Cristo 
con  los  bienaventurados,  «lo  que  es  gozo  inmenso  y  bueno» 

La  Iglesia  es  igualmente  un  misterio  y,  como  tal,  artículo  de 
fe:  creo  en  la  santa  Iglesia  °.  Presente  y  ausente,  como  Cristo  y 
como  Dios.  Incomprendida.  También  ella  entra  dentro  de  lo  que 
ahora  vemos  «en  espejo  y  enigma»  (1  Cor  13,12).  El  Catecismo 
Romano  del  Concilio  de  Trento  viene  a  aludir  a  lo  que  acabamos 
de  distinguir  como  hecho,  tniíagro  y  misterio:  «Veamos  en  qué 
sentido  la  Iglesia  es  un  dogma  de  nuestra  fe.  Es  cierto  que  cual- 
quiera puede  con  su  sola  inteligencia  y  sentidos  percibir  la  exis- 
tencia de  la  Iglesia  en  este  mundo;  es  decir,  la  existencia  de  una 
comunidad  de  hombres  consagrados  a  Jesucristo.  Y  para  compren- 
der esto  no  parece  necesaria  la  fe;  los  mismos  judíos  y  turcos  lo 
admitieron.  Sin  embargo,  sólo  la  mente  puramente  iluminada  por 
la  fe,  no  en  virtud  de  consideraciones  humanas,  puede  compren- 
der los  santos  misterios  que  encierra  la  Iglesia  de  Dios.  Es  ésta 
una  verdad  que  supera  la  capacidad  y  fuerzas  de  nuestra  humana 
inteligencia;  sólo  con  ojos  de  fe  podremos  percibir  y  comprender  la 
fundación,  poderes,  misión  y  dignidad  de  la  Iglesia  de  Cristo»  . 

Frente  a  Dios,  su  Cristo  y  su  Iglesia,  el  precio  del  misterio  es 
la  prueba,  la  prueba  del  creyente.  Y  la  prueba  del  creyente  reviste 
insospechables  matices  en  el  santuario  de  la  conciencia.  La  soledad 
infinita,  la  «noche  oscura»,  la  secreta  rebeldía,  el  fugaz  atisbo,  el 
mordaz  resentimiento,  la  insegura  certidumbre,  la  cierta  espe- 
ranza... 

Menos  mal  que  cuando,  tras  los  súbitos  momentos  de  lúcida 
penetración  y  jugosa  vivencia  de  los  misterios,  nos  volvemos  a 
nuestra  diaria  noche,  nos  queda  la  Palabra.  A  ella  tenemos  que 
asirnos  para  que  no  todo  se  nos  diluya.  Aun  siendo  tan  efímera,  es 
lo  más  estable  y  palpable  con  que  podemos  contar  en  el  reino  del 
espíritu.  La  revelación  constituye,  muy  ciertamente,  una  compleja 
y  benévola  condescendencia No  sólo  porque  Dios  se  ha  compla- 

°  RomMiss,  jueves  santo,  del  himno  Ubi  caritas  et  amor. 

°  Sobre  el  diverso  sentido  de  creer  en  la  Iglesia  o  <j  la  Iglesia  se 
verá  luego  al  hablar  de  los  símbolos  de  fe  y  las  notas  de  la  Iglesia  en 
los  textos  litúrgicos  (p.5.*  c.1,2). 

'  Catecismo  Romano  p.l.*  c.9  n.20  (BAC,  Madrid  1956)  p. 243-244, 
trad.  de  P.  Martín  Hernández. 

'  Pío  XII,  encíclica  Divino  afilante  Spiritu:  AAS  (1943)  315-316. 
El  tema  habia  sido  relacionado  con  la  inspiración  y  los  Padres  por  Fa- 
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cido  en  revelarnos  verdades  humanamente  impensables  a  fin  de  que 
nuestra  entitativa  elevación  al  orden  sobrenatural  por  la  gracia 
estuviese  acompañada  de  una  correlativa  participación  de  la  mente 
en  el  conocimiento  de  su  ser  y  vida  íntimos,  sino  además  porque, 
para  hacernos  asequible  dicha  manifestación  de  verdades,  ha  que- 
rido emplear  conceptos  y  palabras  humanos. 

Realmente,  en  primer  lugar,  si  algo  hay  muy  claro  en  doctrina 
religiosa  es  que  tales  verdades  reveladas  por  Dios,  que  forman 
parte  de  su  propia  vida  transcendente,  no  pueden  menos  de  per- 
tenecer a  un  estricto  orden  de  misterios Dios  es  lo  santo,  lo  es- 
condido, lo  otro,  lo  lejano.  Aunque  se  acerque  y  nos  toque,  aunque 
nos  dirija  la  palabra,  persona  también  El,  y  le  entendamos.  Lo 
poco  que  ha  querido  decirnos — y  aún  es  mucho,  a  pesar  de  todo — 
será  siempre  algo  oculto,  incomprensible,  misterioso.  Por  ser  de 
Dios.  Soberana  tarea  ofrecida  a  la  mente  humana,  teología,  la  de 
intentar  aclararnos  su  mensaje.  En  segundo  lugar,  este  benévolo 
echar  mano  de  lo  que  está  a  nuestro  alcance  para  enseñarnos  lo 
que  esencialmente  nos  excede,  adopta  en  el  conjunto  de  la  ciencia 
teológica  multitud  de  manifestaciones,  dominadas  todas  ellas  por 
la  idea  central  de  la  instrumentalidad.  El  hagiógrafo  inspirado  es 
instrumento  del  espíritu  inspirante;  el  taumaturgo  es  instrumento 
de  la  Divinidad  omnipotente;  la  humanidad  de  Cristo  es  instru- 
mento de  su  naturaleza  divina;  el  ministerio  sacerdotal  es  instru- 
mento de  Cristo  para  repartir  la  gracia;  los  signos  sacramentales 
son  instrumentos  eficaces  de  la  gracia  que  contienen  y  que  a  tra- 
vés de  ellos  se  comunica;  los  conceptos  teológicos  son  instrumen- 

BRi,  F.,  La  ' condiscendenza'  divina  nel'inspirazione  secando  San  Giovan- 
ni  Crisostomo:  «Bíblica»  14  (1933)  330-347. 

'  Santo  Tomás,  Sumtna  contra  Gentes  I  3.  Cf.  Garrigou-Lagran- 
GE,  R.,  De  Revelatione  (Roma  1945)  vol.l  p.346ss.  En  un  reciente  es- 
crito titulado  Sobre  el  concepto  de  misterio  en  la  teología  católica  («Es- 
critos de  Teología»  vol.4  [Madrid  1962]  p. 53-104),  K.  Rahner  reaccio- 
na contra  el  concepto  de  misterio  como  lo  concibe  la  enseñanza  escolar, 
demasiado  influida  por  la  esquematízacíón  que  en  este  punto  llevó  a 
cabo  el  concilio  Vaticano  I,  sesión  3.^  Para  ella,  misterios  son  «enuncia- 
dos cuya  verdad  sólo  está  garantizada  por  una  comunicación  divina  y 
que,  aun  siendo  comunicados  por  la  revelación  de  Dios,  no  resultan  evi- 
dentes, sino  que  siguen  siendo  esencialmente  objeto  de  fe»  (p.56).  Aun- 
que esto  es  cierto,  se  hace  resaltar  así  que  lo  misterioso  son  los  enuncia- 
dos, de  donde  el  concepto  de  misterio  se  adscribe  inmediatamente  a  la 
razón  como  supremo  punto  de  referencia:  lo  misterioso  lo  es  con  refe- 
rencia a  ella.  Además,  se  sugiere  una  inconexa  pluralidad  de  misterios, 
y  se  alude  a  que  por  ahora  no  son  comprensibles,  pero  lo  serán  luego. 
Por  el  contrario,  dice  Rahner,  «la  visión  de  Dios  consiste  en  el  apre- 
hendido aprehender  del  misterio.  La  actualidad  más  alta  del  conocimien- 
to no  es  la  remoción  del  misterio  o  su  atenuación,  sino  la  vigencia  defi- 
nitiva y  la  cercanía  absoluta  del  misterio  permanente»  (p.60).  Lo  miste- 
rioso es  consustancial  a  lo  divino  y  a  lo  religioso:  «Dios  está  dado  al 
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tos  que  sirven  para  ponernos  de  algún  modo  en  contacto  con  la 
ciencia  misma  de  Dios  y  de  los  bienaventurados 

Pero  no  basta  el  concepto  de  instnimentalidad.  Hay  que  aña- 
dir el  de  analogía.  Y  es  que  entra  dentro  de  las  técnicas  de  la 
pedagogía  divina  el  revelarnos  sus  misterios  valiéndose  de  ele- 
mentos que  no  sobrepasan  el  ámbito  de  las  realidades  que  estamos 
acostumbrados  a  tratar  en  nuestra  experiencia  cotidiana.  Una  serie 
de  comparaciones,  imágenes  y  metáforas,  basadas  en  la  lejana  pero 
real  analogía  ontológica  que  vincula  lo  natural  y  lo  sobrenatural, 
serán  el  instrumento  útilísimo  de  Dios  para  que  «la  razón,  ilumi- 
nada por  la  fe,  consiga  cierto  acercamiento  y  fructuosa  penetra- 
ción de  los  misterios»  El  mismo  concilio  Vaticano  I,  que  abun- 
dó en  esta  enseñanza,  expuso  luego  las  dos  formas  básicas  en  quí» 
puede  realizarse  tal  penetración :  «analogía  entis»  y  «analogía 
fidei».  Es  decir,  analogía  del  orden  de  la  revelación  con  el  de  la 
creación,  del  sobrenatural  con  el  natural,  y  analogía  interna  del 
orden  de  los  misterios  entre  sí  y  con  el  fin  sobrenatural  del  hom- 
bre. Esta  enseñanza  resulta  ser  tanto  más  sabia  y  eficaz  cuanto  que, 
las  más  de  las  veces,  no  podemos  contar  con  otro  recurso  para 
hacer  razonable  la  fe  al  incrédulo  de  más  o  menos  buena  voluntad 
que  con  éste:  invitarle  a  elevarse  por  la  fe  a  un  plano  de  doctrina 
en  sí  misma  suprarracional,  ciertamente,  pero  en  modo  alguno  an- 
tirracional,  cuyas  partes  presentan  una  perfecta  coherencia  interior, 
cuyos  problemas,  si  no  siempre  se  resuelven  al  estilo  lógico  que  la 
razón  pretendería,  al  menos  se  disuelven  invocando  mayor  luz  de  la 
que  a  ella,  por  ahora,  le  es  negada.  Así,  por  ejemplo,  la  gran  aporía 
que  presenta  para  la  fe  de  algunos  intelectuales  de  hoy — -Camus, 
quizá,  a  la  cabeza — el  problema  del  mal  en  el  mundo.  Si  no  hay 
solución  racional,  la  hay  suprarracional;  si  la  desesperación  o  la 
postura  estoica  no  se  pueden  sostener  a  la  larga  porque  se  consu- 
men, está  la  esperanza.  El  problema  del  mal  se  disuelve  coheren- 
temente en  la  esperanza.  Pero  la  esperanza,  claro,  presupone  la  vi- 
vencia del  misterio.  He  aquí  un  claro  ejemplo  de  cómo  muchos 
problemas  se  diluyen  al  ser  conectados  con  el  fondo  escatológico 
propuesto  por  la  analogía  de  la  fe.  La  analogía  del  ser,  por  su 
parte,  actúa  eficazmente  en  la  base  de  casi  todas  las  fórmulas 
teológicas. 

hombre  esencialmente  en  tanto  misterio  santo»  (p.77).  Y  en  otro  escrito, 
algo  más  adelante,  añade:  «El  misterio  no  es  lo  provisional  que  se  su- 
pone o  en  si  podría  existir  de  otra  manera,  sino  la  peculiaridad  que  ca- 
racteriza a  Dios — y  a  nosotros  desde  El — siempre  y  necesariamente» 
(P-143). 

"  Santo  Tomás,  S.  Theol.  I  1,7;  In  I  Sent.  pról.  a. 3  q.2,  etc. 
"  Denz.  1796.  De  este  tema  trata  todo  el  capítulo  4  de  la  sesión  3.* 
del  concilio  Vaticano  I. 
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La  teología  es  el  estudio  de  la  Palabra.  Sólo  por  la  Palabra  sa- 
bemos algo  de  Dios,  de  Cristo  y  de  la  Iglesia.  Y  como  tenemos 
diversas  representaciones  humanas  de  que  la  Revelación  se  ha  ser- 
vido para  concretar  nuestro  pensamiento  sobre  el  misterio  de  Dios 
y  de  Cristo,  así  nada  de  extraño  habrá  en  que  también  se  haya 
valido  de  conceptos  y  realidades  humanos  como  instrumento  de 
analogía  para  la  revelación  del  «misterio  de  la  Iglesia». 

Lo  que  ante  todo  interesa  subrayar  es  que  tanto  la  Escritura 
como  la  Tradición,  cuando  se  refieren  a  la  Iglesia,  no  suelen  em- 
plear definiciones  conceptuales  presuntuosamente  luminosas,  sino 
comparaciones  y  representaciones  figurativas.  Sin  duda  puede  des- 
cubrirse en  esta  tenaz  constancia  un  profundo  designio,  a  saber : 
facilitarnos  el  acceso  al  misterio,  pues  «cuanto  más  capaz  es  el 
espíritu  humano  de  captar  una  realidad  de  modo  conceptual,  tanto 
menos  misteriosa  se  ^oielve.  Lo  cual  significa  que  la  Iglesia  debe 
sustraerse  necesariamente  y  en  muy  amplia  medida  al  poder  de 
captación  de  los  conceptos  humanos.  Pues,  a  pesar  de  ser  posible 
objeto  de  experiencia,  es  un  misterio  divino,  que  en  su  envoltura 
perceptible  tanto  se  revela  como  se  oculta» 

Tal  punto  de  partida  es  esencial  al  referirnos  al  misterio  de  la 
Iglesia.  No  es  suficiente,  decíamos,  expresarla  como  «pueblo  de 
Dios».  Las  trasposiciones  sociológicas  de  la  Iglesia  se  establecen 
a  un  nivel  demasiado  humano,  aunque  ya  traducido  al  orden  sobre- 
natural cristiano;  por  eso  no  nos  bastan.  Ni  bastan  los  conceptos. 
La  «claridad  y  distinción»  de  los  elementos  estrictamente  lógicos, 
racionales,  de  nuestro  pensamiento  se  ha  evidenciado  engañosa 
cuando  se  trata  de  conocer  los  aspectos  más  profundos,  los  más  vi- 
tales, los  más  misteriosos,  los  más  «reales»,  de  la  realidad  Cu- 
riosa y  paradójicamente,  estos  aspectos,  los  más  objetivos,  no  son 
empíricos,  sino  espirituales.  Y  si,  además  de  espirituales,  pertene- 
cen al  ámbito  de  lo  divino,  debido  su  descubrimiento  al  condescen- 
diente mensaje  de  otro  mundo,  nuestro  pensamiento  conceptual 
se  torna  balbuceo  y  requiere  verse  superado  por  la  elocuencia  ex- 
presiva de  la  alegoría  y  el  símbolo,  cuya  capacidad  de  sugerencia 
representativa  y  de  sacudimiento  de  la  conciencia  religiosa  se  ofre- 
cen a  la  Revelación  como  eficaz  vehículo  de  comunicación  de! 
misterio. 

Porque  la  Iglesia  es  misterio  nos  son  imprescindibles  para 
comprenderla  representaciones,  imágenes  y  símbolos :  casa,  templo, 

"  Semmelroth,  o.,  o.c,  p.74. 

"  Acaso  aquí  radique  una  de  las  enseñanzas  más  perdurables  y  elo- 
cuentes para  nuestro  tiempo,  a  pesar  de  su  pesimismo,  de  las  críticas 
hechas  al  concepto  iógico  y  al  lenguaje  humano  por  filosofías  como  las 
de  Bergson  y  Heidegger. 


Preliminares 


141 


ciudad,  paraíso,  esposa,  madre,  viña,  cuerpo...  Después  de  estu- 
diarlos, al  cabo  de  unas  páginas,  se  nos  habrán  sugerido  muchas 
cosas,  acaso  habremos  enriquecido  nuestra  meditación.  Pero,  con 
sinceridad,  nada  habremos  adelantado  si,  a  pesar  de  todo,  la  Igle- 
sia no  nos  sigue  siendo  misteriosa.  No  tendría  que  ser  así  si  no 
mediara  un  abismo  entre  lo  divino  y  lo  humano.  ¿Acaso  la  inte- 
ligencia humana  no  será  capaz  de  tender  un  puente  entre  ella 
misma  y  la  Palabra?  Sí;  es  la  analogía.  Producto  y  a  la  vez  supe- 
ración de  nuestra  constitutiva  indigencia  conceptual.  El  conoci- 
miento analógico  es  precisamente  «la  fugitiva  y  dolorosa  intui- 
ción intelectual  por  la  cual  quebramos  todas  las  antinomias,  nos 
sobrepasamos  a  nosotros  mismos  en  algún  sentido  y  contempla- 
mos, en  una  visión  inefable,  lo  real  total» 

En  conclusión,  el  chato  univocismo  nivelador  de  la  realidad, 
característico  del  empirismo  y  racionalismo,  con  la  vía  abierta  a 
interpretaciones  de  tipo  progresista,  de  una  parte,  y  de  otra  el 
equivocismo  semiescéptico  de  las  actuales  corrientes  antiintelec- 
tualistas,  vienen  a  ser  los  grandes  adversarios  de  la  teología  del 
misterio.  Sencillamente  por  negar  o  desconocer  la  analogía.  La 
analogía  del  ser  y  de  la  fe  es  el  único  cauce  de  expresión  del 
misterio  y,  en  consecuencia,  el  camino  real  de  la  teología.  Y  por 
ser  la  religión  misterio  y  porque  el  misterio  requiere  la  analogía 
como  instrumento  expresivo,  ésta  mantiene  siempre  cierto  incon- 
fundible halo  de  tinte  religioso:  en  el  lenguaje  natural  metafórico 
sume  al  espíritu  en  delicioso  claroscuro;  en  el  sobrenatural  de  los 
misterios  de  la  fe,  para  sólo  limitarnos  a  nuestro  tema,  las  alego- 
rías y  símbolos  bíblico-litúrgicos  de  la  Iglesia  constituyen,  lo  vere- 
mos, un  potente  estímulo  de  vigorosa  religiosidad. 

El  misterio  de  la  Iglesia  viene  expresado  tan  variada  y  multi- 
formemente en  los  textos  litúrgicos,  que  por  fuerza  ha  de  resultar 
vano  todo  intento  de  enumerarlos  exhaustivamente  y  de  agotar  su 
contenido  doctrinal.  No  por  eso  hay  que  renunciar,  sin  embargo,  a 
sistematizar  su  enseñanza  de  un  modo  orgánico  y  coherente.  Por 
otra  parte,  la  eclesiología  litúrgica  ha  quedado  tan  determinada 
por  la  inspiración  que  en  los  redactores  de  textos  suscitaban  la 
Escritura  y  los  Padres  (cuando  no  eran  algunos  de  estos  mismos 
tales  redactores  litúrgicos,  como  consta  de  San  Ambrosio,  San  León, 
San  Juan  Crisóstomo  y  otros),  que  sin  procurar  descubrir  este 
influjo  ambiental  cristiano  bajo  la  letra  del  texto  en  cuestión,  al 

"  Penido,  M.  T.  L.,  Le  role  de  l'analogie  en  théologie  dogmatique 
(París  1931)  p.74.  Entre  otros  muchos,  cita  el  autor  un  hermoso  texto 
de  Santo  Tomás:  «Non  trahendo  divina  ad  ea  quae  sunt  secundum  nos, 
sed  magis  totos  nos  statuentes  extra  nos  in  Deum»  (De  divin  nomin. 
C.7  lect.l). 
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enfrentarnos  con  cada  una  de  las  expresiones  eclesiológicas  de  la 
liturgia,  traicionaríamos  una  de  nuestras  principales  deudas  con 
el  lector,  aun  dentro  de  las  limitaciones  que  impone,  y  a  pesai 
de  la  amplitud  que  exigiría,  cada  uno  de  estos  temas.  Se  presenta 
de  ellos — el  lector  juzgará  por  sí  mismo — una  clasificación  quizá, 
al  menos  en  parte,  original.  Pero  probablemente,  al  final,  todos 
tengamos  que  decir  también  de  la  Iglesia,  lo  mismo  que  de  Cristo, 
como  antes  se  aludió,  lo  que  Santo  Tomás  solía  repetir  acerca  de 
Dios:  que,  a  pesar  de  todas  las  analogías  que  nos  desvelan  el 
misterio,  «de  Deo  verius  cognoscimus  quid  non  est,  quam  quid 
est»'*:  de  Dios,  de  Cristo,  de  la  Iglesia,  conocemos  más  lo  que 
no  son  que  lo  que  son.  ¿No  es  éste  igualmente,  y  a  pesar  de  todo, 
el  precio  del  misterio? 

Capítulo  l 

LA  ANALOGIA  DEL  MISTERIO  EN  LA  LITURGIA 
CRISTIANA 

Las  páginas  que  siguen  no  tienen  otro  alcance  que  situar  la 
realidad  misteriosa  de  la  Iglesia  en  el  conjunto  de  la  Revelación 
y  penetrar  el  sentido,  complejo  y  matizado,  en  que  la  Iglesia  es 
misterio.  Sólo  después  se  aspira  a  entender  de  algún  modo  el 
lenguaje  analógico  de  los  misterios  y  a  presentar  una  división 
coherente  de  las  alegorías  y  símbolos  de  los  cuales  los  textos 
bíblico-litúrgicos  se  valen  para  expresar  el  misterio  de  la  Iglesia. 

1.    El  amysterium  Ecclesiaen  y  los  misterios 
del  cristianismo 

Durante  los  largos  años  que  duró  la  reacción  defensiva  de  la 
Iglesia  contra  las  invectivas  del  racionalismo  se  presentó  una  oca- 
sión espléndida  para  repensar  desde  todos  los  ángulos  el  concepto 
de  misterio  y  el  lugar  que  les  corresponde  en  el  cristianismo,  en 
lo  que  Scheeben  llama  «sistema  ideal  o  cosmos  místico»  de  la 
Revelación  cristiana  '.  Más  tarde,  ya  en  los  primeros  decenios  de 
nuestro  siglo,  el  concepto  de  misterio  se  ha  visto  enriquecido  con 
las  aportaciones  procedentes  del  estudio  de  las  llamadas  religiones 
mistéricas  orientales,  cuya  relación  con  los  orígenes  del  cristia- 
nismo ha  merecido  ser,  igualmente,  objeto  de  una  estudiosa  aten- 

"  In  I  Sent.  d.34  q.3  a.2. 

'  Scheeben,  M.,  Los  misterios  del  Cristianismo.  Su  esencia,  signifi- 
cado y  conexión  en  la  perspectiva  de  su  carácter  sobrenatural  (Barcelona 
1950)  vol.l  p.l4  nota. 
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ción.  Si  entre  ambas  acepciones,  y  como  su  enlace  lógico,  enten- 
demos como  sobrenaturalmente  significativa  toda  intervención 
oculta,  pero  eficaz,  de  Dios  en  los  grandes  acontecimientos  de  la 
historia,  tendremos  las  tres  dimensiones  progresivamente  totaliza- 
doras del  contenido  integral  específico  del  cristianismo:  la  del 
misterio-verdad,  la  del  misterio-acción  y  la  del  misterio-culto.  Si, 
además,  fuera  preciso  adjetivarlas  de  un  modo  asequible,  propon- 
dríamos llamarlas respectivamente,  lo  misterioso,  lo  misterial  y 
lo  mistérico  en  el  cristianismo  y  en  la  Iglesia. 

d)    El  misterio-verdad.  Lo  misterioso 

Desde  la  época  de  la  Ilustración,  y  aun  algunas  generaciones 
anteriores,  se  había  pretendido  reducir  el  cristianismo  exclusiva- 
mente a  su  aspecto  psicológico  y  moral.  La  Iglesia,  como  institu- 
ción pública,  sería  la  guardiana  e  intérprete  de  este  depósito  de 
valores  humanos,  encargada  por  Dios  de  dirigir  y  educar  a  los 
hombres.  Su  acción  vendría  enaltecida  como  la  de  una  sociedad 
altamente  bienhechora,  maestra  de  la  humanidad  en  el  orden  re- 
ligioso. Pero,  al  colocar  la  esencia  de  la  religión  en  la  simple  mo- 
ralidad, se  la  desguarnecía  interiormente,  se  la  desnudaba  de  su 
sobrenaturalidad,  se  la  hacía  análoga  a  las  demás  sociedades  huma- 
nas. Se  quería  para  la  Iglesia  una  misión  sin  misterio. 

Esta  corriente  llegó  a  su  culminación  cuando,  a  consecuencia 
de  las  posiciones  tomadas  por  las  filosofías  kantianas  y  hegelia- 
nas,  se  vino  a  renegar  de  los  misterios  y  milagros,  de  los  dogmas 
y  sacramentos,  de  todo  lo  que  en  religión  no  quedara  «dentro 
de  los  límites  de  la  mera  razón».  Las  últimas  influencias  de  esta 
mentalidad  se  dejaron  manifestar  a  mediados  del  xix  con  el  se- 
mirracionalismo  de  Günther  y  Hermes,  y  a  principios  y  mediados 
del  XX,  con  el  psicologismo  relativizador  del  concepto  modernista 
de  religión  y  las  inestables  posiciones  adoptadas  por  el  movimien- 
to progresista  y  algunos  brotes  de  la  mal  llamada  «teología  nueva». 

Los  principales  jalones  de  la  concepción  auténtica  de  la  reve- 
lación cristiana  han  sido  marcados  para  cada  una  de  esas  teorías, 
respectivamente,  como  es  bien  sabido,  por  el  concilio  Vaticano  I, 

'  Alguna  inspiración  respecto  a  esta  terminología  debemos  a  I.  Gor- 
lani,  traductor  italiano  de  la  obra  de  Scheeben  (Morcelliana,  Brescia  1949, 
nota  de  la  p.l).  Dice  textualmente:  «Qui  e  in  altri  luoghi,  dove  'geheim- 
nisvoir  non  ha  semplicemente  ¡1  significato  di  misterioso,  sinónimo  di 
segreto,  arcano,  bensi  di  misterioso  nel  senso  che  contiene  misteri  sopra- 
naturali,  abbiamo  tradotto  con  misteriale.  Non  potevamo  usare  mistérico 
essendo  giá  usato  per  ció  che  ha  attinenza  coi  Misteri  pagani.»  Como 
se  comprobará  leyendo  el  texto,  nosotros  empleamos  esta  terminología 
en  un  sentido  algo  distinto  del  suyo. 
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la  encíclica  Pascendi,  de  San  Pío  X,  y  la  Humani  generis,  de 
Pío  XII.  Esta  compleja  actuación  magisterial  no  sólo  ha  declarado 
la  existencia  de  un  orden  de  misterios  sobrenaturales  en  el  más 
estricto  sentido  y  explicado  todo  lo  concerniente  a  su  recta  aunque 
analógica  inteligibilidad,  así  como  a  la  función  de  las  fórmulas 
dogmáticas  que  los  expresan,  sino  también  los  tres  requisitos  bási- 
cos de  un  misterio  propiamente  dicho:  1)  ima  verdad  escondida 
en  Dios,  es  decir,  que  de  tal  modo  exceda  todo  entendimiento 
creado,  que,  2)  si  no  es  por  revelación  de  Dios,  no  podría  ser 
conocida,  y  3)  aun  después  de  revelada  queda  esencialmente  os- 
cura 

Ya  que  nos  hemos  referido  a  Scheeben,  resulta  grato  recordar 
que  bastantes  años  antes  del  primer  concilio  Vaticano  había  en- 
tendido él  muy  bien  «el  verdadero  y  propio  misterio,  en  su  forma 
absoluta,  como  una  verdad  respecto  de  cuya  realidad  la  criatura 
no  puede  cerciorarse  sino  creyendo  a  la  palabra  de  Dios  y  cuyo 
contenido  no  puede  el  ser  creado  representar  y  concebir  directa- 
mente, sino  tan  sólo  por  vía  indirecta,  comparándolo  con  cosas 
de  una  naturaleza  distinta»,  o  en  forma  más  sencilla,  «una  verdad 
anunciada  por  la  revelación  cristiana,  que  nosotros  no  alcanzamos 
con  la  mera  razón,  y,  después  de  haberla  alcanzado  por  medio 
de  la  fe,  no  podemos  medir  por  completo  con  los  conceptos  de 
nuestra  razón»  *. 

b)    El  misterio-acción.  Lo  misterial 

Tras  la  polémica  racionalista  y  más  bien  en  respuesta  sobre- 
abundante que  transcendiera  sus  falsos  presupuestos,  se  ha  ido 
abriendo  camino  otra  concepción  del  misterio  que  se  emparenta 
con  el  uso  bíblico  y  litúrgico  de  la  palabra  «mysterium»  mucho 
más  estrechamente  que  el  limitado  sentido  que  le  otorga  la  ter- 
minología teológica  corriente. 

En  efecto,  el  contenido  bíblico-litúrgico  del  término  «myste- 
rium» excede  con  mucho  al  de  verdad  revelada,  absolutamente 
superior  y  constitutivamente  oscura  respecto  a  la  razón  humana: 
se  refiere  menos  a  la  revelación  del  Ser  divino  que  a  su  designio 
redentor;  menos  a  la  imposibilidad  de  comprender  a  Dios  que  al 
trazado  asombroso  de  sus  planes  de  salvación  para  el  mundo  en- 
tero, en  especial  para  el  humano.  En  el  Antiguo  Testamento,  su 
uso  se  restringe  a  la  tardía  época  helenística;  en  el  Nuevo,  se 
halla  casi  exclusivamente  en  los  escritos  directa  o  indirectamente 

'  Denz.  1796.  Una  amplia  explicación  en  Garrigou-Lagrange,  R., 
o.c,  p.lólss. 

*  O.c,  vol.I  p.U  y  14. 
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paulinos  y  sólo  dos  veces  en  los  Sinópticos  y  cuatro  en  el  Apoca- 
lipsis. Ahora  bien,  como  vamos  a  ver,  apenas  texto  bíblico  alguno 
se  refiere  tan  sólo  a  unas  verdades  teóricas  reveladas  en  la  pleni- 
tud de  los  tiempos  por  la  condescendencia  de  Dios.  El  «mysterium 
Regni»  (Mt  13,11;  Me  4,11;  Le  8,10),  el  «mysterium  Israel» 
(Rom  11,25),  el  «mysterium  mortis»  (1  Cor  15,51),  el  «myste- 
rium evangelii»  (Eph  6,9),  el  «mysterium  iniquitatis»  (2  Thess 
2,7)  y  otros  tienen  un  contenido  mucho  más  complejo  y  fecundo 
que  el  de  un  mero  enunciado  intelectual.  Diversos  y  múltiples 
elementos  humanos,  políticos,  religiosos,  sociales,  entran  en  juego 
para  realizar  los  «misterios»,  los  cuales  irrumpen  de  lleno  en  el 
flujo  de  la  historia. 

Misterio  será,  en  este  segvmdo  sentido,  todo  acontecimiento  de 
la  historia  humana,  aparentemente  aislado  y  sin  relieve,  brillo  ni 
consecuencias,  pero  elegido  por  Dios  para  intervenir  El  mismo, 
por  su  medio,  en  este  mundo.  La  acción  de  Dios  se  presenta  en- 
lazada con  lo  humano,  más  aún  como  si  sólo  fuera  algo  humano. 
Por  eso,  en  su  realidad  auténtica,  es  sólo  accesible  a  la  fe. 

Pero,  así  como  a  la  verdad  «misteriosa»  conocida  por  Reve- 
lación corresponde  una  fe  intelectual,  una  aceptación  consciente 
del  contenido,  así  el  proceso  de  la  acción  «misterial»,  que  no  se 
opone  a  lo  misterioso,  sino  que  lo  abarca  y  supera,  corresponde 
una  fe  integral,  personal  y  colectiva;  una  aceptación  consciente 
del  contenido  y  de  las  circunstancias.  Lo  «misterioso»  constituye 
la  teología  especulativa;  lo  «misterial»,  una  teología  de  la  historia 
entendida  como  teología  de  la  salvación.  Toda  revelación  de  Dios, 
toda  acción  salvadora  del  Señor,  contiene  verdades  sobrenaturales 
que,  al  ser  aceptadas  en  fe,  nos  sitúan  más  allá  de  los  límites  dt 
lo  racional  y  nos  introducen  en  lo  misterioso;  pero  implican,  ade- 
más, elementos  y  criterios  que,  sólo  ellos,  pueden  darnos  la  inter- 
pretación del  sentido  de  un  acontecimiento  religioso.  Un  suceso 
de  la  vida  o  de  la  historia  se  ve  elevado  a  acontecimiento  en  el 
plano  religioso  desde  el  momento  en  que  la  fe  integral  nos  descu- 
bre en  él  algún  factor  que  es  debido  exclusivamente  a  la  acción  de 
Dios.  Desde  ese  momento  se  nos  descubre  el  hecho  como  milagro 
y  como  misterio,  y  aceptamos  ya  su  carácter  misterial.  Dios  se 
mezcla  en  lo  humano,  y,  no  obstante,  sigue  siendo  su  Señor.  Tal 
es  la  esencia  del  misterio  neotestamentario. 

Según  esto,  puede  notarse  que  los  principales  misterios  o  ver- 
dades misteriosas  del  cristianismo  se  desarrollan  sucesivamente  en 
forma  misterial.  Podríamos  utilizar  para  explicar  este  pensamiento 
unas  líneas  de  Scheeben  que  resumen  toda  su  obra  \  «Pertenecen 

"  O.c,  vol.2  p.798-799.  No  hay  razón,  sin  embargo,  para  pensar  que 
la  enumeración  de  esta  pluralidad  de  misterios  esté  en  pugna  con  la  opi- 
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al  campo  sobrenatural:  la  Trinidad,  como  comunicación  sobrenatu- 
ral, íntima,  sustancial  y  total  de  la  vida  humana,  y  como  principio, 
ideal  y  fin  de  toda  comunicación  sobrenatural  de  la  misma  a  las  cria- 
turas; la  justicia  original  del  hombre,  como  estado  de  la  primera 
elevación  a  la  participación  de  la  divina  naturaleza;  el  pecado  en 
general  y  el  original  en  particular,  como  negación  y  supresión  de 
la  unión  sobrenatural  con  Dios;  la  Encarnación,  como  comunica- 
ción suprema  más  íntima  de  Dios,  y  como  segundo  principio,  fin 
e  ideal  de  la  unión  sobrenatural  de  la  humanidad  con  Dios,  unión 
que  debe  restaurarse  mediante  la  redención;  la  Eucaristía,  como 
medio  de  la  unión  más  íntima  del  hombre  con  Cristo,  su  Cabeza, 
y  mediante  El  con  Dios;  la  Iglesia,  como  Cuerpo  místico,  íntima- 
mente unido  con  su  Cabeza  y  como  órgano  misterioso  del  Hombre- 
Dios;  los  sacramentos,  como  instrumentos  de  la  operación  sobre- 
natural de  Dios,  de  Cristo  y  de  la  Iglesia;  la  justificación  cristiana, 
la  glorificación,  la  predestinación...» 

Resulta  estimulante  descubrir  en  todas  estas  acciones  misteriales 
que  Dios,  el  Señor,  elige  un  elemento  natural,  las  más  de  las  veces 
visible,  como  medio  para  manifestar  algo  invisible.  Cuando  viene 
y  se  revela,  a  la  vez  se  oculta.  Esto  quedaría  bien  claro  conside- 
rando uno  a  uno  algunos  de  estos  misterios:  el  mysterium  Christi 
(Eph  3,4;  Col  4,3),  dialéctica  entre  Dios  y  hombre  en  una  misma 
persona;  el  mysterium  Regni  (I.c),  manifestación  en  el  tiempo  de 
los  designios  salvadores  guardados  desde  la  eternidad;  el  myste- 
rium Crucis  (1  Cor  2,7),  culminación  de  la  sabiduría  divina  en 
la  locura  del  amor  incomprendido  por  la  ciencia  humana;  el  mys- 
terium vitae  in  Christo  (Col  1,26-29;  Rom  8,1-9),  en  el  que  la 
carne  y  la  ley  son  tomadas  como  campo  de  victoria  de  la  caridad 
y  el  espíritu  por  la  gracia;  el  mysterium  Israel  (Rom  11,25),  con- 
sistente en  que  por  su  endurecimiento  se  hace  históricamente  po- 
sible la  Iglesia;  el  mysterium  Ecclesiae  (Eph  3,4),  no  una  secta 
religiosa  más,  sino  Cuerpo  de  Cristo,  germen  de  una  nueva  huma- 
nidad, que  pretende  realizar  la  unión  espiritual  de  todos  los  hom- 
bres entre  sí  y  con  Dios  por  medio  de  una  estructura  visible;  el 
mysterium  temporis,  o  misterio  de  la  historia,  internamente  enca- 
minada a  la  parusía  o  segunda  venida  de  Cristo,  que  será  la  ail- 
minación  final  del  mysterium  Dei  (Apoc  10,7  y  desde  el  c.l7)  : 

nión  de  K.  Rahner  (o.c,  p.91),  según  la  cual,  «a  base  de  las  afirmacio- 
nes de  los  teólogos,  sólo  tres  mysteria  stricta  dicta  deben  ser  tenidos  en 
cuenta  seriamente:  la  Trinidad,  la  Encarnación  y  la  deificación  del 
hombre  en  la  gracia  y  en  la  gloria».  Claro  que  el  misterio  de  la  Igle- 
sia, como  él  mismo  indica,  queda  comprendido  en  el  del  Verbo  encar- 
nado. Pero  más  bien  nos  sentimos  de  acuerdo  con  su  concepto  de  lo 
que  nosotros  llamamos  misterial  cuando  escribe,  aclarando  su  concepto 
del  misterio,  que  «Dios  nos  dice  verdades  obrando  en  nosotros»  (p.57). 
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a  través  del  caos  de  la  historia  de  las  naciones,  la  fe  descubre  los 
trazos  fulgurantes  del  dedo  de  Dios,  que  nos  encamina  hacia  la 
nueva  Jerusalén,  su  reino  y  nuestra  patria. 

Dentro  de  esta  línea  se  podría  hablar  también  del  mysterium 
verbi,  la  predicación  del  misterio  como  parte  integrante  del  mis- 
mo, ya  que,  desprovista  de  toda  elocuencia  y  atractivo  humanos, 
es  elegida  para  manifestar  la  palabra  de  Dios.  Dice  San  Pablo 
que  «no  hablamos  y  enseñamos  una  sabiduría  que  no  es  de  este 
siglo,  sino  divina,  misteriosa,  escondida,  y  no  con  estudiadas  pa- 
labras humanas,  sino  con  palabras  aprendidas  del  Espíritu»  (1  Cor 
2,6-7.13).  ¿No  se  vale  El,  pues,  de  nuestros  balbuceos  para  hacer 
oír  su  voz?  ¿No  se  ha  escrito  que  «la  fe  es  por  la  predicación 
— «fides  ex  auditu» — ^y  la  predicación  por  la  palabra  de  Cristo, 
pero  no  se  puede  creer  sin  haber  oído,  ni  oír  si  alguien  no  predi- 
ca».? (Rom  10,14-17). 

De  este  modo,  la  acción  misterial  de  la  fe  está  ligada  a  la 
acción  ministerial  del  predicador.  Igualmente,  de  una  acción  mi- 
nisterial dependen  las  acciones  misteriales,  más  que  misteriosas, 
que  se  ejercen  en  la  celebración  de  los  sacramentos.  Pasamos  así, 
en  progresiva  expansión,  al  tercer  sentido  que  encontramos  en  el 
uso  de  la  palabra  «misterio»:  la  predicación  y  el  culto  son  miste- 
riosas, como  todo  lo  sobrenatural;  son  también  misteriales,  como 
toda  oculta  intervención  de  Dios  en  el  tiempo.  Pero  constituyen 
con  más  propiedad  una  especial  categoría  dentro  de  la  compleja 
estructura  del  misterio  cristiano. 

£•)    El  misterio-culto.  Lo  mistérico 

Hacia  principio  de  siglo  surgió  entre  los  eruditos  una  violenta 
discusión  acerca  de  la  originalidad  del  cristianismo.  En  todas  las 
religiones  orientales  contemporáneas  suyas  se  quería  descubrir  ta- 
les precedentes  o  concomitancias  de  doctrina  o  de  ritos  que  pudie- 
ran restarle  importancia.  Tales  teorías  (Lietzmann,  Bousset,  Reit- 
zenstein  y  otros)  lograron  hacer  mella  en  el  ánimo  de  muchos 
espíritus  ya  inficionados  por  el  virus  racionalista.  ¿Sería  posible 
partir  de  sus  mismas  premisas  sin  acertar  sus  conclusiones?  ¿Sería 
posible  reaccionar  al  mismo  tiempo  contra  el  individualismo  y  ju- 
ridismo  extremos  de  las  viejas  concepciones  litúrgicas?  Tal  fue  la 
tarea  emprendida  y  espléndidamente  realizada  por  la  llamada  es- 
cuela litúrgica  de  la  abadía  de  María-Laach.  Su  principal  maesTro 
fue  el  genial  P.  Odo  Casel. 

Prescindiendo  aquí  de  múltiples  y  nada  ligeros  aspectos,  muy 
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discutibles,  de  su  teología  sacramental bástanos  señalar  que  una 
nueva  dimensión  del  concepto  de  misterio,  restauración  de  su  acep- 
ción más  antigua  en  la  historia  de  las  religiones,  se  ha  venido  a 
imponer  al  cabo  por  obra  de  esta  doctrina. 

Para  Casel,  el  misterio  no  es  una  verdad  estática  que  hay 
que  admitir  con  el  entendimiento,  sino  algo  esencialmente  diná- 
mico que  hay  que  vivir  y  en  lo  que  debe  participar  el  hombre 
entero.  Misterio  es  «una  revelación  de  Dios  a  la  humanidad  por 
medio  de  las  acciones  teándricas,  pictóricas  de  vida  y  llenas  de 
vigor,  y,  por  medio  de  los  misterios  del  ctilto,  acciones  que  al 
mismo  tiempo  realizamos  el  Señor  y  nosotros,  por  las  cuales  se 
nos  posibilita  la  participación  de  la  manera  más  intensa  y  concreta, 
en  un  modo  palpable  materialmente  al  par  que  en  una  forma  espiri- 
tual, en  la  acción  redentora  del  Señor» A  los  inisterios  cristianos 
ha  pasado  todo  lo  que  de  ¿alvador  había  en  Cristo.  El  acto  univer- 
salmente  salvador  de  Jesús  está  verdadera  y  realmente  presente, 
en  su  plenitud  y  en  su  unidad,  en  y  por  las  acciones  litúrgicas. 
En  los  misterios  del  culto  está  contenida  con  presencia  mistérica 
la  virtud  salvadora  del  Señor.  En  ellos  lo  hallamos  y  lo  sentimos 
vivo  para  nosotros.  La  redención  de  Cristo  no  es  algo  pasado, 
sino  una  realidad  eternamente  actual  y  concretamente  actualizada 
en  el  tiempo  para  cada  fiel  que  participa  en  los  misterios. 

Aun  admitiéndose,  pues,  con  Casel,  una  íntima  relación  entre 
los  misterios  paganos  y  los  cristianos,  cuestión  muy  discutible 

'  Como  obras  de  conjunto  sobre  la  controversia  están  especialmente 
a  mano  Filthaut,  T.,  La  théologie  du  mystére  (París  1954);  un  número 
especial  de  «La  Maison-Dieu»  n.l4  (1948),  y  Oñatibia,  I.,  La  pre- 
sencia de  la  obra  redentora  en  el  misterio  del  culto  (Vitoria  1954). 

'  Casel,  O.,  El  misterio  del  culto  cristiano  (San  Sebastián  1953) 
p.56  y  59.  Este  mismo  concepto,  desprovisto,  sin  embargo,  de  polémica, 
es  utilizado  también  por  Bouker,  L.,  La  vie  de  la  liturgie  (París  1956) 
p.l55ss;  SCHILLERBEECKS,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement  de  la  rencontre 
de  Dieu  (París  1960)  p.83. 

*  Actualmente  se  considera  bastante  sobrepasada  la  firme  convicción 
de  Casel  y  su  escuela  de  que  el  cristianismo  se  presentara  como  una  es- 
pecífica «religión  de  misterios»,  pero  revelada,  en  el  sentido  de  que 
aprovecharía  su  simbología,  aunque  trascendiéndola.  Se  insiste  más,  por 
una  parte,  en  la  dependencia  de  la  liturgia  cristiana  y  de  su  teología 
respecto  a  la  israelítica,  que  continúa  y  supera,  como  antes  vimos,  y 
por  otra,  en  que  el  cristianismo,  en  cuanto  «religión  de  misterios»,  es 
deudor,  como  todas  las  demás  religiones,  a  los  arquetipos  universales 
y  a  los  postulados  naturales  de  la  «religión  cósmica»,  innata  en  todo 
hombre,  el  cual  busca  simbólica-realmente  la  participación  de  la  Divi- 
nidad. Por  dar  alguna  indicación,  puede  leerse  sobre  esto  DaniÉlou,  J., 
El  misterio  de  la  historia  (San  Sebastián  1960)  p. 172-191,  c.lO  sobre 
'<Simbolismo  e  historia»;  y  sobre  los  arquetipos  religiosos,  Hostie,  R., 
Du  mythe  a  la  religión.  La  psychologie  analytique  de  C.  G.  Jung  (Bru- 
ges  1955).  También  la  definitiva  obra  póstuma  del  malogrado  A.  Al- 
varez  de  Miranda,  Las  religiones  mistéricas  (Madrid  1962). 
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aquéllos  no  serían  sino  una  providencial  muestra  de  la  sabia  peda- 
gogía misterial  de  la  Revelación,  que  iba  preparando  los  espíritus 
para  la  auténtica  significación  mistérica  del  culto  cristiano.  Serían 
«una  sombra,  aunque  adulterada,  del  verdadero  misterio  por  venir. 
Así  podremos  comprender  bien  que  los  Padres  hallan  cada  vez 
más  claramente  el  verdadero  misterio  en  el  cristianismo  y  se  es- 
fuerzan por  expresar  de  alguna  manera  esta  verdad,  mientras  que 
emplean  para  los  ritos  cristianos  la  terminología  de  los  misterios, 
purificada  y  sublimada» 

Que  esto  sea  verdad,  si  no  en  absoluto,  sí  al  menos  en  muchos 
puntos  que  parecen  bastar  para  sugerir  una  teoría  completa,  puede 
comprobarse  recordando  el  origen  y  evolución  de  la  palabra  latina 
«sacramentum»  y  su  casi  constante  equivalencia  con  el  griego  «mys- 
terion»  en  las  traducciones  del  Nuevo  Testamento  al  latín  y  en 
los  primitivos  textos  litúrgicos.  Originariamente,  «sacramentum» 
era  el  dinero  ofrecido  a  un  templo;  más  tarde,  el  juramento  mili- 
tar ante  la  bandera,  rito  que  tenía  mucho  de  religioso,  de  inicia- 
ción y,  por  eso  mismo,  de  oculto,  de  reservado,  de  «mysterium». 
Cuando  San  Agustín  y  San  Juan  Crisóstomo  aplicaron  indepen- 
dientemente estos  dos  nombres  a  los  ritos  cristianos  esenciales  de 
santificación,  se  abrió  un  camino  por  el  que  penetraron  en  la  ter- 
minología teológica,  con  tanto  alcance  para  toda  la  tradición  cris- 
tiana y  para  la  palabra  misma  sacramento,  que  recibe  toda  la  ri- 
queza de  su  significación,  no  de  que  sea  un  rito  externo  o  un  signo 
de  lo  misterioso,  sino  del  «mysterium»  en  el  cual  inicia. 

En  este  sentido,  el  sacramento  es  un  misterio:  instrumento 
que  inicia  en  otro  mundo,  signo  sensible  que  nos  hace  participar 
de  la  oculta  presencia  mistérica  del  Salvador  y  de  su  salvación, 
místicamente,  ocultamente  presentes  en  los  misterios  del  culto.  El 
cristianismo,  tanto  cultual  como  literario,  de  los  primeros  siglos 
empleó  ambos  términos  con  una  significación  equivalente.  De  modo 
que,  aunque,  según  Mohrmann «sacramentum»  se  reservaba 
más  para  el  uso  litúrgico,  no  es  posible  trazar  fronteras  decididas 
en  la  significación  distintiva  de  ambas  palabras.  Es  nuestro  parecer 
que  esta  misma  conclusión  debe  extenderse  a  la  significación  de 
los  términos  «mysterium»  y  «sacramentum»  en  los  textos  litúrgi- 
cos posteriores 

'  Casel,  o.,  o.c,  p.l49. 
Casel,  O.,  o.c,  p.l42,  y  el  mismo,  «Mysterium»  in  der  rbmischen 
Sakramentarien:  «Jahrbiich  für  Liturgiewissenschaft»  2  (1922)  18-38; 
Id.,  Das  Wort  «Sacramentum»:  ib.,  9  (1929)  225-232;  Mohrkíann.  Ch., 
«.Sacramentum»  dans  les  plus  anciens  textes  chrétiens:  «Harvard  Theolo- 
gical  Review»  47  (1954)  141-152,  espec.  p.l49. 

"  Repásense  los  textos  en  los  que  se  ha  hablado  de  los  misterios,  en 
el  C.2  n.3  y  4,  de  la  p.2.*  He  aquí  otro  texto  clarísimo:  «Deus  qui  inví- 
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Recogiendo  ya  todos  estos  datos  para  concentrarlos  en  el  tema 
de  la  Iglesia,  se  hace  imprescindible  advertir  con  lealtad  que  la 
frase  misma  «misterio  de  la  Iglesia»,  que  tan  usual  se  ha  vuelto, 
no  sin  cierto  peligro  de  vaguedad,  en  la  actual  terminología  teoló- 
gica, nunca  aparece  tan  expresamente  en  ningún  texto  litúrgico. 
Sí,  en  cambio,  la  de  «sacramentum  Ecciesiae».  Muy  otra  es  la  si- 
tuación en  los  textos  bíblicos,  como  antes  hemos  visto.  San  Pablo 
se  refiere  al  «mysterium  Ecclesiae»  sobre  todo  en  las  epístolas  de 
la  cautividad,  como  cuando  en  Eph  1,9  y  3,4  habla  del  «sacra- 
mentum voluntatis  suae»,  de  ese  sublime  misterio  que  es  el  deseo 
de  Dios  de  incorporar  todos  los  hombres  a  Cristo  Jesús;  o  cuando 
en  Col  1,24-27  insiste  en  su  misión  apostólica  de  predicar  el 
«misterio  escondido  desde  todos  los  siglos»,  misterio  que  es  «el 
mismo  Cristo  en  medio  de  vosotros»;  su  cuerpo,  que  es  la  Iglesia. 
«Misterio  de  la  Iglesia»,  «misterio  del  Evangelio»,  «misterio  de 
Cristo»  (Eph  5,32;  6,19;  Col  4,3),  que  deben  ser  divulgados  per 
Ecclesiam,  por  la  Iglesia  misma,  por  la  colaboración  de  todas  las 
comunidades  que  constituyen  la  Iglesia  total  del  misterio. 

Conforme  a  la  riquísima  teología  paulina  del  misterio,  se  ve 
cuán  importante  sea  el  texto  de  esta  antigua  oración  litúrgica  ro- 
mana'^: «¡Oh  Dios,  poder  inmutable  y  luz  eterna!,  mira  benigno 
al  admirable  misterio  de  tu  Iglesia  y  realiza  la  obra  de  la  salvación 
humana  por  un  efecto  de  tu  continua  providencia.  Y  todo  el  mun- 
do experimente  y  vea  que,  por  él,  lo  caído  se  alza,  lo  viejo  se 
renueva  y  todo  vuelve  restaurado  al  principio  que  le  dio  el  ser, 
nuestro  Señor  Jesucristo,  tu  Hijo». 

Toda  la  aludida  temática  paulina  de  las  epístolas  de  la  cauti- 
vidad ejerce  resonancia  en  estas  líneas.  El  «opus  salutis  humanae», 

sibill  potentía  sacramentorum  tuorum  mirabiliter  operaris  effectum,  licet 
nos  tantis  mysteriis  exequendis  simus  indigni»  (GrM,  ed.  Lietzmann, 
85/2).  Otros  textos  unen  ambas  palabras  como  recíproco  calificativo: 
«mysticís  sacramentis»,  «sacramentorum  mysteriis»,  etc. 

"  RomMiss,  sábado  santo,  oración  después  de  la  segunda  profecía  en 
el  antiguo  orden  de  la  Semana  Santa,  hoy  suprimida  en  el  nuevo.  Según 
Bruylants,  II  233,  procede  del  GeV  (ML  74,1108),  y  está  incompleta 
en  el  GrM  (ML  78,110).  Efectivamente,  así  puede  comprobarse  también, 
respectivamente,  en  las  ediciones  de  Mohlberg,  423,  y  Lietzmann, 
110/4.  De  esta  colecta,  que  nosotros  traducimos,  creemos  que  rectamen- 
te, pero  de  un  modo  algo  distinto  que  él,  dice  el  cardenal  Schuster  (Liher 
Sacramentarium.  Estudio  histórico-litúrgico  sobre  el  Misal  Romano  [Bar- 
celona 1944}  vol.4  p.70)  que  es  «una  colecta  verdaderamente  digna  de 
la  edad  de  oro  de  la  liturgia  romana».  Respecto  a  la  dificultad  de  tra- 
ducir determinados  textos  litúrgicos,  y  a  la  aún  mayor  que  para  la  pas- 
toral litúrgica  supone  la  diversidad  de  traducciones  de  los  diferentes  mi- 
sales para  uso  de  los  fieles  y  aun  la  no  aceptación  hasta  ahora  de  una 
traducción  oficial  de  la  Biblia  para  el  culto,  cf.  Alcalá,  A.,  Tres  tareas  ur- 
gentes de  pastoral  litúrgica  en  España,  en  «Liturgia»  13  (1958)  376-380. 
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la  salvación  de  los  hombres,  misterio  y  misión  de  la  Iglesia,  que 
es  efecto  temporal  de  una  disposición  eterna  de  Dios,  consiste  en 
elevar  a  todo  el  mundo  caído,  en  renovarlo  internamente,  de  modo 
que  a  través  de  la  Iglesia — «per  ipsum  Ecclesiae  sacramentum» — 
todo  vuelva  al  principio  de  su  integridad,  Cristo  nuestro  Señor. 

Resultaría  arriesgado  decidirse  respecto  a  la  acepción  exacta 
del  término  «sacramentum»  en  este  texto  antiquísimo.  Pero  la 
tradición  literaria  cristiana  a  la  que  antes  hemos  aludido  nos  incli- 
na a  considerarlo  como  prácticamente  sinónimo  de  «mysterium». 
El  aspecto  misterioso  de  verdad  intelectual  escondida,  incompren- 
sible, oscura,  según  la  concepción  del  Vaticano  I,  y  la  sobrenatu- 
ralidad  misterial  de  la  misión  de  la  Iglesia  quedan,  por  esta  parte, 
suficientemente  subrayadas.  Pero  otro  sentido  más  profundo,  en 
relación  con  el  que  hoy  se  viene  dando  a  estos  términos,  parece 
poder  intuirse  a  través  de  la  indicación  gramatical  que  en  el  texto 
en  cuestión  pone  al  descubierto  la  naturaleza  ministerial,  y  por 
eso  mistérica,  de  la  Iglesia:  ese  «per  ipsum»  nos  abre  a  extraordi- 
narias perspectivas.  Se  da  una  bellísima  interferencia  entre  miste- 
rio y  sacramento :  el  sacramento  logra  su  máxima  sublimidad  cuan- 
do se  lo  entiende  como  misterio,  como  símbolo;  y  del  misterio 
se  adquiere  «cierta  fructuosísima  inteligencia»  cuando  se  lo  in- 
terpreta como  sacramento.  La  gran  maravilla  del  misterio  de  la 
Iglesia  radica  en  su  sacramentalidad,  en  ser  instrumento  de  la  sal- 
vación humana:  «per  Evangelium...,  per  Ecclesiam». 

Al  sernos  arrebatado  Cristo  a  los  cielos,  donde  nos  espera, 
proveyó  a  la  perennidad  de  los  frutos  de  su  redención.  De  este 
deseo  nació  la  Iglesia  (Denz.  1821).  Por  delegación  suya  posee 
ella  todos  los  medios  de  santificación,  los  mismos  poderes  de  Cris- 
to. Los  sacramentos  son,  según  el  antiguo  y  exacto  aforismo,  «for- 
ma visibilis  gratiae  invisibilis»,  forma  visible  de  la  gracia  invisible. 
De  aquí  que,  por  ocupar  entre  nosotros  la  Iglesia  el  mismo  lugar 
que  la  humanidad  de  Cristo  con  respecto  a  su  divinidad,  sea  ella, 
en  sí  misma,  sacramento,  el  más  radical  y  primero  de  los  sacra- 
mentos. Sin  la  sacramentalidad  de  la  Iglesia  no  tienen  sentido  ni 
contenido  los  siete  sacramentos  de  la  Iglesia:  toda  su  virtud  santi- 
ficadora  les  viene  de  ser  instrumentos  que  la  Iglesia,  Cuerpo  de 
Cristo,  pone  en  acción  por  sus  ministros  para  hacer  llegar  a  todos 
sus  miembros  la  gracia  invisible  bajo  formas  visibles.  «No  hay 
otro  sacramento  de  Dios  que  el  Cristo»,  dice  San  Agustín  Aña- 
damos que  no  hay  otro  sacramento  de  Cristo  que  la  Iglesia.  Cristo 
es  sacramento  de  Dios;  la  Iglesia  es  sacramento  de  Cristo.  Estos 

"  «Non  est  enim  alíud  Dei  mysterium  nisi  Christus»  (Epist.  187 
n.34:  ML  38,845).  Véase  además  Meer,  F.  van  der,  «Sacramentum-» 
chez  saint  Augustin:  «La  Maison-Dieu»  13  (1948)  50-64. 
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son  los  dos  sacramentos  radicales,  «Ursakxament» ;  éstos  son  el 
misterio.  Fuente  de  los  otros  siete  sacramentos,  raíz  del  misterio 
del  culto  cristiano 

Según  todo  esto,  he  aquí  cómo  el  misterio  de  la  Iglesia  puede 
ser  interpretado  desde  tres  ángulos,  distintos,  es  cierto,  pero  nece- 
sarios para  que  nuestra  contemplación  no  quede  incompleta  al 
menos  en  lo  poco  que  nos  es  permitido.  La  Iglesia  es  un  misterio, 
porque  es  una  realidad  misteriosa,  cuyo  conocimiento,  siempre  su- 
mido en  penumbras,  ha  venido  a  desvelarnos  la  condescendiente 
revelación  de  Dios  y  de  Cristo.  La  Iglesia  es  im  misterio,  porque 
es  una  realidad  misterial  cuya  existencia  y  acción  en  el  mundo 
religioso  manifiestan  una  oculta  intervención  del  Señor  para  ir 
realizando  sus  eternos  designios  salvadores.  La  Iglesia  es  un  mis- 
terio, porque  es  una  realidad  mistérica,  cuyo  contenido,  cargado 
«de  gracia  y  de  verdad»,  se  presencializa  y  participa  por  los  fieles 
en  la  predicación  y  en  los  misterios  del  culto  que  son  los  sacra- 
mentos. La  verdad  de  la  fe  en  la  Iglesia  va  encaminada  a  la  acep- 
tación de  la  misión  de  la  Iglesia;  el  misterio  y  la  misión  de  la 
Iglesia  encuentran  su  centro  y  su  estímulo  en  los  misterios  del 
culto,  en  los  cuales  la  salvación  de  Dios  por  Cristo  se  hace  pre- 
sente y  se  nos  comunica. 

Por  ello,  porque  la  Iglesia  es  misteriosa,  misterial  y  mistérica, 
la  Iglesia  es  integralmente  im  misterio:  misterio  en  su  verdad, 
en  su  misión  y  en  su  culto. 

2.    Mito,  alegoría  y  símbolo  como  expresión 
de  misterios 

El  haber  descubierto  en  la  Iglesia  esta  triple  dimensión  de 
misterio  en  modo  alguno  anula,  sino  que  amplía  y  agrava,  el  pro- 
blema de  su  expresión  y  presentación  a  la  mente  humana  por  los 
cauces  normales  de  la  revelación  divina.  A  primera  vista  se  echa 
de  ver  que  de  lo  que  aquí  se  trata  es,  ante  todo,  de  una  cuestión  de 
método.  Al  momento  de  hablar,  si  el  concepto  está  claro,  todo 
nuestro  esfuerzo  se  concentra  en  la  elección  de  la  palabra.  Al  mo- 
mento de  revelarnos  Dios  algo  de  lo  que  por  esencia  es  misterioso 
y  misterial,  inefable,  su  sabiduría  tenía  que  ingeniárselas  para 
hallar  el  medio  de  hacérsenos  inteligible.  Decíamos  antes  que  tal 
medio  es  la  analogía. 

En  esta  idea,  que  será  objeto  por  nuestra  parte  de  una  especial 
atención  en  la  parte  4.*,  ha  insistido  especialmente  Semmelroth,  O., 
Dte  Kirche  ais  Ursakrament  (Frankfurt  1953),  especialmente  en  el  c.3 
p. 44-67,  y  en  El  problema  de  la  unidad  del  concepto  de  Iglesia:  «Pano- 
rama de  la  teología  actual»  (Madrid  1961)  p. 401-422,  así  como  Rahner, 
K.,  Kirche  und  Sakrament:  «Geist  und  Leben»  28  (1955)  434-453. 
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Cuando  Santo  Tomás  se  pregunta  sobre  la  validez  de  los  tér- 
minos y  conceptos  con  que  expresamos  los  atributos  de  la 
esencia  divina,  exige  la  analogía  como  único  m.odo  de  dar  el  salto, 
teniendo  en  cuenta,  sin  embargo,  que  no  todo  lo  que  de  Dios 
sabemos  es  pura  metáfora,  aunque  siempre  tengamos  que  mover- 
nos dentro  del  conocimiento  analógico,  único  que  por  ahora  nos 
es  posible  respecto  a  la  Divinidad.  En  pocos  escritores  modernos 
se  hallará  un  tratado  tan  completo  y  conciso  de  simbólica  como 
el  maravilloso  que  él  presenta 

Según  su  doctrina,  recogida  en  el  concilio  Vaticano  I,  nunca 
nos  es  posible  conocer  a  Dios  intuitivamente,  directamente,  mien- 
tras dura  nuestra  actual  peregrinación :  «a  Dios  nadie  lo  ha  visto 
nunca»  (1  lo  4,12).  Todo  saber  de  Dios  aquí,  toda  teología,  sea  na- 
tural o  revelada,  recurre  por  necesidad  a  procedimientos  indirectos, 
analógicos,  abstractivos.  Si  tal  es  el  caso,  ¿podremos  concluir  que 
nos  está  vedada  toda  afirmación  propia  sobre  Dios,  pues  que  El 
siempre  nos  es  algo  escondido  y  lejano?  Santo  Tomás  replica  que 
todo  nuestro  conocimiento  de  Dios  es  analógico,  mas  no  toda 
analogía  es  metafórica.  Si  no  pudiéramos  tener  algún  concepto 
propio  de  Dios  y  de  sus  misterios,  propio  al  menos  en  cuanto  a 
lo  que  de  ellos  sabemos,  ya  que  no  en  cuanto  al  modo  como  en  sí 
son,  pues  por  sobrenatural  es  siempre  transcendente,  no  dispondría- 
mos de  un  efica2  control  revelado  de  nuestro  pensamiento  religioso ; 
todos  nuestros  conceptos  quedarían  reducidos  a  meros  símbolos 
y  la  razón  se  erigiría  en  árbitro  supremo  del  valor  y  del  sentido 
de  la  Revelación.  Pero,  por  el  contrario.  Dios  mismo  ha  empleado 
nociones  del  orden  natural  para  expresar  indirectamente,  pero  con 
propiedad  analógica,  algo  sobrenatural '°.  Cuando  decimos  encar- 
nación, redención,  eucaristía,  trinidad,  paternidad,  filiación,  inspi- 
ración, etc.,  estamos  tocando,  aunque  analógicamente,  la  realidad 
de  los  supremos  misterios. 

Claro  que  no  radica  aquí,  en  los  conceptos  propios,  el  máximo 
problema  metodológico,  sino  en  la  cuestión  que  respecta  al  alcance 
de  los  conceptos  metafóricos  en  el  proceso  de  la  teología.  Y  esto, 
no  sólo  por  la  grave  problemática  que  plantea  relacionada  con 
ia  crítica  y  la  metafísica  del  conocimiento,  sino  también  porque  un 
vientecillo  de  desconfianza  nos  tienta  cuando  oímos  decir  que, 
por  encima  del  control  del  concepto  lógico,  la  teología  cuenta  con 
el  pensamiento  simbólico.  La  objeción  es  ya  vieja;  y  seguiría  im- 
presionándonos si  la  mentalidad  culta  moderna  no  se  moviera 

"  S.Theol.  I  13  y  MI- 20  y  102. 

'°  Garrigou-Lagrange,  R.,  o.c,  vol.l  p.170. 348-350,  y  El  sentido 
común,  la  filosofía  del  ser  y  las  fórmulas  dogmáticas  (Buenos  Aires  1944) 
p.277-281. 
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desde  hace  años  en  una  situación  de  reacción  frente  al  racionalis- 
mo, al  positivismo  y  al  cientificismo,  bastante  estúpidos  y  adoles- 
centes, del  siglo  XIX. 

Efectivamente,  hoy  comenzamos  a  comprender  el  alcance  del 
símbolo  en  tanto  que  modo  autónomo  de  conocimiento  y  a  admi- 
tir que  símbolo,  mito  e  imagen  pertenecen  a  la  sustancia  de  la 
vida  espiritual;  que  las  imágenes  aproximan  a  los  hombres  más 
efectiva  y  realmente  que  cualquier  lenguaje  analítico;  que  el  sim- 
bolismo añade  im  nuevo  valor  a  un  objeto  o  a  una  acción,  sin  que 
por  ello  queden  afectados  sus  valores  propios  e  inmediatos;  que 
la  función  del  pensar  simbólico  es  justamente  la  de  revelar  ciertos 
aspectos  de  una  realidad  total — los  más  profundos — inaccesibles 
a  los  demás  medios  de  conocimiento  Mircea  Eliade  se  hace, 
además,  entre  otras,  dos  preguntas  del  máximo  relieve  para  nues- 
tro propósito:  «Es  posible  preguntarse  si  la  «accesibilidad»  del 
cristianismo  no  se  debe  en  gran  parte  a  su  simbolismo,  si  las  imá- 
genes universales  que,  a  su  vez,  repite,  no  han  facilitado  conside- 
rablemente la  discusión  de  su  mensaje».  Y  en  otro  lugar:  «Sor- 
prende que,  de  toda  la  espiritualidad  europea  moderna,  tan  sólo 
dos  mensajes  interesen  realmente  a  los  mundos  extraeuropeos :  el 
cristianismo  y  el  comunismo.  Los  dos,  de  modo  distinto,  es  cierto, 
y  en  planos  netamente  opuestos,  son  soteriológicos,  doctrinas  de 
salvación,  y,  por  tanto,  aprehenden  los  «símbolos»  y  los  «mitos» 
dentro  de  una  escala  que  sólo  tiene  par  en  la  humanidad  extra- 
europea» 

Otra  raíz  de  la  desconfianza  que  puede  inspirar  el  lenguaje 
metafórico  en  teología  estriba  en  el  riesgo  de  infundir  a  ésta,  la 
más  sublime  de  las  ciencias,  cierto  aire  poético.  A  la  verdad,  poé- 
tico es  el  origen  y  el  ámbito  de  la  expresión  simbólica.  Es  también 
Santo  Tomás  quien  indica  que  las  representaciones  debidas  a  una 
analogía  de  proporcionalidad  impropia  se  justifican  porque  la 
mente  descubre  entre  los  términos  análogos  unos  comunes  atribu- 
tos de  acción,  una  semejanza  dinámica,  una  equivalencia  de  efec- 
tos Dice  también,  por  eso,  que  determinadas  metáforas  son  más 
aptas  que  los  conceptos  propios  para  expresar  la  excelencia  de  la 
acción  divina,  la  cual,  en  virtud  de  la  ley  de  los  contrastes,  se 
muestra  así  con  menor  peligro  de  univocidad  y  de  antropomor- 
fismo que  por  conceptos  y  comparaciones  muy  elevados 

Pero  vale  la  pena  insistir  en  que  la  función  del  simbolismo  no 
es  sólo  psicológica,  sino  metafísica  y,  en  consecuencia,  teológica 

"  Eliade,  M.,  Imágenes  y  símbolos  (Madrid  1955)  p.9. 11. 17.190-191. 

"  O.c,  p.l82  y  10. 

"  SJheol.  I  13,6;  In  I  Sent.  d.45  a.4. 

"  S.Theol.  I  1,9;  De  verit.  q.lO  a.8  ad  10;  In  l  Sent.  d.34  q.3  a.2. 
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La  metáfora  viene  a  ser  en  teología,  según  Penido  como  «el 
desquite  de  la  criatura».  Cuando  nos  referimos  a  las  propiedades 
puras,  sin  imperfección  en  su  concepto,  hemos  de  ver  las  de  Dios 
reflejadas  en  las  nuestras:  dependemos  de  su  ser;  cuando  habla- 
mos de  los  misterios  en  lenguaje  simbólico,  ocurre  lo  contrario: 
en  la  metáfora  es  la  referencia  a  la  criatura  el  anillo  del  que  de- 
pende la  expresión  de  lo  divino.  Tributario  de  la  metáfora,  por- 
que ambos  se  mueven  en  el  ámbito  de  lo  extrarracional,  son  el 
poeta  y  el  teólogo.  Pero  con  hondas  diferencias.  El  dominio  del 
poeta  es  lo  infrarracional,  lo  que  no  llega  a  elevarse  a  la  clara 
luz  de  la  inteligencia:  lo  sensible,  lo  individual,  lo  sentimental, 
lo  fluido  y  movedizo  de  la  vida  interior,  el  ritmo  palpitante  de 
la  duración.  En  fórmulas  prestigiosas,  el  poeta  hace  entrega  de 
sus  intuiciones  e  imágenes  de  lo  concreto.  El  teólogo  actúa  en  el 
campo  de  lo  suprarracional,  en  lo  que  es  demasiado  verdad  para 
poder  ser  expresado  en  conceptos  limitados.  Instalado  en  la  cima 
de  lo  espiritual,  empeñado  en  hablar  de  lo  inefable,  no  le  queda 
otro  remedio  que  recurrir  a  las  metáforas  a  fin  de  sugerirnos  por 
su  convergencia  un  poco  de  la  contemplación  que  él  ha  alcanzado 

Tal  función  viene,  pues,  a  desempeñar  el  lenguaje  metafórico 
en  la  revelación  de  los  misterios.  Dios  se  vale  de  él  para  salva- 
guardar su  propia  transcendencia  y  la  de  los  misterios  que  revela. 
Este  punto  de  partida  nos  impulsa  a  no  descansar  en  nuestro  es- 
fuerzo de  oyentes  de  la  Palabra,  a  hurgar  humildemente  en  el 
sentido  del  mensaje,  convencidos  como  estamos  de  que  en  lo  dicho 
por  Dios  siempre  quedará  algo  que  no  entendemos  más  allá  de 
lo  que  ya  hemos  logrado  entender  un  poco.  El  lenguaje  metafó- 
rico es,  en  definitiva,  un  lenguaje  humano  que  se  vale  de  realida- 
des humanas  para  por  ellas  expresar  misterios.  Por  eso  debe  reco- 
nocerse en  el  contexto  misterioso  un  límite  más  allá  del  cual,  y  a 
partir  de  un  momento  dado,  las  comparaciones  ya  no  pueden  ur- 
girse.  Los  misterios,  precisamente  por  serlo,  mantendrán  siempre 
aspectos  reservados  a  la  ciencia  de  Dios  y  de  los  bienaventurados. 

Objeto  de  la  teología  es,  sin  duda,  la  reflexión  sobre  la  fe. 
Pero  «la  primera  tarea  de  esta  reflexión  consiste  en  fijar  el  len- 
guaje que  conviene  a  la  fe  y,  finalmente,  en  saber  cuál  es  el  len- 
guaje de  la  Revelación.  Ahora  bien,  según  parece,  hay  tres  lengua- 
jes posibles  para  el  kerigma:  el  mito,  la  ciencia  y  el  lenguaje  exis- 

"  Penido,  M.  T.  L.,  Le  role  de  l'analogie  en  théologie  dogmatique 
(París  1931)  p. 104-105. 

'^'^  S.Theol.  I-II  102.2  ad  2:  «Lo  mismo  que  la  razón  humana  no  cap- 
ta los  objetos  poéticos  por  el  defecto  de  verdad  que  hay  en  ellos,  así  no 
puede  captar  perfectamente  los  divinos  por  su  excesiva  verdad.  De  ahí 
que  en  ambos  se  hace  necesaria  la  representación  por  figuras  sensibles». 
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tendal»  Vamos  a  prescindir  aquí  de  los  dos  últimos :  de  la 
ciencia,  porque  se  construye  por  el  empleo  sistemático  del  lenguaje 
discursivo  de  la  analogía  propia,  método  de  la  teología  especula- 
tiva, «científica»  y  escolar;  de  la  proyección  existencial,  porque  no 
es  nuestra  finalidad  inmediata  proyectar  las  enseñanzas  dogmáticas 
sobre  la  vida  moral  o  la  liturgia  práctica,  sino  indicar  los  caminos 
puros  de  acceso  al  misterio.  Si  se  prescinde  de  la  penetración  ra- 
ciona!, en  la  cual  el  lenguaje  teológico  pretende  alcanzar  con  la 
máxima  propiedad  formulaciones  científicas  de  los  datos  del  mis- 
terio y  de  la  aplicación  existencial,  consecuencia  y  nunca  punto 
de  partida  de  la  vivencia  religiosa,  sólo  nos  queda  el  lenguaje 
metafórico,  la  analogía  impropia,  el  pensamiento  mísuco-mítico, 
a  la  hora  de  contemplar  no  ya  datos,  sino  la  totalidad  del  misterio 
en  su  plenitud  de  transcendencia. 

Pero  lo  mismo  que  hay  niveles  de  altura  en  el  grado  científico 
o  en  el  existencial  de  la  teología,  los  hay  también,  y  con  mayor 
razón,  en  el  del  pensamiento  metafórico,  camino  real  de  la  expre- 
sión del  misterio.  Podríamos  reducirlos  a  los  cuatro  siguientes : 
mito,  parábola,  alegoría  y  símbolo. 

d)    El  mito     la  Revelación 

Siendo  éste,  desde  hace  unos  treinta  años,  especialmente  en 
Alemania,  el  tema  teológico  del  momento  y  habiendo  revestido 
una  compleja  pluralidad  de  aspectos  que  resisten  todo  esfuerzo 
de  concisión,  habrá  que  desistir  de  tratarlo  con  la  dedicación  que 
merecería.  Las  líneas  que  siguen  aspiran,  modestamente,  a  pro- 
porcionar una  ligera  idea  de  la  cuestión  en  los  puntos  que  rozan 
el  problema  que  estamos  tratando. 

Como  ya  se  indicaba  al  principio,  históricamente  todo  racio- 
nalismo y  positivismo  ha  adoptado  ante  el  mito  una  actitud  negati- 
va y  desvalorizadora.  Se  rechazaba  toda  religión  por  estimar  que  la 
Biblia  y  su  mundo  están  insertos  en  lo  mitológico,  que  no  es  admi- 
sible para  el  talante  crítico,  causal,  histórico,  autónomo,  respon- 
sable y  científico  del  pensamiento  moderno.  Una  postura  positiva 
tomó,  por  el  contrario,  el  movimiento  romántico,  la  moderna  filo- 
sofía de  la  religión,  la  historia  de  las  religiones,  la  psicología  pro- 
funda de  la  escuela  de  Jung,  con  muy  diversos  matices,  claro  está, 
en  cada  una  de  estas  complicadas  corrientes  culturales  actuales. 
Esta  actitud  revalorizadora  ha  tachado  de  presuntuosa  ingenuidad 
I?.  postura  racionalista,  débil  como  la  mente  de  un  adolescente. 
Fl  mito  contiene  la  experiencia  incomunicable  de  la  realidad  divi- 

NÉDONCELLE,  M.,  Bultmann  ou  V individualisme  eschatologique: 
«Ephem.  Théol.  Lovan.»  37  (1961)  584. 
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na,  que  llena  todo  el  ser  y  todo  acontecer,  y  nos  enseña  a  mirarlo 
todo  a  la  luz  de  Dios.  Eliminar  el  mito  no  significa  un  progreso, 
sino  un  empobrecimiento El  mito  es  un  fenómeno  fundamental 
del  hombre  y  de  lo  humano.  Según  Guardini  '\  existe  un  parale- 
lismo fundamental  entre  los  mitos  y  las  ideas.  Estas  son  las  fer- 
inas primitivas  del  ser  y  los  supuestos  para  su  conocimiento;  los 
mitos  parecen  ser  las  formas  primitivas  para  el  desarrollo  de  la 
vida,  maneras  de  moverse  el  hombre  entre  las  cosas  y  poder  do- 
minar los  acontecimientos  de  la  existencia. 

La  revalorización  del  mythos  junto  al  logos  como  modo  legí- 
timo de  aprehender  la  realidad  no  podía  menos  de  influir  en  el 
estudio  de  la  Palabra  revelada.  Es  aquí  donde  se  ha  acalorado  la 
polémica.  Frente  a  la  poderosa,  pero  obcecada  inteligencia  de 
Bultmann,  con  sus  discípulos  Gogarten  y  Neuenschv/ander,  que 
han  emprendido  pioneramente  la  empresa  de  «desmitologizar»  la 
Kevelación,  falseada  por  estar  inmersa,  según  ellos,  en  una  imagen 
mítica  del  mimdo  opuesta  a  la  de  las  ciencias  naturales  y,  por 
tanto,  rechazable  en  conjunto,  se  han  alzado  voces  y  mentes  de 
heterogéneo  sentido,  del  campo  protestante  como  del  católico.  Y  es 
que,  aun  salvado  lo  mitológico  como  categoría  esencial  de  nuestro 
pensamiento,  restan  profundos  problemas  teológicos  que  solventar. 

La  desmitologización  aparece  como  un  fenómeno  típico  de 
nuestra  civilización  técnica.  Se  desmitologiza  porque  se  quiere 
hacer  comprensible  el  misterio.  El  esfuerzo  de  Bultmann  se  centra, 
entonces,  en  buscar  el  método  más  apto  para  lograr  desembarazar 
el  mensaje  revelado  de  sus  condicionamientos  temporales  y  propo- 
nerlo kerigmáticamente  al  científico  hombre  moderno.  Como,  se- 
gún él,  la  finalidad  esencial  del  mito  consiste  en  salvaguardar  la 
transcendencia  de  Dios,  a  la  vez  que  dice  siempre  qué  es  ante  Dios 
el  hombre  y  cómo  puede  ser  salvado,  consecuentemente  se  ha  em- 
barcado en  desaibrir  la  intención  reveladora  y  el  contenido  existen- 
cial  del  mito,  que  es,  según  él,  su  único  aspecto  salvable. 

Hoy  día  la  luz  se  ha  ¡do  abriendo  camino  en  la  cuestión,  hasta 
tal  punto  que  la  mayor  parte  de  las  radicales  afirmaciones  de  Bult- 
mann, gran  catalizador  de  la  teología,  como  Harnack  en  su  tiempo, 
han  debido  ser  rectificadas  o  al  menos  matizadas.  Las  discusiones 
radican  en  lo  equívoco  del  concepto  de  mito  de  unos  y  otros  auto- 
res y,  muy  especialmente,  en  la  mayor  o  menor  objetividad  que 
ios  teólogos  protestantes  conceden  a  la  revelación  en  dependencia 

^*  Sobre  estos  problemas  están  al  alcance,  entre  otros,  Fríes,  H., 
Existencialismo  protestante  y  teología  católica  (Madrid  1961),  espec. 
p.94-103  y  187-193.  Del  mismo,  Mito  y  Revelación:  «Panorama  de  la 
teología  actual»  (Madrid  1961)  p. 19-59- 

"  El  mesianismo  en  el  mito,  la  revelación  y  la  política  (Madrid  1948) 
p.ll4. 
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de  SUS  prejuicios  neokantianos.  Por  eso,  tampoco  la  extrema  reac- 
ción de  Barth  parece  admisible  "^  Dios  aparece  al  mismo  tiempo 
como  inmanente  y  transcendente,  como  lejano  y  cercano,  como 
presente  y  ausente.  Decíamos  antes  que  todo  lo  «misterial»  es  a 
la  vez  «misterioso».  En  consecuencia,  ni  rechazar,  como  Bultmann, 
como  mitológica  toda  intervención  de  la  Divinidad  en  el  espacio 
y  el  tiempo,  con  lo  cual  la  Creación,  la  Encarnación,  la  Revela- 
ción, la  Resurrección,  etc.,  ya  no  tendrían  sentido,  ni  estimar, 
con  Barth,  igual  que  con  Stáhlin  y  Prümm,  que  mito  y  Revela- 
ción no  tienen  nada  que  ver  entre  sí. 

Se  afianza  la  convicción  de  que  obra  en  este  complejo  tema 
un  enojoso  equívoco:  la  confusión  entre  mito  como  contenido  y 
mito  como  lenguaje  y  vehículo  de  revelación  de  contenidos  su- 
prarracionales.  En  el  primer  sentido,  la  revelación  bíblica  no  es 
mito,  sino  precisamente  un  vigoroso  antimito.  El  relato  bíblico 
de  la  creación,  por  ejemplo,  conoce  y  rechaza  los  mitos  babilónicos 
del  origen  del  mundo  y  pretende  ser  su  antítesis.  Además,  como 
demuestra  la  historia  de  las  religiones,  los  mitos  paganos  obtienen 
su  plena  interpretación  en  la  Revelación,  que  inconscientemente, 
pero  providencialmente,  preparan.  Por  eso,  la  Biblia  y  la  liturgia 
pueden  aceptar  datos  de  mitos,  imágenes  y  símbolos  paganos  in- 
fundiéndoles un  nuevo  contenido.  Es  siempre  el  contenido  lo  ori- 
ginal del  cristianismo,  aunque  las  formas  paganas  se  le  aseme- 
jen La  Revelación  nos  presenta  al  hombre  como  dueño  de  la 
creación  y  no  hgado  su  destino  a  poderes  fatales;  cronología,  tes- 
tigos oculares,  historia,  y  no  la  ley  del  eterno  retorno  o  la  apela- 
ción a  acontecimientos  sin  tiempo  ni  control;  inmutabilidad,  obli- 
gatoriedad en  el  más  alto  grado,  exigencia  de  fe,  y  no  relativismo, 
pluralidad  de  tradiciones,  indiferencia  de  aceptación.  Son  caracteres 
opuestos  que  esencialmente  impiden  tomar  el  contenido  de  la  Re- 
velación como  el  de  un  mito. 

"  La  fuente  principal  para  el  conocimiento  y  discusión  de  las  tesis 
bultmannianas  es  la  colección  Kerygma  und  Mythos,  edit.  en  Hamburg 
desde  1948  por  H.  W.  Bartsch.  Bultmann  mismo  explica  su  concepción 
en  sus  obras  ]esus  y  Theologie  des  Neuen  Testaments.  La  toma  de  po- 
sición de  K.  Barth  fue  dada  a  conocer  en  un  «ensayo  de  comprensión» 
titulado  Rudolj  Bultmann.  Ein  Versuch  ihn  zu  verstehen  (Zollikon-Zü- 
rich  1952).  La  teología  católica  ha  ido  expresando  netas  posiciones,  bas- 
tante dispares  en  lo  accesorio,  muestra  de  irrenunciable  libertad,  pero 
unida  en  lo  principal.  Vale  la  pena  recordar  en  especial  Geiselmann, 
J.  R.,  Jesus  der  Christus  (Stuttgart  1951),  en  respuesta  directa  a  Bult- 
mann, y  el  pequeño,  pero  orientador  libro  de  Malevez,  L.,  Le  message 
chrétien  et  le  mythe  (París  1954),  entre  otras  muchas  obras. 

"  Sobre  este  punto  acaso  la  obra  más  completa  y  sugerente,  aparte 
de  las  conocidas  de  J.  Daniélou,  especialmente  Bible  y  Liturgie,  sea  la 
de  H.  Rahner,  Griechische  Mythen  in  christlicher  Deutung  (Zürich 
1945). 
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Como  lenguaje,  ya  es  otra  cosa.  Las  imágenes  mitológicas,  en- 
tendidas como  marco  y  vestidura,  son  disociables  del  mito  enten- 
dido como  concepción  del  mundo.  Manera  de  representar  y  expre- 
sar poética  y  poetizadoramente  las  cosas,  el  mito  es  algo  propio 
del  hombre  y  durará  lo  que  él  dure;  en  esto  ha  insistido  la  filo- 
sofía existencial  de  Jaspers  y  Heidegger.  La  realidad  es  tan  ancha 
y  tan  profunda,  que  todos  los  modos  de  apresarla,  el  pensamiento 
mítico  y  el  lógico,  son  pocos.  ¿No  tienen  los  mitos  esta  función 
en  la  filosofía  platónica  y  en  la  bergsoniana?  Pero  es  que  el  mis- 
terio como  lenguaje  no  constituye  sólo  una  categoría  mental,  sino 
también  religiosa.  Según  Tillich,  Sauter  y  Fries como  lenguaje 
es  imprescindible  para  la  exposición  y  comprensión  de  la  Revela- 
ción, precisamente  para  ella.  No  es  el  mito  un  vehículo  arbitrario 
de  expresión  de  los  misterios,  sino  que  está  en  conexión  necesaria 
con  la  transcendencia  de  lo  que  revela.  No  es  posible  en  absoluto 
una  forma  puramente  lógica  e  histórica  de  narrar  el  acontecimiento 
misterioso.  La  mitología  es  la  forma  adecuada  para  expresar  autén- 
ticas experiencias  del  enaientro  con  Dios.  Ningún  modo  previo 
de  lengua  humana  es  de  antemano  adecuado  al  Evangelio,  pues 
el  Evangelio  significa  lo  no  dicho  hasta  ahora.  La  Palabra  no  se 
reduce  a  la  rigidez  conceptual  del  logos,  sino  que  pasa  a  acaparar 
también  la  riqueza  imaginativa  del  mito.  La  manera  mitológica 
de  hablar  es  una  de  las  formas  en  que  la  Palabra  de  Dios  se  ha 
encarnado  en  la  Escritura. 

Tres  consecuencias  se  deducen  inmediatamente  de  lo  dicho,  las 
tres  contra  Bultmann  y  de  gran  relieve  para  nuestro  propósito: 

1)  Aunque  el  mito,  al  contrario  que  la  Revelación,  no  com- 
promete esencialmente,  no  se  puede  admitir  que  todo  el  contenido 
de  la  Revelación  se  agote  en  su  intención  existencial.  Ya  antes, 
se  recordará,  quedó  distinguido  lo  mítico,  lo  teológico,  lo  exis- 
tencial, aunque  subsistan  siempre  entre  ellos  profundas  interfe- 
rencias. 

2)  Mito  y  «logos»  están  unidos,  porque  ambos  son  palabra: 
el  primero,  palabra  que  expresa  pensamientos  en  cuanto  son  rea- 
lidad; el  segundo,  en  cuanto  acción  inteligente  y  comprensión 
activa  de  lo  que  la  palabra  expresa.  Si  no  se  quiere  caer  en  un 
craso  irracionalismo,  es  necesario  considerar  el  mito  como  medio 
de  participar  en  la  realidad,  medio  que  transciende  el  reino  del 
mero  conocimiento.  Es  decir,  hay  que  descubrir  en  el  mito  el  culto, 
la  acción  sagrada  y  la  parábola,  la  cual  siempre  encamina  hacia 
la  liturgia.  Todo  dato  originario  y  fundamental  sólo  se  puede  ex- 

"  En  Panorama  de  la  teología  actual  p.45-46  y  54.  También  se  ex- 
presa así  Marlé,  R.,  Bultmann  et  l'interprétation  du  Nouveau  Testament 
(París  1956)  p.65. 
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presar  en  el  mito,  ya  que  debe  tener  una  validez  universal,  para 
sabios  e  ignorantes,  primitivos  y  civilizados,  antiguos  y  modernos. 

3)  Un  mensaje  que  aparece  con  formas  míticas  puede  ser 
una  antítesis,  una  superación,  una  negación  del  mito  entendido 
como  religión  y  como  fe.  Tal  es  el  caso  de  la  Biblia.  El  mito  se 
convierte  en  el  signo  de  lo  inefable  de  la  revelación  de  Dios,  for- 
ma y  expresión,  salvaguardia  de  lo  transcendente.  Cuando  la  Bi- 
blia emplea  la  lengua  mitológica — y  realmente  la  emplea — ,  no 
se  la  puede  disociar  del  Mensaje.  Dios  ha  querido  revelar  miste- 
rios de  ese  modo.  Por  algo  será.  Darle  gracias.  Lo  único  que 
cabe  hacer  es  escuchar  nuevamente  esa  lengua  y  seguir  dejando 
que  nos  hable. 

Como  se  ve,  en  realidad  la  discusión  sobre  mito  y  revelación, 
al  menos  dentro  del  campo  católico  no  «dialogante»,  más  que 
sobre  el  problema  bultmanniano,  radicalmente  protestante,  de  la 
«desmitologización  de  la  Biblia»,  se  ha  centrado  sobre  una  apli- 
cación del  tema  más  amplio  de  los  géneros  literarios  de  la  Sagrada 
Escritura.  Cualquier  teólogo  sin  prejuicios  admitirá  coherentemen- 
te a  este  respecto,  según  las  ideas  expuestas,  que  en  el  fondo  de 
la  Biblia  actúan  numerosos  mitos.  De  ellos  están  llenos  los  pri- 
meros capítulos  del  Génesis  y  todo  el  Apocalipsis,  por  no  citar 
sino  los  casos  más  claros.  Precisamente,  los  sagrados  libros  del 
principio  y  del  fin  de  los  tiempos,  los  libros  que  son,  en  conjunto, 
más  misteriosos.  Ambos  son  realmente  historia,  pero  dicha  en 
una  forma  suprahistórica,  o  acaso  mejor,  en  forma  suprarracional, 
no  en  forma  lógica.  Toda  una  narración  asombrosa,  al  borde  de 
la  leyenda,  pero  bien  lejana  de  la  fábula,  es  entretejida  para  re- 
cordar— o  para  prevenir,  según  el  caso — el  modo  transcendente 
como  todo  empezó  o  ha  de  acabar.  No  importan  los  detalles.  Nos 
quedamos  con  hambre  de  saberlos.  Los  sabremos  después  de  rea- 
lizados. Tenemos,  sin  embargo,  y  en  la  mente  de  Dios  nos  basta, 
el  sentido  de  la  historia,  entregado  de  un  modo  sencillo  y  a  la 
vez  fecundo  y  arrebatador.  Tiempo  tardarán  las  ciencias  en  saber 
del  mundo  lo  que  el  creyente  sabe  en  forma  mítica  y  religiosa. 
Absurdo  sería,  por  otra  parte,  dar  a  estas  fórmulas  religiosas  un 
contenido  científico. 

Los  seis  días,  los  diálogos  divinos  con  Adán,  el  barro  y  el 
soplo,  la  costilla,  etc.,  así  como  los  jinetes  del  Apocalipsis,  los 
candelabros,  los  ancianos,  el  «sacramentum  stellarum»  y  el  «sacra- 
mentum  mulieris»  (Apoc  1,10;  17,7)  y  tantos  otros  detalles  im- 
portantes, pertenecen  al  pensamiento  mítico.  Igualmente,  las  re- 
presentaciones bíblicas  de  Cristo  como  «hijo  del  hombre»  y  como 
«sol  de  justicia»,  por  citar  sólo  dos  casos,  responden  a  pervivencia 
de  mitos  antiguos.  Más  aún,  como  luego  veremos,  San  Pablo  toma 
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la  alegoría  de  «cuerpo»  aplicada  a  la  Iglesia  de  Cristo  en  depen- 
dencia del  mito  correlativo  que  actuaba  en  el  ambiente  cultural 
greco-romano  de  su  tiempo. 

Llegamos  así  a  la  conclusión  fundamental:  el  pensamiento  mí- 
tico, vehículo  supremo  y  originario  de  la  revelación  de  misterios, 
proporciona  a  los  otros  niveles  analógicos  de  expresión  metafórica 
los  elementos  que  ellos  aprovechan  con  mayor  o  menor  fecundidad. 
Esto  se  descubre  con  claridad  en  la  alegoría  y  el  símbolo;  pero 
también,  en  menor  escala,  en  la  parábola,  tan  prolijamente  em- 
pleada por  el  mismo  Cristo. 

b)    La  parábola 

Puestos  los  jalones  iniciales,  ya  no  interesa  detenernos  mucho 
en  este  tema,  tradicionalmente  mucho  más  estudiado  que  el  del 
mito.  Así  como  el  mito  viene  a  ser  un  montaje  imaginativo  com- 
pleto, pero  respaldado  por  una  historia,  real  en  la  revelación 
judeo-cristiana  y  mitificada  en  los  mitos  paganos,  que  son  los  úni- 
cos que  en  verdad  necesitan  una  total  «desmitologización».  la  pa- 
rábola tan  sólo  presenta  una  comparación  de  contenidos,  pero 
prescindiendo  de  la  realidad  de  uno  de  ellos;  más  aún,  sobren- 
tendiendo que  uno  está  en  absoluto  desprovisto  de  realidad.  Sólo 
un  paralelismo  relativo,  superficial,  importa  poner  de  relieve.  Los 
detalles  narrativos  no  hacen  al  caso  ni  interesa  conocerlos.  Se 
trata  sólo  de  un  símil  para  ayudar  la  comprensión  de  la  doctrina 

En  todo  símil,  los  dos  términos  de  la  comparación  aparecen 
claramente  expresados  por  formas  gramaticales:  tan,  como.  En 
las  numerosas  parábolas  de  Cristo  hallamos  el  arquetipo:  «es  se- 
mejante el  reino  de  los  cielos  a...».  He  aquí  dos  aconteceres  que 
discurren  analógicamente;  no  se  pretende  mucha  mayor  profun- 
didad. No  obstante,  la  magistral  pedagogía  de  Jesús  sabía  que 
con  las  «parábolas  del  reino»  llegaríamos  a  contemplar  mejor  el 
misterio  de  la  Iglesia  que  con  un  tratado  especulativo.  Sería  de- 
letéreo pensar  que  un  buen  andamiaje  de  fórmulas  metafísicas  es 
más  rico  de  contenido  o  más  perfecto  que  una  parábola  del  Señor. 
En  cada  parábola  aparece  subrayado  un  aspecto  misterioso  de  la 
Iglesia.  Las  parábolas  contienen  doctrina  firme  y,  a  la  vez,  dejan 
la  mente  abierta  a  las  amplias  perspectivas  del  misterio. 

Aunque  es  verdad  que  el  Evangelio  contiene  no  exactamente 
mitos,  sino  acontecimientos  y  parábolas,  también  en  éstas  pervi- 
ven ciertos  elementos  míticos.  Por  ejemplo,  en  la  de  Abraham  y 

^'  Panikker,  R.,  La  demitolo gizzazione  nell'incontro  Ira  Cristianesimo 
e  Tnduismo:  «Archivio  di  Filosofía»  n.l  y  2  (1961)  254.  Ponencia  pre- 
sentada al  Coloquio  Internac.  sobre  el  Problema  de  la  Demítización  te- 
nido en  Roma  del  16  al  21  de  enero  de  1961. 
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el  mendigo  Lázaro.  No  obstante,  la  parábola  responde  a  un  nivel 
inferior  de  pensamiento  mítico,  más  cercano  a  la  razón  que  el 
mito  propiamente  dicho.  Acontecimiento  y  parábola  se  solicitan 
mutuamente:  el  primero,  sin  ésta,  sería  mera  historia;  la  segunda, 
sin  aquél,  mero  mito.  Por  eso  mismo,  toda  parábola  necesita  ser 
explicada,  referida  a  un  acontecimiento  salvador  suprahistórico, 
como  es  toda  acción  misterial  en  el  orden  cristiano.  Pues  bien, 
igual  que  el  mito  se  fragmenta  en  parábolas,  las  parábolas  se 
explican  y  se  realizan  mediante  el  símbolo.  Es  la  condición  del 
misterio:  sólo  se  puede  comprender  cuando  nos  dejamos  llevar 
por  él  y  nos  insertamos  en  su  dinamismo.  Sin  la  fe  no  es  posible 
entender  las  parábolas  ni  los  misterios. 

c)    La.  alegoría  y  el  símbolo 

A  diferencia  de  la  parábola,  la  alegoría  y  el  símbolo  no  pre- 
sentan visible  y  audiblemente  los  resortes  gramaticales  de  la  com- 
paración. La  alegoría  y  el  símbolo  no  son  una  comparación.  En 
el  símil,  y  la  parábola  lo  es  en  un  grado  complejo,  dos  contenidos 
vienen  exteriormente,  superficialmente  comparados.  Por  el  contra- 
rio, el  símbolo  y  la  alegoría  no  obedecen  a  una  simple  compara- 
ción, sino  a  un  penetrante  proceso  mental,  mediante  el  cual  ambos 
contenidos  logran  ser  sustituidos  uno  por  el  otro  e  internamente 
identificados.  Cuando  estos  procedimientos  son  empleados  por  la 
Revelación,  asistimos  al  último  reducto  de  pervivencia  del  pensa- 
miento mítico  y  a  la  más  maravillosa  expresión  del  hecho  de  que 
la  idea  misteriosa  se  encarna  en  la  Palabra  y  ésta  en  la  Escritura. 

Por  no  ignorar  que  los  mismos  filólogos  no  acaban  de  ponerse 
de  acuerdo  sobre  el  concepto  y  la  diferencia  de  estas  formas  ex- 
presivas, habremos  de  explicar,  por  nuestra  parte,  con  qué  alcance 
y  en  qué  diverso  sentido  distinguimos  para  nuestro  intento,  y  aun 
oponemos,  el  símbolo  y  la  alegoría.  Sólo  así  podremos  sistemati- 
zar, al  cabo,  los  símbolos  y  alegorías  del  misterio  que  es  la  Iglesia. 

Técnicamente,  la  alegoría  viene  a  ser  un  encadenamiento  de 
metáforas.  Si  nos  referimos  ahora  a  la  metáfora  en  su  sentido  más 
estricto,  no  como  veníamos  haciendo  al  hablar,  en  general,  de  pen- 
samiento mítico  y  lenguaje  metafórico,  y  la  entendemos  no  sólo 
como  comparación  o  símil  («sus  mejillas  rojas  como  rosas»),  ni 
como  identificación  de  contenidos  aún  tímidamente  expresada  («las 
rosas  de  sus  mejillas»),  sino  como  sustitución  del  término  real  por 
el  ideal  («las  rosas  de  su  cara»),  nos  instalamos  en  la  cumbre  de 
la  expresión  metafórica  y  en  el  arranque  del  símbolo  y  de  la  ale- 
goría. Uno  y  una  sustituyen,  reemplazan;  y  al  ponerse  en  lugar 
de  lo  que  sustituyen,  lo  representan;  y  al  representarlo,  lo  evocan 
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mental-imaginativamente  y  lo  presencializan.  Alegoría  y  símbolo 
actúan  siempre  en  lugar  de.  Se  da  una  trasposición  de  contenidos 
reales  y  de  significados  mentales.  Hay  realidad,  no  mero  verba- 
lismo. A  diferencia  del  símil,  en  ellos  se  verifica  un  encuentro  y 
un  trasvase  de  lo  real  y  lo  verbal.  Una  palabra  y  una  realidad 
visibles,  materiales,  suponen  otra  palabra  y  otra  realidad,  invi- 
sible, espiritual,  más  aún,  transcendente,  misteriosa.  Como  nos  es 
imposible  captarla,  sea  en  sí  misma,  sea  con  conceptos  propios, 
efectuamos  un  proceso  de  sustitución  y  nos  la  representamos  por 
símbolos  y  alegorías.  Pero  éstos  no  sólo  evocan,  sino  que  susti- 
tuyen la  cosa  evocada.  El  símbolo  es,  a  la  vez,  signo,  y,  por  ser 
signo,  es  memoria  de  lo  sustituido  y  presencia  de  lo  simbolizado. 
El  símbolo  es  la  realidad  simbolizada  Este  concepto  forma  parte 
de  los  arquetipos  humanos  cuya  constancia  desde  el  principio 
han  evidenciado  los  modernos  conocimientos  sobre  el  fondo  uni- 
versal de  la  religión  cósmica.  El  fiel  que  se  introduce  en  el  com- 
plejo simbólico  participa  de  la  realidad  misteriosa  que  el  símbolo 
vela  y  desvela.  Todo  símbolo  manifiesta  y  oailta,  presencializa  lo 
ausente,  hace  inmanente  lo  transcendente  y  cercano  lo  lejano. 

Claramente  se  ve  ahora  que  es  preciso  distinguir  dos  mundos 
simbólicos:  los  símbolos  reales  y  los  verbales.  El  símbolo  real 
pertenece  al  misterio  del  culto;  el  símbolo  verbal,  a  la  expresión 
doctrinal  de  la  verdad  misteriosa.  Aquí  y  ahora  nos  movemos  en 
este  segundo  mundo,  pues  estamos  hablando  del  símbolo  (y  del 
mito,  la  parábola  y  la  alegoría)  como  vehículo  de  expresión  del 
misterio. 

Pero  no  estará  de  más  indicar  brevemente  la  relación  que 
guarda  el  símbolo  con  el  «mysterium»  y  el  «sacramentum».  Ambos 
pertenecen  al  mundo  de  los  símbolos  reales,  no  al  de  los  verbales. 
La  realidad  misterioso-sacramental,  la  vida  de  Dios,  la  gracia,  se 

Es  tan  abundante  la  preocupación  filosófica  en  torno  al  concepto  de 
símbolo,  que  resulta  preferible  abstenerse  de  ofrecer  una  orientación  bi- 
bliográfica, necesariamente  parcial  e  inadecuada.  También  la  teología  ha 
comenzado  a  interesarse  eficazmente  por  obtener  del  símbolo  un  concepto 
integral.  Según  K.  Rahner  en  un  reciente  escrito  que  ya  no  hemos  po- 
dido tener  en  cuenta  para  la  redacción  de  nuestro  texto  (Para  una  teo- 
logía del  símbolo:  «Escritos  de  Teología»  vol.4  [Madrid  1962]  p.283- 
321),  «hay  que  esperar  que  no  pueda  llevarse  a  cabo  una  teología  sin 
que  llegue  a  ser  también  una  teología  del  símbolo.  Efectivamente,  la  teo- 
logía entera  no  puede  concebirse  a  sí  misma  sin  ser  esencialmente  una 
teología  del  símbolo,  aunque  en  general  se  preste  tan  poca  atención  ex- 
presa y  sistemáticamente  a  este  carácter  fundamental  suyo»  (p.300).  Para 
completar  su  larga,  pero  ineficaz  y,  como  él  mismo  reconoce,  «arbitraria» 
bibliografía,  resulta  agradable  la  lectura  de  Le  symbole  n.29  de  «Re- 
cherches  et  Débats  du  Centre  Cathol.  des  Intellectuels  Fran?.»  (París 
1959),  espec.  p. 15-43.  Por  lo  demás,  nos  complace  congratularnos  por 
haber  coincidido  con  Rahner  en  buena  parte  de  consideraciones. 


164  P.lll.    Misterio  de  la  Iglesia.  Expresiones  litúrgicas 

nos  representa  bajo  el  velo  de  unos  símbolos  que  en  sus  acciones 
rituales  guardan  cierta  analogía  con  aquélla  y  la  contienen  real- 
mente. Quien  participa  del  misterio  simbólicamente,  recibe  la  rea- 
lidad simbolizada.  Hemos  dado  un  paso  adelante:  es  que  Cristo, 
al  instituir  los  sacramentos,  no  hace  sino  valerse  de  la  natural 
analogía  entre  contenido  del  misterio  y  contenido  del  símbolo, 
identificar  y  sustituir  uno  por  otro  y  dar  al  símbolo  en  acción  la 
eficacia  de  producir  la  realidad  misteriosa  que  simboliza  y  contiene. 
Todo  misterio  sacramental,  todo  misterio  ritual  del  culto  litúrgico, 
es  im  símbolo  real,  una  acción  simbólica  eficazmente  productora 
de  realidad  misteriosa.  No  sólo  signo,  sino  símbolo.  En  el  mis- 
terio del  culto  no  se  agota  toda  la  idea  de  símbolo  en  la  de  signo. 
El  símbolo  real  es  más  amplio  que  el  signo.  Todo  símbolo  real 
participa  esencialmente  de  la  realidad  que  simboliza,  y  la  hace 
participar  al  fiel  que  se  introduce  en  el  complejo  sacramental  de 
su  influencia.  Identificar  símbolo  y  signo  obedece  a  una  intelec- 
tualización  excesiva,  cometida  en  los  peores  tiempos  de  la  esco- 
lástica. 

Muy  otra  es  la  suerte  de  los  símbolos  meramente  verbales. 
Más  pobre.  En  ellos  se  toma  algo  como  símbolo,  generalmente  de 
un  modo  convencional  y  arbitrario,  con  cierta  analogía  natural, 
mas  no  tan  profunda  y  coherente  como  la  que  late  en  el  símbolo 
real,  pero  queda  al  nivel  de  mero  signo,  representativo,  y  no 
efectivo.  Los  símbolos  verbales  sustituyen  a  la  cosa  evocada,  son 
la  cosa  evocada;  pero  no  la  producen.  No  ha  habido  para  ellos 
concesión  de  eficacia.  Su  única  eficacia  queda  restringida  al  ámbito 
intencional.  Sustituyen  al  misterio  y  lo  revelan,  lo  significan,  nos 
lo  hacen  presente;  pero  no  causan  su  realidad.  En  este  sentido,  la 
alegoría  y  el  símbolo  son  meras  metáforas:  pura  expresión  repre- 
sentativa del  misterio. 

Un  gráfico  ejemplo  nos  ayudará  a  comprender  la  diferencia 
entre  la  función  eficaz  y  la  meramente  significativa  de  los  símbolos 
reales  y  los  verbales.  La  Eucaristía  es  símbolo  real  de  caridad  y 
unidad  en  la  Iglesia,  Cuerpo  místico  de  Cristo;  quien  participa, 
quien  la  recibe,  «facit  Ecclesiam»,  amplía  la  Iglesia,  construye 
Iglesia,  intensifica  la  realidad  misteriosa  que  es  la  Iglesia.  Ahora 
bien,  la  alegoría  metafórica  «Cuerpo  de  Cristo»  nos  sirve  para 
expresar  simbólicamente — símbolo  verbal — esta  misma  realidad 
misteriosa;  pero  ningún  nuevo  efecto  de  caridad,  unidad  o  paz 
reales  habremos  obtenido  con  llamar  a  la  Iglesia  «cuerpo,  templo, 
rebaño,  viña,  esposa,  madre».  Ya  es  bastante  que  su  realidad  mis- 
teriosa nos  la  exprese  el  mismo  Dios  por  medio  de  estas  realidades 
visibles.  Es  una  muestra  de  condescendencia. 

Hora  es  ya,  al  fin,  de  distinguir  entre  sí  el  símbolo  en  su  es- 
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tricto  sentido  de  símbolo  verbal  y  la  alegoría  dentro  del  mundo 
metafórico,  puramente  simbólico,  expresivo  y  representativo.  La 
alegoría  viene  a  ser,  decíamos,  un  encadenamiento  de  metáforas, 
es  decir,  un  conjunto  de  símbolos  puestos  en  movimiento,  en  co- 
rrelación, en  interdependencia.  La  alegoría  sugiere  ciertos  matices 
de  comportamiento  dinámico.  Al  quedar  sustituida  en  el  proceso 
metafórico  la  realidad  misteriosa  por  la  visible,  se  construye  todo 
un  montaje  mental  que  intenta  tratarla  como  idéntica  en  su  tota- 
lidad con  la  realidad  visible  que  la  simboliza,  salvas  siempre  las 
distancias  que  impone  la  analogía  del  misterio.  No  así  el  mero 
símbolo.  Su  contenido  no  es  tan  pleno,  ni  se  proyecta  una  susti- 
tución tan  integral.- El  símbolo  sugiere  realidades  o  actitudes  está- 
ticas, que  sólo  parcialmente  interesa  identificar  con  la  realidad 
misteriosa  simbolizada.  Por  ejemplo,  dentro  del  lenguaje  analógico 
metafórico  viene  siendo  tradicional  llamar  simbólica  a  la  repre- 
sentación que  la  Biblia  y  la  liturgia  nos  dan  del  Espíritu  Santo 
como  paloma,  nube  o  lenguas  de  fuego,  o  de  la  Iglesia  como  casa, 
templo  o  reino;  pero  alegórica,  la  representación  de  Cristo  como 
Buen  Pastor  o  de  la  Iglesia  como  rebaño,  esposa  o  cuerpo  de 
Cristo. 

Puestos  en  parangón  con  el  mito,  forma  suprema  y  arquetípica 
del  lenguaje  metafórico  y  del  pensamiento  mítico-místico,  la  ale- 
goría guarda  con  él  mayor  afinidad  que  el  símbolo,  así  como  la 
parábola  mayor  que  la  alegoría. 

Estos  datos  pueden  servirnos,  por  ahora,  para  distinguirlos. 

3.    Las  metáforas  eclesiológicas  de  la  liturgia. 
División 

Es  posible  que  la  lectura  de  las  páginas  precedentes  haya  ins- 
pirado al  ánimo  del  lector  un  tímido  recelo:  se  podría  objetar 
que  con  la  propuesta  división  de  símbolos  verbales  y  reales  y  la 
distinción,  dentro  de  los  primeros,  entre  símbolos  propiamente 
dichos  y  alegorías,  se  incide  en  la  excesiva  intelectualización  del 
símbolo  como  equivalente  a  signo  representativo,  actitud  plena- 
mente superada  por  el  actual  movimiento  teológico  y  litúrgico. 
Parecería,  pues,  que  oponemos  excesivamente  las  tres  dimensiones 
del  misterio  total:  lo  misterioso,  lo  misterial,  lo  mistérico.  A  las 
dos  primeras,  objeto  de  símbolos  verbales,  correspondería  la  fe 
como  virtud  intelectual  de  creencia;  a  la  última,  objeto  de  símbolo 
real,  k  fe  como  virtud  volitiva  e  integral  de  devoción  de  toda  la 
persona.  ¿No  parecería  mediar  una  abusiva  separación  entre  «fides» 
y  «sacramentum»  ? 

El  escrúpulo  se  disipa  si  se  recuerda  que,  como  antes  vimos, 
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la  fe,  s¡  se  la  entiende  tan  analíticamente,  resulta  ser  un  puro 
concepto  de  estudio  teológico:  en  realidad,  en  el  acto  de  fe  parti- 
cipa toda  la  persona.  Correlativamente,  quedó  dicho  también,  nin- 
gún aspecto  del  misterio  total  es  exclusivamente  «misterioso»,  sino 
parte  integrante  del  complejo  «misterial»  puesto  en  acción:  no 
sólo  creemos  los  misterios  teóricamente,  sino  que  los  aceptamos 
vitalmente  y  nos  introducimos  conscientemente  en  ei  nuevo  mun- 
do que  nos  ofrecen.  Más  aún,  en  el  cristianismo,  la  máxima  reali- 
zación del  «mysterium»  es  el  «sacramentum».  No  es  posible  oponer 
signo  a  símbolo.  Esos  «signos  sagrados»,  que  son  los  símbolos 
mistéricos  o  sacramentos,  son  aceptados  por  la  fe,  que  nos  intro- 
duce en  ellos  y  nos  pone  en  contacto  con  su  plenitud  de  gracia. 
La  fe  teórica,  a  su  vez,  no  es  sino  el  inicio  abstracto  de  un  proceso 
vital  que  culmina  en  la  entrega  sacramental.  Por  ejemplo,  y  es 
acaso  la  mejor  ejemplificación,  la  fe  personal  culmina  y  es  sacra- 
mentalizada  en  el  bautismo. 

Por  ser  la  Iglesia,  y  lo  es  en  el  sentido  más  estricto,  a  la  vez 
«misterio»  y  «sacramento»,  la  revelación  de  sus  aspectos  miste- 
riales  y  misteriosos  nos  ha  sido  entregada  por  medio  de  analogías 
tomadas  de  las  realidades  humanas  que  tenemos  más  a  mano,  las 
cuales,  al  ser  traspuestas  al  orden  sobrenatural,  se  convierten  en 
conceptos  metafóricos,  cuyo  trasfondo  originario  nunca  es  lícito 
olvidar  cuando  se  estudian  uno  a  uno  analíticamente,  pero  que 
sólo  constituyen  una  contemplación  coherente  del  «misterio  de  la 
Iglesia»  cuando  quedan  todas  unidas  en  una  síntesis  integral.  Cada 
una  subraya  aspectos  parciales  de  un  mismo  misterio  total.  AI  ser 
aplicadas  a  la  Iglesia,  pierden  mucho  de  su  habitual  contenido: 
determinadas  aristas,  algunos  detalles  del  fondo  real  inicial  debe- 
rán quedar  sin  relieve.  Pero,  a  la  vez,  las  metáforas  en  sí  ganan 
dimensiones  inéditas.  Sobre  todo  nos  manifiestan  claramente  que 
la  esencia  del  misterio  de  la  Iglesia  estriba  en  su  sacramentalidad. 
Todo  lo  institucional,  lo  externo,  lo  visible,  lo  estructural,  lo  ju- 
rídico, lo  litúrgico,  y  también  todo  lo  pecador  y  lo  humano  en 
la  Iglesia  de  Cristo,  es  caduco,  y  condición  indispensable  de  su 
sacramentalidad,  conforme  a  la  ley  básica  puesta  en  función  por 
el  hecho  de  la  Encarnación.  Todo  es  instnmiento  del  «sacramen- 
tum Ecclesiae»,  cuya  función  es,  igual  que  la  de  Cristo  y  la  de 
los  siete  sacramentos,  comunicar  «la  gracia  invisible  por  medio 
de  formas  visibles». 

Las  metáforas  eclesiológicas  de  los  textos  de  la  liturgia  son 
en  su  mayor  parte  muy  conocidas  en  el  pueblo  cristiano,  tienen 
su  origen  en  el  lenguaje  bíblico  y  han  constituido  un  poderoso 
medio  del  que  Dios  se  ha  valido  para  educar  la  mentalidad  ecle- 
sial  y  la  piedad  de  los  fieles.  Al  no  hallarse  en  los  textos  litúrgicos 
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una  eclesiología  sistemática,  el  primer  recurso  para  acercarnos  a 
ella  habrá  de  consistir  en  espigar  en  la  liturgia  los  títulos  que 
atribuye  a  la  Iglesia. 

Una  gran  diferencia  se  observa  a  este  respecto  entre  las  diver- 
sas familias  litúrgicas.  Dada  la  sobriedad  de  lenguaje  de  las  litur- 
gias latinas,  muy  característicamente  de  la  romana,  sus  metáforas 
eclesiológicas  delatan  sin  gran  dificultad  la  inspiración  bíblica  }• 
patrística  subyacente  y  responden  a  su  mismo  contenido.  En  las 
liturgias  orientales,  por  el  contrario,  sin  que  a  veces  esta  doble 
influencia  deje  de  saltar  a  la  vista  también  inmediatamente,  parece 
como  que  una  vigorosa  potencia  imaginativa  haya  sido  la  fuente 
inmediata  de  su  redacción.  Por  poner  sólo  un  ejemplo,  he  aquí 
cómo  la  piedad  y  la  elevada  poesía  de  la  inspiración  oriental  se 
desbordan  en  estos  bellísimos  versos  de  la  liturgia  armena: 

«Madre  de  la  fe, 
asamblea  sagrada  de  desposados  y  tálamo  sublime, 
casa  del  Esposo  inmortal  que  te  adornó  para  siempre: 
tú  eres  un  admirable  segundo  cielo» 

«Regocíjate,  Hija  de  la  luz, 
santa  Madre  católica, 
Sión  engalanada,  eximia  Esposa, 
altar  brillante  como  la  luz  del  cielo. 
Enorgullécete. 

Porque  el  Dios  ungido  que  en  Jerusalén  una  vez, 
siempre  incorruptiblemente  se  sacrifica  en  ti 
para  reconciliarnos  con  el  Padre, 
y  nos  distribuye,  para  santificarnos, 
su  santo  Cuerpo  y  Sangre» 

Cantos  a  la  Iglesia  de  este  tenor  brotan  en  cierto  número,  aun- 
que no  con  demasiada  frecuencia,  de  la  pluma  de  los  primeros 
escritores  cristianos  y  de  los  labios  pastorales  de  los  Padres  Pero 
no  entra  en  nuestro  empeño  transcribirlos,  pues  no  encontraron 
perdurable  acogida  en  los  textos  litúrgicos.  Se  habrá  observado 
que  esos  dos  textos  ármenos  presentan  todo  un  encadenamiento 
de  alegorías  de  la  Iglesia,  más  que  un  símbolo  o  una  alegoría 
aislados.  No  se  encontrará  un  solo  texto  romano,  ni  latino  en 
general,  de  tanta  riqueza  expresiva.  Obsérvese  también,  sin  em- 
bargo, que  el  lujo  de  detalles  no  suele  estar  en  relación  inversa 
de  la  profundidad  en  concepción  teológica,  sino  al  contrario.  Los 
textos  latinos  presentan  en  ello  notable  ventaja. 

"  Lebrun,  Liturgia  armena  III  p.l45. 
"  Ib.,  p.44. 

"  Por  ejemplo,  en  la  selección  de  A.  Hamman,  Oraciones  de  los  pri- 
meros cristianos  (Madrid  1956),  se  recogen  los  de  Metodio  de  Olimpo, 
Epifanio  de  Salamina,  Ambrosio  de  Milán  y  otros  menos  explícitos. 
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La  distinción  razonada  entre  símbolo  y  alegoría  nos  autoriza 
ahora  a  buscar  los  de  la  Iglesia  de  modo  que  podamos  dividir  las 
diversas  metáforas  eclesiológicas  de  la  liturgia  en  dos  grandes 
grupos.  Convendrá  señalar  algunas  otras  notas  distintivas,  además 
de  las  antes  dichas,  a  fin  de  que  la  división  que  a  continuación  se 
propone  no  parezca  arbitraria 

El  símbolo,  se  decía,  responde  analógicamente  a  una  realidad 
estática  y  sólo  interesa  su  identificación  y  su  sustitución  parcial 
por  la  realidad  misteriosa  que  simboliza.  Pues  bien,  se  observa 
que  en  lo  que  específicamente  llamamos  símbolos  eclesiológicos 
se  atiende  ante  todo  a  la  analogía  que  la  Iglesia  guarda  con  insti- 
tuciones públicas.  Una  analogía  fundamentalmente  de  tipo  socio- 
lógico actúa  en  su  base,  de  modo  que  tal  punto  de  partida  pro- 
porciona un  concepto  metafórico  estático  de  la  Iglesia.  Además 
resulta  curioso  comprobar  que  también  es  característica  la  actitud 
del  símbolo  eclesiológico  respecto  a  la  santificación  y  salvación, 
objeto  esencial  del  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia.  En  efecto, 
estos  símbolos  estáticos,  analogías  de  Tipo  sociológico,  presentan 
la  salvación  como  ?}:éta  y  la  santificación  como  lograda,  como  ya 
hecha.  De  lo  que  se  infiere  una  tercera  nota  distintiva:  la  aplica- 
ción analógica  de  un  símbolo  a  la  Iglesia,  cuya  esencia  no  es  está- 
tica y  sociológica,  sino  dinámica  y  comunitaria,  se  debe  a  que  una 
anticipación  profética,  una  sustitución  escatológica  mueve  al  escri- 
tor sagrado  a  proyectar  sobre  la  Iglesia  conceptos  que  en  propie- 
dad sólo  convienen  al  reino  de  los  cielos.  El  reino  es  meta  de  1?. 
Iglesia;  en  él  la  santificación  está  ya  salvada  para  siempre.  Porque 
la  Iglesia  prepara  para  el  reino,  se  la  podrá  llamar  ya  ahora  paraíso, 
puerto  de  salvación,  casa  y  templo,  Jerusalén  celestial.  Nadie  extra- 
ñará que  estos  símbolos  sean  característicos  del  Apocalipsis. 

De  un  modo  complementario,  corresponden  también  a  la  ale- 
goría eclesiológica  unas  particularidades  correlativas.  Construido 
su  encadenamiento  de  símbolos  sobre  un  fondo  de  realidades 
dinámicas  que  se  identifican  y  sustituyen  con  la  realidad  misteriosa 

Alguna  coincidencia  hemos  hallado,  después  de  formulada  hace 
años,  con  las  de  otros  escritores.  Así,  el  cardenal  Montini,  en  su  famoso 
discurso  La  misión  de  la  Iglesia,  en  el  II  Congreso  Mundial  del  Aposto- 
lado de  los  Laicos  (1957),  decía:  «Estamos  ante  un  hecho  que  se  pre- 
senta simultáneamente  bajo  un  doble  aspecto:  uno,  de  identidad,  de  con- 
servación, de  coherencia,  de  comunión  de  vida,  de  fidelidad,  de  presencia; 
es  la  Iglesia  simbolizada  por  la  estabilidad  de  la  piedra;  y  otro,  de  mo- 
vimiento, de  transmisión,  de  proyección  en  el  tiempo  y  en  el  espacio,  de 
expansión,  de  dinamismo,  de  esperanza  escatológica;  es  la  Iglesia  sim- 
bolizada por  el  Cuerpo  móvil  de  Cristo,  viviente  y  creciendo  sin  cesar» 
(«Lumen»  6  [1957]  447).  Por  otra  parte,  el  P.  Congar,  al  final  de  sus 
Jalones  para  una  teología  del  laicado  (Barcelona  1961)  p. 556-557,  esque- 
matiza las  imágenes  eclesiológicas  «cuerpo,  esposa,  templo,  ciudad,  viña. 
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de  un  modo  total,  surge  un  concepto  de  la  Iglesia  que  nos  la 
presenta  no  como  una  entidad  sociológica,  sino  como  una  comu- 
nidad, y  no  tan  sólo  en  un  sentido  evolutivo,  aspecto  que  también 
en  algún  grado  puede  descubrirse  en  algunos  símbolos  citados, 
sino  como  un  organismo  vital,  en  el  cual  circula  una  íntima,  se- 
creta, misteriosa  comunicación  de  la  misma  vida  desde  el  Padre, 
por  Cristo,  a  todos  los  miembros.  La  analogía  que  sirve  de  arran- 
que a  las  alegorías  de  la  Iglesia  no  pertenece  al  orden  sociológico, 
sino  que  parece  estar  impregnada  de  cierto  matiz  biológico.  Por 
otra  parte,  expresan  con  realismo  la  belleza  y  el  martirio  del  pro- 
ceso cristiano  de  santificación  y  el  milagro  de  su  logro  paulatino: 
presentan  la  salvación  como  tarea  y  la  santificación  como  algo  ^or 
hacer.  En  intentar  seguir  siendo  día  a  día  oveja  fiel,  y  sarmiento 
unido,  y  corazón  de  esposa  generosa,  y  miembro  digno  de  Cristo, 
consiste  el  misterio  y  la  misión,  el  milagro  y  el  martirio  del  cris- 
tiano peregrinante.  Y  así,  a  diferencia  de  los  símbolos,  estas  ale- 
gorías de  rebaño,  parra,  esposa  y  cuerpo,  no  se  aplican  a  la  Iglesia 
por  una  suerte  de  anticipación  apocalíptica  del  reino,  sino  que  le 
convienen  en  su  actual  etapa  histórica.  Sólo  la  Iglesia  de  este  mun- 
do es  sacramento,  órgano,  instrumento  de  Cristo;  sólo  ella  es  su 
Esposa  y  su  Cuerpo.  En  el  cielo  no  habrá  necesidad  del  com- 
plejo sacramental  que  ahora  nos  da  la  vida  de  Cristo.  La  tendre- 
mos salvaguardada  para  siempre.  Pero  ahora  es  nuestra  tarea. 

En  conclusión,  la  metáfora  eclesiológica  que  da  tono  a  los  con- 
ceptos estáticos  de  la  Iglesia  es  el  símbolo  de  «reino» ;  la  culmi- 
nación de  los  dinámicos  se  obtiene  en  la  alegoría  de  «cuerpo». 
No  se  crea,  sin  embargo,  que  en  los  símbolos  no  queda  latente 
la  alusión  a  un  crecimiento,  a  un  desarrollo,  propiedad  esencial 
de  todo  organismo,  tanto  social  como  individual.  Una  sociedad, 
una  ciudad,  un  reino,  están  en  constante  transformación,  en  con- 
tinuo reajuste  de  estructuras,  en  un  continuo  «cambia  o  muere», 
por  más  que  se  encuentre  no  pequeña  dificultad  en  precisar  las 
leyes,  etapas  y  proceso  de  estas  maduraciones  sociológicas.  Por 
eso,  los  símbolos  no  arrojarán  el  balance  de  una  Iglesia  muerta, 

rebaño,  reino,  casa»,  sin  mayores  preocupaciones,  y  dice  que  todas  «tie- 
nen de  común  cuatro  rasgos  decisivos  de  una  realidad:  relativo  a  una 
persona  (Cristo,  Dios),  colectivo,  o  sea  hecho  de  muchos  (miembros,  pie- 
dras vivas,  ciudadanos,  sarmientos) ;  algunos  tienen  una  función  o  minis- 
terio (músculos  de  unión,  paraninfos  de  la  esposa,  arquitectos,  puertas, 
obreros,  pastores,  jueces,  administradores);  esta  función  es  dinámica  e 
implica  crecimiento,  complementación».  Sin  embargo,  al  intentar  deter- 
minar este  elemento  dinámico  para  todas,  y  no  sólo  para  las  que  nos- 
otros llamamos  estrictamente  dinámicas,  de  estas  imágenes,  se  repite  o 
debe  dejar  el  cuadro  en  blanco.  Por  ello  nos  atrevemos  a  estimar  que 
nuestra  clasificación  y  explicación  es  más  completa  y  coherente,  y  puede 
proporcionar  las  bases  de  una  nueva  estructuración  de  la  eclesiología. 
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de  una  Iglesia  ya  hecha,  sino  la  exigencia  de  ir  creciendo,  aumen- 
tando, cambiando,  haciéndose  adulta  «a  la  medida  de  la  edad 
de  plenitud  de  Cristo»  (Eph  4,13).  Todo  pueblo  progresa,  y  la 
Iglesia  es  pueblo  de  Dios,  reino  de  Dios.  Pero  una  sociedad,  una 
ciudad,  un  reino,  no  viven  necesariamente  la  misma  vida  comu- 
nicada precisamente  de  arriba  abajo.  Este  es  el  carácter  esencial- 
mente diferenciador  de  la  Iglesia,  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Las 
alegorías  eclesiológicas  ofrecen  una  profunda  consideración  del 
misterio  de  la  Iglesia  desde  este  ángulo  arrebatador:  el  cristiano 
se  santifica  porque  en  la  Iglesia  recibe  la  vida  de  Cristo  Cabeza, 
nutrido  por  la  Iglesia  Esposa,  alimentado  por  la  carne  del  único 
Pastor  del  que  es  oveja  y  sarmiento  de  la  única  parra.  Y  así  se 
encamina  hacia  el  paraíso,  pone  proa  hacia  el  puerto  que  le  atrae 
con  la  belleza  de  un  cielo  estrellado,  entra  en  la  casa  de  Dios,  se 
hace  ciudadano  de  la  Jerusalén  celestial  y  heredero  del  reino,  como 
hijo  adoptivo  del  Padre  por  Cristo  en  su  mismo  Espíritu. 

Capítulo  2 

CONCEPTOS  SOCIOLOGICOS  DE  LA  IGLESIA. 
SIMBOLOS  ESTATICOS 

Como  una  ideal  progresión  de  esperanzas,  vienen  expuestos  a 
continuación  los  símbolos  litúrgicos  de  la  Iglesia.  Equivalen  a  una 
poetización  de  su  misterio,  presentado  desde  diversos  ángulos,  pero 
culminando  en  la  idea  central  del  reino,  entrevisto  como  meta  ce- 
lestial desde  las  brumas  de  la  acción  temporal. 

Tras  el  largo  capítulo  introductorio  que  antecede,  confiamos, 
acaso,  que  la  brevedad  sea  un  mérito. 

1.    uColumba»,  paloma 

Es  exclusivamente  mozárabe,  entre  los  textos  litúrgicos  occi- 
dentales, la  expresión  simbólica  de  la  Iglesia  como  paloma.  Diver- 
sos místicos  medievales  descubrieron  en  él,  sin  embargo,  preciosas 
analogías.  Por  lo  demás,  resulta  extremadamente  curioso  compro- 
bar que  su  terminología  guarda  estrecha  relación  con  las  fórmulas 
mozarábicas  que  comentamos. 

«Esta  es  la  paloma  del  Espíritu  Santo — exclama  San  Justo  de 
Urgel  * — ,  inmaculada  por  el  sacramento  del  bautismo».  Y  Pas- 

'  In  Cantic.  n.l04:  ML  67,980. 
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casio  Radberto  ^ :  «Esta  es,  pues,  la  Iglesia  una  y  perfecta,  paloma 
de  Dios,  y  la  verdadera  madre  católica,  y  esposa,  y  virgen». 

Los  Libros  Sagrados  aducen  repetidas  veces  la  paloma  como 
símbolo  de  paz  (Gen  8,8),  del  amor  sumiso  al  esposo  amado 
(Cant  1,14;  2,14;  6,8),  de  la  mansedumbre  (Is  38,14),  de  la 
sencillez  opuesta  a  la  astucia  de  la  serpiente  (Mt  10,16).  El  Espí- 
ritu Santo  se  ha  manifestado  en  esta  forma  en  el  bautismo  de 
Jesús  (Mt  3,16;  lo  1,32).  Todas  estas  resonancias,  especialmente 
la  referencia  al  Cantar  de  los  Cantares,  donde  la  Iglesia  aparece 
en  forma  de  Esposa  que  repetidas  veces  recibe  de  labios  del  Es 
poso  el  tierno  nombre  de  paloma,  confluyen  en  los  variados  textos 
mozárabes  que  llaman  paloma  a  la  Iglesia.  Dada  la  conocida  carga 
imaginativa  y  la  facilidad  para  montar  asociaciones  de  variado 
tipo,  nada  tendrá  de  extraño  que,  por  lo  común,  tales  textos  se 
reciten  en  la  liturgia  aprovechando  la  celebración  de  la  fiesta  de 
Santa  Colomba: 

«Una  y  perfecta  eres,  Paloma,  virgen  de  Cristo,  que  te  mues- 
tras esclarecida  por  la  unidad  de  fe  y  eximia  por  la  perfección  de 
tus  obras.  Una  y  no  dividida,  ¡oh  Cristo!,  tu  querida  Iglesia.  Una 
paloma  es,  que  no  tiene  fisura  en  la  fe  ni  mancha  en  las  obras»  " 

2.    í^Paradisus» ,  paraíso 

He  aquí  otro  bello,  al  par  que  raro,  texto  mozárabe: 

«Al  aparecer  tu  Hijo  en  el  mundo,  tu  Iglesia,  como  el  Pisón, 
se  inunda  de  ciencia,  y  como  el  Eufrates,  es  fecundada  por  la 
inteligencia  de  los  carismas» 

La  bella  alusión  única,  en  todos  los  documentos  litúrgicos,  a 
dos  de  los  ríos  del  paraíso  (Gen  2,11-14)  no  deja  de  tener  su 
interés.  Como  al  paraíso  le  faltaba  belleza  al  principio,  «porque 
Dios  aún  no  había  llovido  y  no  había  hombre  que  trabajase  la 
tierra»  (Gen  2,5),  así  la  Iglesia  sería  yerma  e  infecunda  sin  Cristo. 
Su  venida  produce  efectos  semejantes  a  los  de  los  ríos  edénicos: 
abundancia  de  ciencia  y  fecunda  inteligencia  de  los  misterios 
(Eccli  24,35-36). 

Por  otra  parte,  la  alusión  permite  otear  un  amplio  horizonte 
en  dos  dimensiones  que  complementan  la  línea  de  la  Iglesia  hacia 
el  futuro  y  hacia  el  porvenir:  la  Iglesia  es  un  paraíso  en  la  tierra 
y  será  continuada  en  el  paraíso  celeste.  Ser  pueblo  de  Dios,  vivir 
la  vida  de  Dios,  equivale  a  adelantar  al  tiempo  el  único  paraíso, 

'  Expositio  in  Ps.  44  1.1:  ML  120,1001.  Algo  parecido  también,  San 
Gregorio  de  Nisa,  Homil.  15:  MG  44,1116-1117. 

'  MoBr:  ML  86,1311;  en  MoOr,  ed.  Vives,  n. 353-354. 
*  MoBr:  ML  86,81;  en  MoOr,  ed.  VivÉS,  n.4ll. 
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base  de  esta  analogía,  el  paraíso  eterno.  La  Iglesia  está  en  estado 
de  cielo,  es  un  cielo  anticipado.  Pero  la  inundación  de  ciencia 
y  la  fecunda  inteligencia  de  los  misterios  sólo  en  el  paraíso 
obtendrá  su  perfecto  cumplimiento.  Allí  veremos  «cara  a  cara» 
(1  Cor  13,12).  Hacia  él  camina  la  Iglesia,  que  aquí  reproduce 
en  lo  sobrenatural  el  paraíso  perdido.  No  está  en  camino  quien 
camina  fuera  de  la  Iglesia;  sólo  en  ella,  que  aquí  lo  anticipa,  se 
tiene  la  seguridad  de  llegar  al  verdadero  paraíso. 

3.    aCastrorum  acies)),  cielo  estrellado 

Mucho  más  extraño,  al  menos  a  primera  vista,  parece  este 
símbolo  eclesiológico  que  hemos  hallado  sólo  una  vez  entre  todos 
los  libros  litúrgicos,  y  precisamente  en  la  liturgia  romana  actual: 
«Domine  lesu  Christe,  cuius  Ecclesia  est  veluti  castrorum  acies 
ordinata...»  ^ 

Es  muy  bien  sabido  que  la  liturgia  aplica  también  este  título 
a  la  Virgen  María  \  transponiéndole  íntegramente  el  texto  origi- 
nario del  cual  se  ha  tomado  al  pie  de  la  letra  (Cant  6,3  y  9). 
Tendremos  aquí  un  nuevo  argumento  para  establecer  cierto  para- 
lelismo entre  María  y  la  Iglesia  a  base  de  los  textos  litúrgicos; 
determinadas  frases  de  los  libros  de  la  Sabiduría,  del  Cantar  y  del 
Apocalipsis  se  aplican  analógicamente,  es  decir,  con  igual  propie- 
dad y  con  igual  impropiedad,  a  la  Iglesia  y  a  la  Virgen.  Pero,  si 
esta  comprobación  permite  hacernos  risueñas  promesas  respecto 
a  la  fecundidad  de  la  «analogía  de  los  misterios»,  no  nos  ahorra 
la  tarea  de  aclararnos  su  sentido,  cosa  que  no  resulta  demasiado 
fácil 

En  efecto,  incluso  en  el  lugar  bíblico  del  cual  este  símbolo 
procede,  el  citado  del  Cantar  de  los  Cantares,  viene  a  ser  un  mo- 
lesto tropiezo  para  los  exegetas,  pues,  aparte  de  que  no  existen 
lugares  paralelos  expresos,  no  se  le  encuentra  relación  manifiesta 
con  el  contexto.  AI  final  de  una  secuencia  de  arrebatadora  poesía 
en  la  que  el  Esposo  agota  los  recursos  imaginativos  para  descri- 
birnos la  enloquecedora  belleza  de  su  amada,  ¿qué  significado 
puede  tener  llamar  a  ésta  «terribilis  ut  castrorum  acies  ordinata», 
«terrible  como  un  ejército  en  despliegue  de  batalla»,  inmediata- 
mente después  de  habernos  dicho  que  «aparece  como  la  aurora 
y  que  es  «pulchra  ut  luna,  electa  ut  sol»,  «bella  como  la  luna  y 
escogida  como  el  sol»?  ' 

'  RomRit,  «de  benedictionibus  non  reservatis»  (n.l4). 
°  RomBr,  al  menos  en  e!  capítulo  de  Prima  del  Oficio  Parvo  de  la 
Virgen. 

'  He  aquí  la  traducción  de  algunas  versiones  modernas  de  la  Biblia: 
BovER:  «¿Quién  es  ésa,  que  aparece  resplandeciente  como  la  aurora, 
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Parece  ser  que  la  mentalidad  semítica  propone  en  estas  tres 
metáforas  escalonadas  un  climax,  cuya  unidad  quedaría  rota  si  tras 
el  sol  y  la  luna  no  vinieran  mencionadas  inmediatamente  las  es- 
trellas. En  efecto,  la  majestad  del  cielo  estrellado,  de  sublime  be- 
lleza, en  el  cual  todo  sucede  regularmente  y  conforme  a  leyes 
previstas,  recuerda  la  de  un  ejército  en  formación,  espectacular, 
preparado,  uniforme.  En  la  base  de  «castrorum  acies  ordinata» 
opera  el  recuerdo  de  inspiración  militar:  las  estrellas  son  sublimes 
como  batallones  puestos  en  orden.  Faltaría  comprobar  si  en  algiina 
de  las  antiguas  versiones  latinas  el  am_anuense  no  puso  acaso  una  c 
delante  de  «astrorum»;  así,  tan  fácilmente,  habría  surgido  la  con- 
fusión entre  astros  o  estrellas  y  castro,  campamento  o  ejército  °. 
Por  fin,  la  palabra  «terribilis»,  que  parece  encerrar  la  máxima 
dificultad,  nos  desvela  su  secreto  al  considerar  que  en  otros  luga- 
res (Gen  28,17;  Hab  1,17),  el  término  original  hebreo  na i» 
ha  sido  vertido  por  la  Vulgata  como  «terribilis»  y  no  como  «admi- 
rabilis»,  según  correspondería  y  según  entendió  bien  la  versión 
de  los  LXX ' 

La  interpretación  que  damos,  «Iglesia  admirable,  sublime,  como 
el  cielo  estrellado»,  queda  corroborada  por  el  paralelo  implícito 
de  este  lugar  de  Cant  6,9  con  la  descripción  que  en  Apoc  12,1  se 
hace  del  «sacramentum  mulieris»,  el  símbolo  de  la  mujer,  bajo 
el  cual  igual  se  puede  entrever  a  María  que  a  la  Iglesia.  El  sol, 
la  luna  y  las  estrellas  también  aquí  constituyen  un  complejo  climá- 
tico, una  escala  ascendente,  una  progresiva  simbolización  del  mis- 
mo misterio.  Cualquiera  que  sea  la  interpretación  literal  del  sa- 
grado texto,  su  uso  litúrgico  hace  aparecer  claramente  a  María 
y  a  la  Iglesia  como  identificadas  proféticamente  con  la  esposa  del 
rey,  «hermosas  cual  la  luna,  espléndidas  como  el  sol,  estupendas, 
sublimes  como  el  cielo  estrellado».  Así  es  de  sublime  el  misterio 
de  la  Iglesia  '°. 

hermosa  cual  la  luna,  deslumbradora  como  el  sol,  imponente  como  ba- 
tallones?» NAcAR-CoLUNGA :  «¿Quién  es  esta  que  se  alza  como  aurora, 
hermosa  cual  la  luna,  espléndida  como  el  sol,  terrible  como  escuadrones 
ordenados?»  También  por  terribile  traduce  la  versión  italiana  de  Vaccari 
y  las  dos  o  tres  francesas  que  hemos  podido  consultar. 

'  Confesamos  que,  hasta  ahora,  no  hemos  podido  comprobar  tal  hi- 
pótesis. 

'  ZoRELL,  F.,  Lexicón  hebraicum  et  aramaictim  Veteris  Testameníi 
(Roma  1956),  dice:  «Terribilis,  populus  hostilis,  Hab  1,7.  In  hoc  ^ensu 
vertit  Vulgata  Cant.  Cant.  6,4  et  10.  Ob  parallelismum  in  Cant.  «pul- 
chra,  amoena,  pura»  atque  «ut  luna,  ut  sol,  ut...»  (expectantur  stellae) 
commendatur  idea  «pulchritudine  in  stupore  rapiens,  admirahilis  ut 
stellae». 

"  Si  se  admite  esta  interpretación,  que  nos  parece  la  única  coheren^e, 
queda  ya  sin  fundamento  la  explicación  y  aplicaciones  que  de  la  metáfora 
que  nos  ocupa  dan  algunos  Padres  y  teólogos,  al  aplicarla  a  la  Iglesia  y 
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4,    uPortusn,  puerto  y  nave 

La  presencia  de  este  símbolo  edesiológico  en  la  liturgia  se 
comprende  si  ante  todo  se  recuerda  la  frecuencia  con  que  la  li- 
turgia acepta  el  arca  de  Noé  como  símbolo  de  la  Iglesia  (ésta 
ofrece  ahora  seguridad  de  santificación  y  salvación  como  el  arca 
ofreció  recurso  eficaz  frente  a  las  aguas  del  diluvio  ")  y  no  se 
olvida,  por  otra  parte,  la  insistencia  con  que  los  Santos  Padres 
compararon  la  Iglesia  a  una  nave  sometida  a  todos  los  vientos, 
imagen  vulgarizada  en  seguida  en  labios  de  la  oratoria  cristiana 
«La  Iglesia — escribe  San  Hilario  " — es  como  una  nave,  y  en  mu- 
chos lugares  viene  llamada  así.  Recibida  la  carga  de  gentes  y  cosas 
de  todo  género,  está  sometida  a  todos  los  impulsos  del  viento  y 
a  todos  los  movimientos  del  mar.»  Además  hay  que  tener  en 
cuenta  el  texto  en  que  se  narra  cómo  Cristo  dio  su  mano  a  Pedro 
para  que  no  se  hundiera  en  las  aguas  del  lago  (Mt  14,28-31). 
Pedro  comenzaba  a  hundirse  porque  le  estaba  fallando  la  fe,  que 
es  la  razón  de  que  él  sea  el  fundamento  de  la  Iglesia  (Mt  16,18). 

Por  lo  demás,  la  metáfora  «puerto»  se  presenta  en  la  liturgia 
muy  tímidamente:  «Gracias  te  damos  porque  nos  has  dado  un 
puerto  santo,  la  Iglesia,  templo  de  santidad  en  el  cual  es  glorifi- 
cada la  Trinidad  Santa»  "  No  puede  afirmarse,  en  general,  que 
siempre  venga  referida  a  la  Iglesia,  pues  también  el  cielo,  en  de- 
finitiva con  mayor  razón,  es  llamado  «puerto  de  salvación» :  «Que 
alimentados  por  la  comunión  y  encendidos  por  los  ejemplos  de  los 

a  María.  Por  ejemplo,  Alanus  ab  Insulis,  Elucidatio  in  Cantic.  Cantic. 
(ML  210,94-95):  «¿Para  quiénes  terrible?  Para  los  príncipes  de  las  ti- 
nieblas, el  diablo  y  sus  ángeles,  los  herejes  y  los  pérfidos.  Terrible  como 
ejército  en  batalla,  es  decir,  de  tal  modo  defendida  por  la  fe,  la  esperan- 
za y  la  caridad,  que  con  ninguna  tentación  puede  en  ella  penetrar  el  ene- 
migo.» En  su  Exposición  del  Cantar  de  los  Cantares  de  Salomón,  Fray 
Luis  de  León  parece  rehuir  el  comentario  a  esta  parte  del  verso  9  del 
capítulo  6;  sólo  dice:  «juntamente  con  su  hermosura,  tiene  una  gravedad 
y  majestad  que  no  parece  sino  un  escuadrón  que  a  todos  pone  reveren- 
cia y  temor»,  aunque  admira  mucho  este  modo  literario  de  decir,  en 
forma  ascendente,  que  él  llama  «encarecimiento  acrecentado».  Al  comen- 
tar el  verso  3,  traduce  «espantable  como  ejército,  terrible  como  los  es- 
cuadrones». Cf.  la  edición  de  la  BAC  (Madrid  1944)  p.l25  y  133. 

"  Recuérdense  las  expresiones  litúrgicas  en  las  que  quedan  reflejadas 
las  figuras  de  la  Iglesia  del  Antiguo  Testamento,  concretamente  RomMiss, 
domingo  de  Ramos,  oración  antes  del  prefacio  de  la  bendición.  La  más 
brillante  y  acaso  la  primera  explicación  del  arca  como  tipo  de  la  Iglesia 
la  debemos  a  1  Petr  3,20-21:  «En  el  arca  pocos,  esto  es,  ocho  personas, 
se  salvaron  por  el  agua.  Esta  os  salva  ahora  a  vosotros,  como  antitipo,  en 
el  bautismo...» 

Comment.  in  Matthaeum  c.7  9:  ML  9,957. 

"  Lebrun,  Liturgia  armena  III  p.l45. 
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santos,  podamos  arribar  felizmente  al  puerto  de  la  salvación  eter- 
na» 

La  Iglesia  es  puerto  porque  garantiza  y  prepara  para  la  pa- 
tria, donde  la  salvación  es  segura  y  lograda.  Una  fecunda  interfe- 
rencia de  conceptos  surge  así  al  comprobar  que  la  Iglesia  viene 
expresada  en  los  textos  litúrgicos  a  la  vez  bajo  el  símbolo  de 
puerto  y  de  nave.  Salva  y  guarda,  pero  ella  misma  también  debe 
ser  salvada.  Es  nave  porque  zozobra  a  la  par  que  cobija.  Porque 
camina  penosamente.  Porque  recibe  y  resiste  embestidas.  También, 
acaso,  porque  se  afana  en  pescar  y  en  luchar,  mientras  parece  que 
Cristo  se  hace  el  dormido  en  el  fondo,  pero  vela  en  silencio.  Es 
puerto  porque  sabe  cumplir  su  misión  de  santificar  y  salvar.  Por- 
que nadie  que  sinceramente  se  le  acerca  queda  espiritualmente  de- 
fraudado. Porque  acoge,  alimenta,  defiende,  restaura,  vigoriza,  a 
estas  «pobres  barquillas  rotas»  que  son  las  vidas  de  los  hombres. 
Porque  sobre  todos  ellos  tiene  un  compromiso  de  custodia.  Porque, 
madre,  madre  de  todos,  a  todos  los  devuelve  al  Padre.  Es  puerto 
que  lleva  nuestras  naves  al  puerto  eterno. 

5.    uDomus,  templumn,  casa  y  templo 

Quizá  no  se  ha  hecho  notar  suficientemente  que  la  usual  fra- 
se «entrar  en  la  Iglesia»,  tan  corriente  en  el  uso  vulgar  para  ex- 
presar la  conversión  de  un  adulto,  se  debe  a  la  influencia  que  so- 
bre la  formación  del  lenguaje  popular  cristiano  ha  ejercido  la  con- 
cepción teológica  de  la  Iglesia  como  casa  y  como  templo.  Decimos 
y  usamos  estas  frases  como  equivalentes:  que  tal  persona  se  ha 
convertido,  ha  recibido  el  bautismo,  ha  entrado  en  la  Iglesia,  ha 
ingresado  en  el  cristianismo,  se  ha  hecho  cristiana,  etc.  Esta  nueva 
comunidad  religiosa  que  es  la  Iglesia  de  Cristo,  este  nuevo  pueblo 
de  Dios,  tiene  su  rito  sacramental  de  iniciación,  su  «puerta  de 
entrada»:  es  el  bautismo,  «puerta  de  la  religión  cristiana  y  de  la 
vida  eterna»  Por  él  se  entra  en  la  Iglesia  de  Cristo,  que  es  la 
nueva  casa  de  Dios. 

Si  la  imagen  «puerto»  señala  la  seguridad  de  salvación  (equi- 
valente al  sentido  que  tiene  el  «extra  Ecclesiam  nuUa  salus»),  la 
metáfora  «casa»  sugiere  organización  estructural,  orden  armónico 
desde  los  fundamentos  hasta  la  cúspide.  En  la  «casa  de  Dios» 
ningún  detalle  y  ningún  elemento  se  antojará  despreciable;  todos 
contribuyen  desde  su  sitio  a  la  belleza  integral  del  conjunto.  En 

'''  RomAUss,  16  de  junio,  fiesta  de  San  Juan  Regís,  pro  aliq.  locis. 
poscom.  Recuérdense  asimismo  algunos  textos  de  la  liturgia  bracarense 
citados  anteriormente. 

"  «Christianae  religionis  et  aeternae  vitae  íanua»  (RomRjt  tít.2  c.l  n.l). 
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lógica  proyección,  el  título  «templo»  será  la  apelación  religiosa 
más  natural  para  una  Iglesia  que  es  pueblo  de  Dios  y  casa  de 
Dios. 

Dejamos  anteriormente  consignada  nuestra  convicción  de  que 
el  lenguaje  litúrgico  se  muestra  casi  constante  en  el  uso  de  los 
términos  «agregar,  congregar,  segregar»,  para  designar  determi- 
nados movimientos  de  acceso  o  retroceso  hacia  la  Iglesia.  Pero 
resulta  curioso  comprobar  que  nunca,  que  sepamos,  se  emplea  cla- 
ramente la  frase  «entrar  en  la  Iglesia»,  entendiendo  a  ésta  estric- 
tamente como  casa  o  templo  espiritual.  Las  frases  que  se  emplean 
son  sólo  indirectas;  así,  el  «si  quieres  entrar  en  la  vida,  guarda 
los  mandamientos»,  que  se  dice  en  el  bautismo se  refiere  direc- 
tamente al  cielo,  no  a  la  Iglesia.  Sin  embargo,  por  el  cruce  de  con- 
ceptos entre  iglesia-templo  e  iglesia-Iglesia  que  vamos  a  ver  a  conti- 
nuación, en  todo  el  título  «sobre  la  expulsión  de  los  penitentes 
públicos»  del  Pontifical  Romano  está  patente  el  doble  sentido  de 
«arrojar  de  la  Iglesia,  eiicere  ab  Ecclesia»:  «os  arrojamos  hoy  de 
las  puertas  de  la  santa  Madre  Iglesia  a  causa  de  vuestros  pecados, 
lo  mismo  que  Adán,  el  primer  hombre,  fue  arrojado  del  paraíso 
a  causa  del  suyo»  La  comparación  con  Adán  viene  a  reforzar 
la  latencia,  antes  explicada,  de  la  simbolización  de  la  Iglesia  como 
paraíso.  El  paraíso  para  Adán  y  la  Iglesia  para  el  cristiano  son 
igualmente  paraíso  y  casa  de  Dios.  Por  ser  ambos  un  lugar  de 
peculiar  presencia  de  Dios,  son  también  un  paraíso  en  la  tierra. 

Cuando  Cristo  promete  el  primado  a  Pedro,  el  símbolo  de  la 
Iglesia  como  casa  que  hay  que  construir  sobre  él,  que  es  su  fun- 
damento o  piedra,  actúa  eficazmente  en  el  misterio  de  sus  pala- 
bras: «sobre  esta  piedra  edificaré  mi  Iglesia»  (Mt  16,18).  Para 
que  su  Iglesia  tenga  indefectible  constancia  quiere  darle  cimien- 
to de  roca.  Tal  símbolo,  como  se  ve,  estático  y  sociológico,  era 
familiar  a  los  oyentes,  ya  que  en  los  Salmos,  Dios  mismo  es  llama- 
do «roca  que  da  refugio  y  abrigo»  y  a  través  de  los  libros  del 
judaismo  tardío  se  había  divulgado  el  hablar  de  la  «casa  de  Is- 
rael» o  de  que  el  antiguo  Israel  estaba  construido  sobre  piedra, 
pues  «Dios  había  puesto  en  Sión  por  fundamento  una  piedra 
probada,  angular,  de  precio,  sólidamente  asentada»  (Is  28,16). 
Cuando  Cristo  dice  que  sobre  Pedro-roca  edificará  su  Iglesia,  quie- 
re decir,  pues,  que  sobre  él  funda  una  casa  nueva,  distinta  de  la 

"  RomRit  tít.2  C.2  n.2. 

"  RomPont  III  p.l9.  El  mismo  doble  sentido  tienen  las  fórmulas  del 

rito  de  reconciliación  de  penitentes  del  Jueves  Santo,  construidas  a  base 
del  juego  de  palabras  «recoUigere,  reddere  Ecclesiae»  (RomPonl  III  p.36 
y  40).  Cf.  supra,  p.2.'  c.2.-,2. 

"  Ps  31,3;  18,3.5-6;  71,3.  En  Prov  9,1:  «Sapientia  aedificavit  sibi 
domum». 
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casa  de  Israel,  que  estaba  fundada  sobre  Abraham,  «vuestro  pa- 
dre, roca  de  la  que  fuisteis  extraídos»  (Is  51,1).  Un  pueblo  susti- 
tuye a  otro  pueblo;  una  casa  de  Dios,  a  otra  casa  de  Dios.  Como 
Israel  era  su  casa  porque  era  una  comunidad  llena  de  El,  así  la 
casa  de  piedra  edificada  sobre  Pedro  es  un  símbolo  de  la  nueva 
comunidad  llena  de  Cristo:  la  comunidad  en  la  que  por  Cristo 
está  Dios  presente  y  operante  y  en  la  que  se  ofrece  a  Dios  el 
perenne  sacrificio  de  Cristo.  El  desgarrarse  del  velo  del  templo 
al  momento  de  su  muerte  (Mt  27,51)  es  una  expresión  simbólica 
real  de  este  hecho  misterioso. 

Como  se  ve,  a  pesar  de  estos  antecedentes  y  de  todo  este  con- 
tenido teológico,  el  símbolo  de  los  fieles  y  la  Iglesia  como  templo 
y  casa  supone  en  el  Nuevo  Testamento  una  progresiva  espiritua- 
lización y  una  superación  de  los  presupuestos  de  este  mismo  sím- 
bolo aplicado  al  antiguo  pueblo  de  Dios  En  éste,  Yahveh  era 
en  exceso  transcendente.  Ahora  se  ha  hecho  inmanente  al  mundo 
por  la  Encarnación  y  la  Eucaristía,  inmanente  a  sus  nuevos  adora- 
dores por  la  fe  y  la  gracia — «en  espíritu  y  en  verdad,  pues  tale.s 
son  los  adoradores  que  el  Padre  busca»  (lo  4,21) — ,  vive  entre 
ellos  y  en  ellos,  de  modo  que  ya  no  les  es  menester  buscar  en 
Jerusalén  el  único  lugar  donde  se  le  pueda  adorar  '° :  ellos  mismos, 
cada  hombre,  cada  cristiano,  son  templo  de  Dios,  «edificado  sobre 
el  fundamento  de  los  apóstoles  y  de  los  profetas,  siendo  piedra 
angular  el  mismo  Cristo  Jesús»  (Eph  2,20).  Los  escritos  de  San 
Pedro  y  de  San  Pablo  desarrollarán  habitualmente  estas  ideas  " 
y,  partiendo  de  ellas,  se  echarán  las  bases  de  una  espléndida  teolo- 
gía del  misterio  de  la  Iglesia  en  cuanto  que  edificada  sobre  el 
símbolo  «casa-templo»,  aiyas  líneas  fundamentales  se  encuentran 
ya  germinalmente  sistematizadas  en  no  pocos  Santos  Padres  y  escri- 
tores antiguos  así  como  inicíalmente  aludidas  en  los  textos  li- 
túrgicos. 

"  Esta  es  la  idea  central  de  escritos  como  el  de  Fraeyman,  M.,  La 
spiritualisation  de  l'idée  du  Temple  dans  les  épitres  pauliniennes:  «Ephem. 
Theol.  Levan.»  23  (1947)  378-412,  y  especialmente  del  libro  antes  ya 
alabado  de  Y.-M.  Congar,  Le  tnystere  du  Temple  ou  l'économie  de  la 
Présence  de  Dieu  a  sa  créature  de  la  Genese  a  l'Apocalypse  (París  1958). 

Pueden  contraponerse,  de  una  parte,  Deut  12,5;  27,12;  Ps  121,1-9; 
Neh  6,10-19,  y  de  otra,  Mal  1,10;  Mt  15,8;  2  Cor  3,17. 

Citamos  los  lugares  principales:  1  Petr  2,4-10;  1  Cor  3,16-17; 
6,19;  Eph  2,21;  Hebr  3,6;  10,21;  1  Tim  3,15.  Sobre  San  Pablo  respecto 
a  este  tema,  Pfammater,  J.,  Die  Kirche  ais  Baii.  Eine  exegetischtheologi- 
sche  Studie  zur  Ekklesiologie  der  Pauliishriefe  (Roma,  Gregoriana,  1960). 

"  San  Ignacio,  Ad  Ephesios  IX  1 :  «...  ya  que  sois  piedras  del  tem- 
plo del  Padre,  preparados  para  edificio  del  Dios  Padre,  elevadas  por  la 
máquina  de  Jesucristo,  que  es  la  cruz,  usando  como  cuerda  al  Espíritu 
Santo...»  (FUNK,  I  220).  San  Juan  Crisóstomo,  In  epiu.  ad  Ephes.  IV 
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Estos  presentan  el  símbolo  Iglesia-casa  y  templo,  sobre  todo 
con  ocasión  del  rito  de  la  consagración  o  bendición  de  iglesias, 
en  las  oraciones  y  lecturas  del  Breviario  en  las  fiestas  de  dedicación 
y  en  algunos  momentos  de  la  administración  de  sacramentos,  es- 
pecialmente del  bautismo.  Podrían  establecerse  algunas  etapas 
ideales  en  la  evolución  del  uso  litúrgico  de  este  símbolo  de  la 
Iglesia : 

d)  Conforme  a  1  Cor  3,16,  la  liturgia,  y  especialmente  los 
textos  del  rito  bautismal,  subraya  que  el  cristiano,  al  ser  bautizado, 
se  hace  individualmente  templo  de  Dios  y  que,  mediante  la  inha- 
bitadón  del  Espíritu  Santo  en  él,  se  convierte  en  miembro  de  la 
Iglesia:  «que  se  transforme  en  templo  suyo  por  el  agua  regenera- 
dora que  le  da  el  perdón  de  los  pecados» 

Las  resonancias  de  esta  concepción  se  remontan,  como  es  sabi- 
do, a  la  doarina  de  San  Pablo:  «¿No  sabéis  que  sois  templo  de 
Dios  y  que  el  Espíritu  Santo  habita  en  vosotros?  Si  algxmo  profa- 
na el  templo  de  Dios,  Dios  lo  destruirá»  (1  Cor  3,16-17).  «Vos- 
otros sois  templo  de  Dios  vivo»  (2  Cor  6,16). 

b)  Todos  los  fieles  reunidos  forman,  social  y  comunitaria- 
mente, la  «casa  del  Esposo  inmortal»,  la  Iglesia,  concebida  ya  en 
su  totalidad  a  manera  de  un  templo  o  gran  casa  de  Dios  («Cristo 
está  como  Hijo  sobre  su  casa,  y  la  casa  somos  nosotros»,  Hebr  3,6), 
una  casa  espiritual,  «domus  spiritualis»  (1  Petr  2,5),  cuyas  pie- 
dras vivas,  «lapides  viví»,  y  no  piedras  de  piedras,  son  los  cristia- 
nos todos,  previamente  regenerados  en  esa  «segimda  natividad» 
que  es  el  bautismo",  hechos  «santos»  en  él  personalmente.  «¡Oh 
Dios,  que,  con  piedras  vivas  y  elegidas,  de  la  unión  de  todos  los 
santos  preparas  para  tu  majestad  una  morada  eterna...»  " 

homil.lO:  «La  Iglesia  no  es  sino  una  casa  edificada  por  nuestra  alma» 
(MG  62,78).  La  obra  más  completa  sobre  este  punto  de  la  eclesiología 
de  San  Agustín  es  la  de  J.  Ratzinger,  Volk  und  Haus  Gotteslin  Augus- 
tinus  Lehre  van  der  Kirche  (München  1954).  La  elaboración  de  este 
simbolismo  de  la  Iglesia  como  construcción  o  casa  opera  ya  en  Ambro- 
sio, Jerónimo,  Hilario,  Paulino  de  Ñola,  León  Magno. 

"  RomRit  tít.2  C.2  n.4  y  12;  c.4  n.4  y  33:  «ut  fiat  eius  templum»,  o 
«ut  fiat  templum  Dei  vivi».  También  en  la  liturgia  de  Lyón,  al  subir  el 
sacerdote  al  altar,  reza  la  siguiente  oración:  «Conscientias  nostras,  quae- 
sumus.  Domine,  visitando  purifica,  ut  veniens  Dom.  Noster  I.  Cfiristus 
paratam  tibi  in  nobis  inveniat  mansionem»,  «purifica,  Señor,  nuestras 
conciencias,  para  que,  cuando  venga  N.  S.  Jesucristo,  encuentre  en  nos- 
otros preparada  tu  mansión»  (Missale  Román,  in  quo  antiqui  ritus  lugdu- 
nenses  servantur  [Lyón  1934]  p.l97). 
«Secunda  nativitas»  (M.oS  259). 

"  RomAíiss,  oración  en  la  dedicación  de  una  iglesia.  En  el  lugar  pa- 
ralelo de  RomPont  II  p.l5,  se  dice  «ex  omni  cohabitatione  sanctorum» 
en  lugar  de  «ex  omni  coaptatione».  No  es  posible,  ni  dentro  de  nuestro 
tema,  detenernos  a  exponer  la  doctrina  de  San  Pablo  sobre  su  concepto 
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Todo  esto  sólo  se  entiende  si  el  templo-construcción  de  piedra 
es  símbolo  de  la  Iglesia-construcción  de  hombres. 

f)  En  este  templo  que  es  la  Iglesia,  Cristo  ocupa  un  lugar 
preeminente :  es  el  altar  o  también  la  piedra  angular. 

En  la  ordenación  de  subdiácono  se  dice  que  Cristo  es  el  al- 
tar Ungida  su  humanidad  en  la  Encarnación  y  consagrada  por  la 
unión  personal  con  la  divinidad,  Cristo  queda  constituido  sacerdo- 
te y  altar  eterno,  y  ahora  es  «altar  glorificado,  altar  de  oro» 
(Apoc  8,4;  9,13).  Por  eso,  en  esta  casa  de  Dios  que  es  la  Iglesia 
y  en  nuestros  templos,  que  son  lugar  de  cita  de  la  comunidad  de 
culto  que  es  la  Iglesia,  «el  altar  significa  a  Cristo;  la  consagra- 
ción litúrgica  del  altar  significa  la  santidad  de  Cristo»  Y  ya 
que  de  Cristo,  por  el  santo  crisma,  en  la  unción  bautismal  se 
derrama  a  los  cristianos  la  misma  unción  consagrante,  todos  los 
cristianos,  piedras  de  su  templo,  que  es  la  Iglesia,  son  también 
altares:  «si  los  llamamos  cristianos  por  el  crisma  místico — dice 
San  Agustín — ,  así  también  podemos  llamarlos  altares,  porque  son 
miembros  del  único  Altar»"'.  El  altar  pertenece  a  la  esencia  del 
templo,  que  se  constituye  en  tal  por  la  ordenación  de  todas  sus 
piedras  hacia  él.  Del  altar  parte  toda  la  santificación  del  templo. 

Más  común  es  decir,  con  la  Escritura,  que  Cristo  es  la  piedra 
angular:  «Cristo  es  la  piedra  angular  arrancada  sin  manos  del 
monte  y  el  fundamento  inmutable»,  «piedra  probada,  angular,  pre- 
ciosa, asentada  en  su  base»  . 

de  la  «oikodomé»,  o  edificación,  y  el  sentido,  más  bien  doctrinal  y 
moral,  que  en  él  tiene  la  frase,  que  tantas  veces  repite,  «edificar  la  Igle- 
.sia»,  ni  sus  relaciones  con  el  texto  primacial  de  Mt  16,18,  es  decir,  las 
relaciones  entre  fundar  y  edificar  la  Iglesia.  Sobre  estos  temas,  véase 
Tena,  P.,  La  palabra  ekklesia.  Estudio  histórico-teológico  (Barcelona  1958) 
p.82-90.96-101. 163-174. 

^°  «Altare  quidem  sanctae  Ecciesiae  ipse  est  Christus  (RomPont) . 

"  Santo  Tomás,  S.  Theol.  III  83,3  ad  5  y  ad  2.  Igualmente,  San 
Ambrosio  se  pregunta:  «<Qué  es  el  altar  sino  figura  del  cuerpo  de 
Cristo,  forma  corporis  Christi?»  (De  Sacram.  1.5  c.2 :  ML  16,447). 

"  De  civilate  Dei  1.20  c.lO:  ML  41,675. 

"  RomPont  II  p.7  y  8.  La  frase  «piedra  arrancada  sin  manos»  («sine 
manibus  abscissus»)  puede  aludir  al  cit.  Is  51,1,  al  «tabernaculum  non 
manufactum»  de  Hebr  9,11  y,  en  todo  caso,  a  alguno  de  los  numerosos 
textos  de  San  Agustín,  primer  Padre  que  da  una  detallada  interpreta- 
ción simbólica  del  templo  de  piedra  y  describe  el  templo  espiritual  que 
es  la  comunidad  de  los  cristianos,  piedras  vivas  arrancadas  de  la  dureza 
por  la  fe,  aseguradas  por  la  esperanza  y  reunidas  en  torno  a  Cristo  por 
la  caridad,  para  entrar  en  la  «estructura  sempiterna».  Se  realiza  en  este 
tiempo  la  edificación,  pero  no  de  abajo  arriba,  sino  de  arriba  abajo,  dice, 
pues  Cristo,  el  fundamento,  está  arriba,  y  desde  allí  nos  funda,  edificio 
espiritual;  al  final  del  tiempo  será  la  consagración  del  templo.  Son  éstos 
los  sermones  121  y  126,  que  en  el  RomBr  se  leen  en  maitines  los  días  2 
V  3  después  de  la  consagración  de  una  iglesia. 
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Cristo,  piedra  angular  de  la  Iglesia,  no  sólo  realiza  la  unión 
de  todos  los  cristianos  entre  sí  y  con  El,  sino  también  la  del  pueblo 
judío  y  el  cristiano  y  la  de  todos  los  hombres  sin  distinción  con 
el  Padre.  No  hace  sino  cumplir  la  ley  de  la  Encarnación,  «recon- 
ciliando lo  ínfmio  con  lo  supremo»,  «in  se  reconcilians  imma  sum- 
mis»^°:  «¡Oh  Dios!,  por  tu  Hijo,  piedra  angular,  uniste  bajo  vm 
solo  pastor  dos  rebaños  de  ovejas:  las  procedentes  de  la  circunci- 
sión y  las  de  fuera»".  «Desde  el  supremo  cielo  desciende  el  Hijo 
del  Eterno  Padre  a  la  abyecta  tierra;  como  piedra  arrancada  del 
ftionte,  une  las  paredes  de  la  casa  suprema  y  de  la  ínfima» 

Como  atinadamente  se  ha  escrito  «las  piedras  son  unidades 
insertadas  en  el  edificio  más  vasto.  No  son  yuxtapuestas  al  azar, 
sino  colocadas  conforme  al  plan  de  conjunto  del  arquitecto,  según 
el  cual  cada  unidad  es  un  elemento  del  todo.  Este  poder  unificador 
es  de  nuevo  el  Cristo  místico,  sabiduría,  belleza,  armonía  y  ener- 
gía vivientes.  También  puede  asignársele,  con  respecto  a  las  pie- 
dras, un  papel  parecido  al  de  la  cabeza  con  respecto  a  los  miem- 
bros, en  cuyo  caso  es  la  piedra  angular,  la  clave  unificadora  o  bien 
los  cimientos,  fundamento  de  todo». 

d)  Según  esto,  y  conforme  a  la  natural  extensión  antiquísima 
del  término  «iglesia»  para  significar  el  lugar  de  reunión  de  los 
cristianos,  parece  imprescindible  que  la  Iglesia  sea  llamada  «tem- 
plo» y  el  templo  Iglesia.  Cierta  «comunicación  de  idiomas»,  cierto 
intercambio  de  expresiones  se  establece  en  el  lenguaje  a  este  res- 
pecto, de  modo  que  persiste  constantemente  la  interferencia  del  do- 
ble juego  de  metáforas.  He  aquí  un  texto  profundísimo  que  puede 
correr  el  riesgo  de  no  ser  entendido  rectamente :  «La  Iglesia  visible 
es  signo  de  la  Iglesia  invisible  de  Dios,  la  cual  es  casa  de  Dios» 
Interpretando  visible-invisible  por  material-espiritual,  muerto-vivo, 
piedra-santos,  se  habrá  disipado  el  equívoco.  Nada  más  opuesto  al 
espíritu  teológico  de  la  liturgia  que  la  alusión  a  una  Iglesia  invisi- 
ble, o  Iglesia  de  los  predestinados,  o  Iglesia  meramente  interior. 

Se  ha  hecho  notar  agudamente  que  quizá  no  se  dio  a  un 
templo  el  nombre  cristiano  de  iglesia  sin  cierta  segunda  inten- 

«In  se  reconcilians  imma  summis»  (Misa  de  Santa  María  en  los 
sábados.  Gradual  tomado  de  Num  17,8). 
"  RomFont  II  p.25. 

"  RomBr,  himno  de  la  fiesta  de  dedicación  de  un  templo,  en  laudes. 
Recuérdese  Eph  2,14:  «Cristo  es  nuestra  paz,  que  hizo  de  los  dos  pue- 
blos uno,  derribando  el  muro  de  separación,  la  enemistad». 

"  GUARDINI,  R.,  El  Señor  (Madrid  1954)  vol.2  p.279. 

"  «Ecclesia  visibilis  signum  est  Ecclesiae  Dei  invisibilis,  quae  Dei 
domus  est»  (RomPont  II  p.58). 

"  Leclercq,  H.,  en  «Diction.  d'Arch.  Chrét.  et  de  Liturgie»  IV  p.2.' 
(París  1911)  2221;  Jungmann,  J.-A.,  El  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid 
Í951)  p.334. 
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ción:  los  cristianos  necesitaban  un  símbolo  visible  de  su  estructu- 
ración eclesial  y  de  la  mística  arquitectura  de  la  comunidad  uni- 
versal que  componen.  Una  iglesia  es  reflejo  de  la  Iglesia,  que  es 
el  conjunto  de  todos  los  cristianos:  una  comunidad  reunida  en 
acto  de  culto  es  acto  de  toda  la  comunidad.  Por  eso  llama  la  aten- 
ción— -y,  según  lo  dicho,  puede  resultar  comprensible — el  conjunto 
de  ceremonias  litúrgicas  que  se  desarrollan  para  la  consagración  de 
un  templo,  de  una  iglesia,  de  un  altar ;  el  templo  material  es  refle- 
jo de  los  templos  vivos  y  por  eso  se  consagra  por  una  especie  di 
sucesiva  aplicación  y  reproducción  de  todos  los  sacramentos  cris- 
tianos 

Recuérdese  a  este  propósito  que  si,  según  vimos  antes,  la  pa- 
labra griega  «écclesía»,  con  sus  dos  traducciones  de  «convocación» 
y  «congregación»,  ha  dado  origen  a  los  términos  con  que  el  latín 
y  todas  las  lenguas  románicas  designan  a  la  Iglesia  (ecclesia,  igle- 
sia, chiesa,  église,  igreja),  las  lenguas  germánicas  han  tomado  sus 
términos  (Kirche,  church,  kerk)  de  otro  término  griego,  «kyria- 
ké»  (casa  de  Dios),  derivado  de  «kyriakón»  (casa  señorial).  Era 
la  palabra  griega  usada  desde  fines  del  siglo  iii  o  principios  del  iv 
para  designar  los  edificios  destinados  al  culto,  como  en  latín  la 
palabra  «dominicum»  (casa  del  Señor),  pero  que  no  tuvo  luego 
influencia  litúrgica  para  los  lugares,  sí  para  los  días  santos  (do- 
mingo). La  rama  germánica  fue  importada,  según  parece,  por  los 
misioneros  arríanos  del  reinado  de  Teodorico  y  propagada  po; 
las  cuencas  del  Danubio  y  del  Rin  Buen  ejemplo  de  la  inter- 
ferencia de  símbolo  iglesia-templo-Iglesia. 

e)  El  paso  final  hasta  llamar  templo,  casa  de  Dios,  su  morada 
y  habitáculo  al  cielo,  estaba  previsto  desde  el  principio.  El  templo 
es  el  lugar  donde  los  «templos  vivos»  forman  el  gran  templo  que 
es  toda  la  Iglesia.  La  más  íntima  naturaleza  de  ésta,  su  misterio 
proyectivo,  significa  un  estadio  de  tensión  hacia  el  cielo  para  el 
que  dispone  y  que  profetiza  y  anticipa.  Se  establece  así  un  lazo 
de  unión  y  de  dependencia  sacramental  entre  todos  los  símbolos 
destinados  y  ordenados  por  Dios  a  expresar  el  misterio  de  la  Igle- 
sia y  entre  todos  los  medios  destinados  a  dispensar  instrumental- 
mente  a  los  hombres  los  misterios  divinos.  La  tensión  escatológica 
de  la  Iglesia  queda  acentuada  en  esta  fórmula  del  rito  bautismal* 
«Entra  en  el  templo  de  Dios  para  que  tengas  parte  con  Cristo  para 
la  vida  eterna» 

"  Cf.  RomPont  II  p.17-164. 

"  Cf.  SCHMAUS,  M.,  O.C.,  p.36. 

"  RomRit  tít.2  C.2  n.lO:  «Ingredere  in  templum  Dei  ut  habeas  par- 
tem  cum  Christo  in  vitam  aeternam».  Cf.  Stange,  A.,  Dcts  frühchristlich» 
Kirchengebaude  ais  Bild  des  Himmels  (Koln  1950). 
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El  templo  es  el  lugar  de  encuentro  del  hombre  con  la  Iglesia, 
institución  de  salvación.  A  través  de  ésta,  que  es  al  mismo  tiempo 
misterio  y  sacramento,  «tenemos  parte  con  Cristo»,  nos  hacemos 
coherederos  suyos.  Ahora  bien,  iglesia  material  e  Iglesia  espiritual, 
templo  e  institución  eclesial,  son  formas  transitorias  mientras  va 
llegando  el  definitivo  encuentro  de  los  «santos»  con  su  Dios  y  con 
su  Cristo.  En  el  cielo,  que  es  por  antonomasia  su  casa  y  su  templo, 
«construido  de  piedras  vivas  y  eternas»,  ya  no  habrá  templo.  Pero 
tampoco  habrá  Iglesia.  La  participación  comunitaria  de  la  vida 
divina  se  realizará  allí,  pero  sólo  allí,  sin  intermediarios.  No  habrá 
lugar  de  sacrificio  ni  tampoco  habrá  presencialización  del  único 
verdadero  sacrificio,  el  de  Cristo.  El  mismo  estará  allí  presente, 
visible,  como  i'mica  víctima  aceptada,  como  único  sacerdote  eterno, 
como  único  mediador  a  misión  cumplida,  como  altar  glorificado, 
y  Dios  se  nos  manifestará  allí  inmediatamente.  Seremos  su  pose- 
sión y  El  la  nuestra. 

La  progresiva  espiritualización  de  la  idea  de  templo,  de  inha- 
bitación  y  de  presencia  habrá  llegado  a  la  cumbre.  Israel,  con  mu- 
chos sacrificios  inútiles  y  un  solo  lugar  de  sacrificio;  la  Iglesia,  con 
independencia  de  lugar  y  un  solo  sacrificio  válido  sacramental- 
mente  presencializado;  el  reino,  con  un  solo  sacrificio  presente  y 
perdurable,  sin  lugar  y  sin  tiempo.  Dios  será  nuestro  templo  y  Cris- 
to el  sacerdote,  el  altar  y  la  víctima,  según  un  olvidado  texto  del 
Breviario:  «El  altar  es  figura  de  Cristo,  el  cual  es  nuestro  altar, 
nuestra  víctima  y  nuestro  sacerdote» Cuando  las  figuras  defini- 
tivamente acaben,  cuando  no  haya  ni  figura  ni  memoria  y  sólo 
haya  presencia,  los  cristianos  serán  irrevocablemente  asumidos  en  la 
gloria  del  Padre  por  la  más  íntima  unión  posible  con  el  Cristo.  Ya 
no  serán  ellos  templo  de  Dios,  sino  que  el  Cristo  glorificado  y 
Dios  visto  serán  su  templo.  «La  ciudad  no  había  menester  de  sol 
ni  de  luna  que  la  iluminase,  porque  la  gloria  de  Dios  la  iluminaba 
y  su  lumbrera  era  el  Cordero.  Pero  templo  no  vi  en  ella,  pues  el 
Señor  Dios  Todopoderoso,  con  el  Cordero,  era  su  templo» 
(Apoc  21,22-23). 

6.    uCiüitas,  caelestis  urbs  ¡erusalem» :  ciudad, 
Jerusalén  celestial 

Una  amplificación  natural  de  la  figuración  de  la  Iglesia  como 
templo  y  casa  de  Dios  que  acabamos  de  considerar  es  la  que  la 
presenta  bajo  la  imagen  de  ciudad.  En  ella  las  resonancias  de  los 

"  RomBr,  9  de  noviembre,  fiesta  en  que  se  conmemora  la  dedicación 
de  la  basílica  del  Santísimo  Salvador,  maitines,  lección  4.':  «altare  quod, 
chrismate  delibutum,  Domini  N.  lesu  Christi,  qui  altare,  hostia  et  sacer- 
dos  noster  est,  figuram  exprimeret». 
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elementos  estructurales  implícitos  en  el  concepto  básico  de  pueblo 
de  Dios  quedan  más  armónicamente  completadas.  El  valor  expre- 
sivo del  símbolo  ciudad  está  tanto  en  la  seguridad  y  plenitud  que 
la  ciudad  ofrece  como  en  la  unidad  sobre  la  diversidad  de  elemen- 
tos que  la  constituyen. 

El  conjunto  de  los  fieles  no  se  compara  ya  sólo  a  un  edificio 
en  el  cual  las  «piedras  vivas»  estarían  centradas  en  torno  al  Cristo, 
piedra  angular.  Cada  cristiano  aporta  su  contribución  a  la  edifica- 
ción completa  de  la  «casa  y  templo  de  Dios»,  que  es  la  Iglesia.  In- 
formados todos  y  unificados  en  Cristo  por  un  mismo  Espíritu,  los 
cristianos  son  vistos  ahora  como  moradas  que  se  van  yuxtapo- 
niendo, apretadas,  compactas,  apoyándose  comunitariamente  unas 
en  otras:  «Edificados  sobre  el  fundamento  de  los  apóstoles,  con 
Cristo  Jesús  como  piedra  angular,  vosotros  sois  también  coedijj- 
cados.  Superaedijicati...  et  vos  coaedijicaniini»  (Eph  2,19-21).  To- 
dos los  cristianos  configuran  el  teresiano  perfil  de  sus  «moradas» 
interiores  sobre  el  paisaje  común  de  una  misma  vocación  eclesial 
recibida  de  Dios  y  constituyen  con  sus  peculiares  perspectivas,  con 
sus  personales  matices,  el  variado  conjunto,  difícilmente  armónico, 
de  una  «civitas» :  «La  Iglesia  de  los  santos — dice  San  Juan  Crisós- 
tomo '° — es  una  ciudad:  sus  ciudadanos  son  todos  los  fieles;  sus 
torres,  los  profetas ;  sus  puertas,  los  apóstoles ;  sus  muros,  los  sacer- 
dotes y  doctores».  Todos  componemos  la  ciudad  de  Dios,  que,  en 
lenguaje  de  San  Agustín,  es  tan  distinta  y  está  en  pugna  con  la 
ciudad  de  los  hombres.  Para  San  Pablo  somos  «ciudadanos  de  los 
santos  y  domésticos  de  Dios». 

También,  pues,  esta  metáfora  litúrgica  de  la  Iglesia  reconoce 
profunda  inspiración  bíblica,  que  ha  matizado  los  rasgos  con  que 
se  presenta  en  la  liturgia.  En  continuidad  con  el  espíritu  de  Is  60,1- 
14  y  de  Ez  40,2,  su  punto  de  arranque  neotestamentario  podría 
situarse  en  el  conocido  párrafo  de  Mt  5,14.  Aunque  vinculado  a 
un  contexto  diverso  y  de  sabor  no  directamente  eclesiológico  (la 
instrucción  pastoral  a  los  discípulos),  el  «no  puede  ocultarse  ciu- 
dad asentada  sobre  un  monte»  parece  tener  íntima  relación  con  la 
palabra  que  llama  a  la  Iglesia  «señal  levantada  en  las  naciones» 
(Is  11,12).  Más  claramente  que  en  Gal  4,26  («nuestra  madre,  la 
Jerusalén  de  arriba»)  se  recuerda  en  Hebr  12,22  a  destinatarios 
que  han  sido  llamados  «al  monte  Sión,  a  la  ciudad  de  Dios  vivo, 
a  la  Jerusalén  celestial,  a  la  congregación  de  los  primogénitos». 

Sin  embargo,  para  ser  más  explícitos,  será  necesario  poner  de 
relieve  que  el  símbolo  «monte  o  montaña»  nunca  aparece  en  los 
textos  litúrgicos  como  metáfora  eclesiológica,  ni  una  sola  vez,  sino 

"  San  Juan  Crisóstomo,  cit.  por  Oppenheim,  Institutiones...  vol.6 
p.133. 


184  P.lll.    Misterio  de  la  Iglesia.  Expresiones  litúrgicas 

que,  y  muy  parcamente  por  cierto,  viene  usado  en  referencia  con- 
creta a  Cristo:  «Que  podamos  llegar  al  Monte,  que  es  Cristo»*'. 
Tal  simbolización  de  Cristo  como  monte  podrá  entenderse  mejor 
como  complemento  de  su  representación  mística  como  altar  y  pie- 
dra angular,  según  antes  veíamos.  Un  texto  litúrgico  al  que  líneas 
arriba  se  hizo  concreta  referencia  llamaba  a  Cristo  «piedra  arran- 
cada del  monte». 

A  partir  de  los  citados  textos,  el  apelativo  general  «ciudad», 
que  viene  frecuentemente  unido  al  de  casa  y  templo  en  las  fuentes 
escriturísticas  como  su  ampliación  y  desarrollo  más  obvio,  queda 
determinado  concretamente  por  la  referencia  a  una  ciudad  singu- 
larmente santa;  Jerusalén.  La  comunidad  eclesial  es  concebida 
como  una  nueva  Jerusalén,  como  una  Jerusalén  celestial.  El  tema 
de  la  discontinuidad  y  continuidad  relativas  entre  Iglesia  e  Israel, 
del  que  hemos  tratado  antes,  obtiene  aquí  una  comprobación  con- 
creta. Mas  van  a  ser  ciertos  capítulos  del  Apocalipsis  los  que  pro- 
porcionen una  visión  más  acabada  y  arrebatadora  de  la  Iglesia 
como  Jerusalén  celestial  Persistirá,  sin  embargo,  una  duda  que 
asalta  a  cada  momento  de  la  interpretación:  si  la  Jerusalén  celes- 
tial de  que  nos  hablan  todos  estos  textos  se  refiere  literalmente 
a  la  Iglesia  terrestre  o  al  cielo,  Iglesia  transcendente.  En  todo  el 
Antiguo  Testamento  persiste  la  idea  de  que  Jerusalén  era  la  ciudad 
mesiánica,  y  Sión  la  residencia  del  Mesías.  La  descripción  profé- 
tica  de  la  ciudad  demuestra  hasta  qué  punto  fue  entendida  simbó- 
licamente como  comunidad  del  nuevo  pueblo  de  Dios  fundado 
por  Cristo  en  estado  de  plenitud.  Jerusalén  es  un  símbolo.  En 
esto  consiste  su  grandeza  y  su  miseria.  La  ciudad  santa  de  Pales- 
tina, tanto  en  la  Sagrada  Escritura  como  en  los  textos  litúrgicos 
correlativos,  está  tomada  como  un  tipo  ideal  a  través  del  cual  se 
dibujan  superpuestos  los  planos  de  las  otras  realidades  místicas 
que  simboliza  Las  mismas  predilecciones  de  Dios  sobre  Jeru- 
salén de  Palestina  se  proyectan  sobre  el  templo  material,  sobre  la 
Iglesia  y  sobre  el  cielo,  que  son,  respectivamente,  el  lugar,  la  insti- 
tución y  la  definitiva  comunidad  de  salvación.  Y  lo  mismo  que 
la  Jerusalén  judía  fue  preparando  la  instauración  del  reino  de  Dios 
en  la  tierra,  que  es  la  Iglesia,  así  a  través  de  la  Iglesia  militante 
se  van  preparando  y  seleccionando  los  que  nunca  cesarán  de  alabar 
a  Dios  en  la  «Jerusalén  celestial». 

«Ut  ad  montem,  qui  Christus  est,  pervenire  valeamus»  (RomMiss, 
oración  de  la  fiesta  de  Santa  Catalina,  25  de  noviembre). 
"  Apoc  3,12;  20,8;  21,2.10ss. 

"  Cf.  Allo,  E.-B.,  L'Apocalypse  (París  1921)  p. 312-317;  Schmidt, 
K.  L.,  lerusalem  ais  Urbild  und  Abbild:  «Eranos  Jahrbuch»  18  (1950) 
207-248. 
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Se  quiere  decir  con  esto  que  muy  frecuentemente  se  encuen- 
tran textos  litúrgicos  en  los  que  tal  apelativo  viene  claramente 
aplicado  al  cielo  y  no  a  la  Iglesia.  Por  ejemplo:  «La  celestial  Je- 
rusalén,  la  Iglesia  de  los  primogénitos  escritos  en  el  cielo,  de  los 
espíritus  de  justos  y  profetas,  de  las  almas  de  mártires  y  apóstoles, 
no  cesa  de  alabarte»  O  en  estos  textos  mozárabes :  «Dale,  Se- 
ñor, la  gracia  de  tu  visión  y  tu  reino»,  es  decir,  la  Jerusalén  celes- 
tial. «Merezca  entrar  en  la  pacífica  Jerusalén  celestial  con  todos 
los  santos».  «Los  que  del  agua  fueron  engendrados  para  la  Jeru- 
salén celestial» 

Tal  imprecisión  en  la  aplicación  concreta  de  la  imagen,  inquie- 
tante para  el  raciocinio  lógico,  es  connatural  en  el  género  literario 
profético  y  proporciona  el  inmenso  beneficio  de  abrir  amplios 
horizontes  para  la  comprensión  del  misterio  de  la  Iglesia,  la  cual 
recobra  de  este  modo  todo  su  valor  de  anticipación  terrestre  del 
cielo.  La  Iglesia  misma  es  ya,  de  alguna  manera,  el  cielo,  «un 
segundo  cielo  admirable».  En  este  sentido,  y  por  anticipación  y 
participación  analógica,  también  la  Iglesia  militante  es  desde  ahora 
ya  «Jerusalén  celestial».  En  el  sacramentarlo  Galicano,  por  ejem- 
plo, se  bendice  a  «Dios  santo  de  Israel,  porque  todos  los  días 
edifica  multitudinariamente  la  Jerusalén  celestial  por  la  congre- 
gación de  sus  santos»  ;  y  en  el  Leoniano,  aludiendo  a  la  institu- 
ción apostólica  como  fundamento  de  la  Iglesia,  ésta  recibe  el  mis- 
mo título":  «¡Oh  Dios,  que  quisiste  en  los  santos  mártires  poner 
los  fundamentos  de  tu  Iglesia,  la  Jerusalén  celestial,  construida 
espiritualmente  sobre  el  sólido  apoyo  de  las  doce  piedras  de  los 
apóstoles!» 

A  pesar  de  este  doble  empleo  del  símbolo  «Jerusalén  celes- 
tial», lo  más  común  en  los  textos  litúrgicos  es  que  «ciudad»  venga 
aplicado  a  la  Iglesia  militante  y  que  el  título  de  Jerusalén  ce- 
lestial sea  reservado  para  significar  la  comunidad  transcendente 
de  los  elegidos.  El  criterio  para  distinguir  cuándo  este  último  se 
refiere  a  la  Iglesia  y  cuándo  a  la  patria  radica,  aparte  del  estudio 

"*  GoAR,  J.,  Explicatio  Missae,  Lit.  graeca  Sancti  lacobi,  ed.cit.,  11 
p.188. 

"  MoOrd  111.290.56.520.  Según  Férotin  (ib.),  este  título  se  aplica 
algunas  veces  también  a  las  iglesias  metropolitanas. 

"  GaS:  ML  72,531. 

Le:  ML  55,57.  En  la  edic.  de  Mohlberg  (1956)  n.354,  la  redacción 
es  algo  diferente  y  de  una  extraña  construcción  gramatical,  pero  no  cam- 
bia el  sentido. 

«A  nosotros,  pues,  que  residimos  en  la  ciudad  del  Señor  de  las 
virtudes',  es  decir,  en  la  trama  (in  complexa)  de  tu  Iglesia  católica,  in- 
fúndenos  fortaleza  desde  arriba  (ab  alto)y>  (AloOr  ed.  VivÉs,  n.l007). 
Tal  uso  está  mucho  más  de  acuerdo  con  el  de  San  Agustín  en  La  ciudad 
de  Dios,  a  partir  del  libro  11. 
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del  contexto,  en  que  en  el  segundo  caso  viene  especificado  por 
términos  restrictivos  como  «aeterna,  superna»,  etc.  Estas  dos  con- 
clusiones se  basan  especialmente  en  el  análisis  de  las  alusiones  al 
cielo  como  Jerusalén  celestial  que  se  repiten  insistentemente  en 
los  bellísimos  textos  de  las  diversas  liturgias.  He  aquí  algunos 
ejemplos:  «Recibe,  Señor,  el  alma  de  tu  siervo,  que  a  ti  vuelve 
desde  el  destierro  de  Egipto,  y  que,  llamándote  entre  los  que  te 
llaman,  encuentre  abiertas  las  puertas  de  la  Jerusalén  celestial». 
«Que  merezcamos  entrar  felices  por  las  puertas  de  la  Jerusalén  ce- 
lestial». «Allí,  Señor,  en  Jerusalén,  hay  gozo,  mientras  en  tu  Iglesia 
lucha  la  fe  de  los  pueblos».  «Llévanos  continuamente  alegres  a  la 
suprema  Jerusalén,  donde  está  la  suma  y  vidente  plenitud  del 
gozo»  No  otro  es  también  el  alcance  de  las  conmovedoras  ora- 
ciones de  la  liturgia  romana  en  la  recomendación  del  alma  y  en 
el  rito  del  sepelio:  «Sálgante  al  encuentro  los  santos  ángeles  de 
Dios  y  te  conduzcan  a  la  santa  ciudad  Jerusalén».  «Al  paraíso  te 
lleven  los  ángeles;  a  tu  llegada  te  reciban  los  mártires  y  te  con- 
duzcan a  la  santa  ciudad  Jerusalén.  Un  coro  de  ángeles  te  reciba, 
y  con  Lázaro,  pobre  en  otro  tiempo,  tengas  descanso  eterno»  '°. 

Algo  parecido  se  impone  concluir  respecto  al  bellísimo  himno 
de  vísperas  del  oficio  de  la  dedicación  de  un  templo,  del  Breviario 
romano.  De  autor  desconocido,  pues  parece  que  fue  redactado  de 
nuevo  por  la  comisión  de  reformadores  nombrada  por  Urbano  VIII 
(1623-1644),  acusa  rasgos  del  estilo  de  San  Gregorio  Magno,  y 
desde  luego  no  es  posterior  al  siglo  ix  Si  se  analizan  sus  inspi- 
radísimas estrofas,  saltan  a  la  vista  las  influencias  bíblicas  de  que 
antes  hemos  hecho  mención,  en  especial  Isaías,  el  Apocalipsis  y 
algunas  secuencias  de  Daniel  y  Tobías 

«Caelestis  urbs  lerusalem»,  frase  con  la  que  el  himno  comien- 
za, celestial  Jerusalén,  llamada  serenamente  a  continuación  feliz 
visión  de  paz,  «beata  pacis  visio»,  se  refiere  directamente  a  la  «bri- 
llante ciudad  del  cielo,  hecha  de  piedras  vivas,  unida  al  Rey  Es- 
poso, el  Cristo  Príncipe;  la  reina  hermosísima  favorecida  como 
dote  con  la  gloria  del  Padre;  la  ciudad  santa,  la  nueva  Jerusalén 
ataviada  como  una  Esposa»,  descrita  acto  seguido  con  la  oriental 
magnificencia  que  fue  concedido  vislumbrar  al  autor  de  la  Apoca- 

"  GeV,  ML  74,1232-1233,  en  la  ed.  Mohlberg  (1960)  n.l6l2.  Los 
tres  textos  últimos  son  de  MoOr,  edic.  Vives,  n. 335. 414. 431;  otros,  tam- 
bién en  n.970  y  977.  Pueden  añadirse  los  citados  antes  en  la  nota  93. 

"  RomRit  tít.5  C.7  n.4;  tít.6  c.3  n.ll. 

"  París,  P.,  Les  hymnes  de  la  liturgia  romaine  (París  1954)  p.80-89. 
N.  N.,  Caelestis  urbs  lerusalem:  «Collationes  Brugenses»  36  (1939) 
209-214;  ASHWORTH,  H.,  vJJrhs  beata  lerusalem».  Scriptural  and  Patristic 
Sources:  «Ephem.  Liturgicae»  70  (1956)  238-241. 
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lipsis  (c.21).  Pero,  así  como  en  éste  determinadas  reíerencias  (por 
ejemplo,  los  versículos  2-14)  nos  sugieren  la  alusión  al  trasfondo 
eclesial  que  está  emparejado  con  el  sentido  literal  transcendente, 
así  en  el  himno  que  comentamos  queda  manifestada  veladamente 
la  alusión  a  la  Iglesia  por  algunos  versos  de  cuño  magistral,  espe- 
cialmente por  ser  llamada  Esposa  de  Cristo,  cualidad  que  pertenece 
exclusivamente  a  la  comunidad  terrestre  de  los  redimidos.  «Esta 
es  la  Jerusalén  celestial,  esa  sublime  ciudad  engalanada  como  la 
Esposa  del  Cordero.  La  Iglesia,  tabernáculo  del  testimonio» 

En  conclusión,  el  título  Jerusalén  celestial,  a  la  vez  eclesioló- 
gico  y  escatológico,  como  no  podía  menos  de  ser,  ejemplifica  de 
un  modo  magistral  datos  del  misterio  de  la  Iglesia  ya  manifesta- 
dos anteriormente: 

a)  El  hecho  de  que  conceptos  de  tan  alto  contenido  teológico 
sean  recordados  litúrgicamente  con  motivo  de  la  dedicación  de  un 
templo  material,  indica  la  vinculación  que  los  textos  litúrgicos 
establecen  entre  templo  de  la  Antigua  Alianza,  individuo  cristiano 
santificado  por  el  Espíritu,  templo  o  lugar  de  reunión  cristiana, 
Jerusalén,  Iglesia  como  conjunto  de  templos  vivos,  eterna  Jeru- 
salén celestial.  Todo  esto  son  etapas  de  un  mismo  proceso  de  sal- 
vación, y  en  la  mente  de  los  escritores  bíblicos  y  litúrgicos,  planos 
de  visualización  profética  que  se  van  superponiendo  sucesivamen- 
te, de  modo  que  uno  y  lo  que  de  él  se  dice  es  tipo  del  siguiente 
y  de  lo  que  de  él  se  prevé  a  través  del  primero. 

b')  Los  textos  litúrgicos  comúnmente  han  derivado  hacia  la 
significación  de  la  patria  o  Jerusalén  celestial  el  sentido  literal  de 
este  importante  símbolo  eclesiológico.  Sólo  por  relación  escatoló- 
gica  con  el  reino  del  cielo,  que  la  Iglesia  anticipa  y  prepara  en  la 
tierra,  recibe  también  ella  alguna  vez  el  título  de  Jerusalén  celes- 
tial. En  este  sentido  puede  tomarse  como  una  regla  general  que, 
lo  mismo  en  la  mayor  parte  de  los  textos  litúrgicos  que  en  los  de 
la  Sagrada  Escritura,  como  dice  un  antiguo  comentarista,  «Jerusa- 
lén es  símbolo  de  la  Iglesia  peregrina  en  este  mundo,  que,  mientras 
camina,  es  ya  la  Jerusalén  celestial,  aunque  no  en  realidad^  al  me- 
nos sí  en  esperanza» 

Título  glorioso,  visión  sintética  de  la  Iglesia,  que  navega  en 
el  tiempo  cara  a  la  de  la  eternidad.  Esto  somos,  pues,  por  ahora 
ios  cristianos :  «ciudadanos  de  los  santos  y  domésticos  de  Dios», 

"  RomPont  I  p.4l;  II  p.99. 

"  Rupertos  Tuitiensis,  In  Zachar.  1.5:  «lerusalem  hic,  sicut  in  ple- 
risque  Scripturarum  locis,  Ecclesiam  significat  in  hoc  mundo  peregrinantem, 
quae  quamdiu  peregrinatur,  etsi  nondutn  re,  tamen  spe  iatn  est  caelestis 
lerusalem»  (ML  168,791)- 
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pero  en  peregrinación  y  como  advenedizos,  pues  «no  tenemos  aquí 
una  ciudad  permanente,  sino  que  buscamos  la  futura»  Esto  so- 
mos por  ahora  los  cristianos:  ciudadanos  de  la  esperanza. 

7.    ttRegnum» ,  reino 

Dentro  de  las  imágenes  de  la  Iglesia  basadas  en  su  analogía 
con  las  instituciones  sociales  humanas,  la  metáfora  «reino»  repre- 
senta la  última  fase  del  desarrollo  natural  de  la  idea  contenida 
germinalmente  en  la  concepción  de  la  Iglesia  como  templo  o  casa 
de  Dios  y  como  ciudad.  Lo  mismo  que  éstas  son  entre  sí  ampli- 
ficación y  desarrollo  progresivo,  así  aquélla  viene  a  subrayar  ciertos 
matices  eclesiológicos  que  en  el  símbolo  de  ciudad  están  sólo  im- 
plícitos :  ante  todo,  el  reconocimiento  del  absoluto  señorío  de  Dios, 
como  suprema  autoridad  de  la  Iglesia;  la  naturaleza  sobrenatural 
de  la  m.isma,  su  condición  de  comunidad  esencialmente,  aunque 
no  exclusivamente,  escatológica,  y  el  derecho  a  ser  reconocida  como 
una  institución  pública,  aunque  de  orden  espiritual. 

El  tema  teológico  de  la  Iglesia  como  reino,  que  no  es  especí- 
ficamente paulino  aunque  San  Pablo  aluda  a  él  y  lo  trate  con  fre- 
cuencia pertenece  a  los  orígenes  y  a  la  esencia  misma  de  la  re- 
velación del  misterio  de  la  Iglesia.  Más  aún,  la  frecuencia  con 
que  toda  la  literatura  inspirada  del  Antiguo  Testamento,  en  espe- 
cial los  Profetas  y  los  Salmos,  trata  del  reino  de  Dios,  y  el  empleo 
tan  usual  de  este  término  en  el  Nuevo  Testamento,  y  en  los  S>- 
nópticos  en  particular,  sin  que  en  ninguna  parte  sea  definido, 
muestra  hasta  qué  punto  se  habían  familiarizado  con  tal  concepto 
los  oyentes  de  Jesús  y  la  primera  generación  cristiana.  La  progre- 
siva revelación  del  «misterio»,  realizada  poco  a  poco,  en  etapas 
sucesivas,  para  ir  preparando  pedagógicamente  a  los  hombres  y 
no  ofuscarlos  en  demasía,  ha  tomado  el  concepto  de  reino  como 
uno  de  los  procedimientos  que  le  han  facilitado  su  propia  com- 
prensión. 

Dios  es  Rey  de  todo  el  mundo,  y  de  todos  los  hombres  y  pue- 
blos, porque  es  su  Creador.  Pero,  según  el  Antiguo  Testamento. 

"  «Non  enim  habemus  hic  manentem  civitatem,  sed  futuram  inquiri- 
rnus»  (Hebr  13,14).  También  Eph  2,19;  1  Petr  2,11.  Sobre  el  tema  de  la 
Iglesia  peregrina  se  volverá  luego.  Recuérdense  el  Salmo  38,13,  «quoniam 
advenae  ego  sum  apud  te  et  peregrinus»;  el  «peregrini  sumus  coram  te... 
advenae»,  de  1  Par  29,13;  la  consideración  de  Hebr  11,13-16:  «En  la  fe 
murieron  todos  sin  recibir  las  promesas;  pero  viéndolas  de  lejos  y  salu- 
dándolas y  confesándose  peregrinos  y  huéspedes  sobre  la  tierra,  pues  los 
que  tales  cosas  dicen  dan  bien  a  entender  que  buscan  la  patria...  Deseaban 
otra  mejor,  esto  es,  la  celestial.  Por  eso  Dios  no  se  avergüenza  de  llamarse 
Dios  suyo,  porque  les  tenía  preparada  una  ciudad». 

"  Cerfaux,  i,.,  Jesucristo  en  San  Pablo  (Bilbao  1955)  p.295. 
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hay  una  evolución  en  la  manifestación  de  este  reinado.  El  con- 
cepto del  «reino  de  Dios»  está  íntimamente  relacionado  con  el  de 
«pueblo  de  Dios»:  su  reinado  se  concreta  en  Israel,  el  pueblo 
elegido.  Reino  de  Dios  y  pueblo  suyo  era  el  antiguo  Israel.  Un 
reino  teocrático,  al  cual  su  Dios-Rey  daba  leyes  y  gobernaba  por 
medio  de  sacerdotes  y  profetas.  En  las  épocas  en  que  quiso  un 
rey  para  su  pueblo,  debía  gobernarlo  como  vicario  de  Dios  Un 
reino  santo,  a  cuyos  miembros  exigía  santidad,  «porque  yo  soy 
santo»  Un  reino  cuya  finalidad,  raras  veces  comprendida  por 
él  mismo,  consistía  en  significar  el  primer  ensayo  sobre  la  tierra 
de  un  reinado  que,  como  el  del  cielo  y  el  de  la  Iglesia,  había  de 
ser  espiritual  Todas  estas  prerrogativas  han  pasado  ahora  a  la 
Iglesia,  «verdadero  Israel»,  nuevo  reino  de  Dios  encargado  de 
instaurar,  por  el  nombre  de  Cristo,  ese  reinado  espiritual  entre 
todas  las  gentes.  «La  Iglesia  tiene  el  encargo  de  fomentar  el  reino 
de  Dios.  Por  otra  parte,  es  la  manifestación  velada  del  mismo 
entre  Pentecostés  y  la  parusía.  Con  estas  dos  tesis  se  caracteriza 
su  relación  con  el  reino  de  Dios.  A  la  vez  se  muestra  que  la  tarea 
de  la  Iglesia  respecto  al  reino  de  Dios  coincide  con  su  tarea  de 
servir  al  honor  y  honra  de  Dios.  Reconociendo  con  Cristo  y  por 
Cristo  a  Dios  como  Señor,  anticipa  el  reino  de  Dios  dentro  de  la 
historia» 

Cuando  el  Bautista  y  Jesús  predican  el  reino  mesiánico,  hay 
que  entender  su  predicación  y  su  actitud  religiosa  en  relación  con 
la  mentalidad  evolutiva  del  Antiguo  Testamento,  afirmando  con 
vigor  la  naturaleza  sobrenatural,  la  universalidad  y  la  interioridad 
características  del  «misterio  del  reino»  (Me  4,11).  En  la  teología 
actual  se  consideran  ya  desfasadas  las  posturas,  en  otro  tiempo 
tan  temidas,  de  los  llamados  «escatologistas  consecuentes»  de  prin- 
cipios de  siglo,  según  los  cuales  Cristo  predicaba  un  reino  de 
Dios  meramente  interior  y  escatológico ;  al  ser  mal  comprendido, 
nació  la  Iglesia;  ésta  no  sería  efecto  inmediato  de  su  deliberada 
voluntad  de  fundación.  Fueron  miradas  parciales,  y  por  ello,  tran- 
sitorias. Pero  los  modernos  estudios  bíblicos  sobre  este  tema  fun- 
damental, tanto  en  el  campo  católico-romano  como  en  el  protes- 
tante    invitan  a  relacionar  cada  vez  más  íntimamente  la  Iglesia 

"  Ex  19,6;  Deut  18,18;  lud  8,23;  1  Sam  12,13-15,  etc. 
Lev  11,44-45;  19,2;  20,26. 

Ps  86,96-98;  Is  2,2ss;  Mich  4,13;  Zach  14,16;  Mt  6,10. 
'°  ScHMAUS,  M.,  o.c,  p.649. 

"  Entre  las  de  éste  que  mayor  influjo  han  ejercido  sobre  la  eclesiolo- 
gía  católica  recientemente,  están  Gloege,  G.,  Reich  Gottes  und  Kirche 
im  Neuen  Testament  (Gütersloh  1929);  Newbigin,  L.,  L'Eglise,  Peuple 
des  croyants,  Corps  du  Christ,  Temple  de  l'Esprit  (Neuchátel  1958); 
Bright,  J.,  Le  Royaume  de  Dieu.  Conception  bihlique  et  signification 
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y  el  reino,  en  cuanto  que  aquélla  es  su  anticipación  y  su  instru- 
mento y  en  cuanto  que  en  ella  deben  ocupar  el  primer  plano  de 
importancia  los  elementos  que  esencialmente  la  constituyen,  los 
sobrenaturales,  los  que  la  tipifican  como  una  comunidad  religiosa 
específica,  los  únicos  elementos  que  serán  salvados  en  el  reino  y 
que  hacen  que  ya  aquí  la  Iglesia  pueda  llamarse  en  algún  sentido 
reino  de  Dios.  La  paternidad  de  Dios,  la  fe  viva  en  Cristo,  el 
arrepentimiento,  la  absoluta  disponibilidad  personal,  el  sacrificio 
como  realización  de  la  persona,  la  pobreza,  la  sencillez,  el  espí- 
ritu de  infancia,  la  primacía  del  amor,  el  clima  de  las  bienaven- 
turanzas, la  pureza  de  intención,  la  oración  confiada,  la  religiosi- 
dad «en  espíritu  y  en  verdad» :  todo  ello  como  actitudes  coheren- 
tes con  el  habitual  contacto  sacramental  con  Jesús,  en  especial  a 
través  de  la  Eucaristía,  que  imprime  a  los  cristianos  un  ritmo  de 
continua  marcha  hacia  la  perfección,  un  dinamismo  irresistible 

La  ambigüedad  de  algunos  textos  del  mismo  Cristo  acerca  de 
la  predicación  del  reino  se  despejaría  con  relativa  facilidad  si  se 
aceptara  que  Cristo  habla  a  veces  de  que  el  reino  ya  ha  venido  " 
y  otras  de  que  es  algo  por  venir  porque  el  reino  mesiánico, 
prefigurado  en  la  historia  de  Israel,  es  siempre  algo  por  venir  has- 
ta que  se  consume  la  plenitud  del  tiempo  inaugurada  por  la  venida 
de  Cristo.  Cristo  con  su  venida  ha  inaugurado  el  reino  de  Dios, 
ha  proporcionado  de  ello  unos  signos  (Mt  10,7;  Le  10,9;  11,20), 
lo  ha  predicado,  ha  establecido  una  nueva  Alianza.  Después  de 
sa  muerte,  resurrección  y  ascensión,  el  reino  se  ha  desarrollado 
al  calor  del  Espíritu  como  la  semilla  en  el  campo,  sin  que  nos 
demos  cuenta  (Me  4,26)  ;  su  reino  no  es  de  este  mundo  (lo  18,36). 
En  la  consumación  de  los  tiempos,  desde  el  supremo  punto  de 
referencia  de  su  segunda  y  última  venida,  comenzará  la  tercera 
y  definitiva  etapa  del  reino,  al  que  vendrán  a  ocupar  lugar  hom- 
bres de  los  cuatro  puntos  cardinales  (Le  13,29),  todos  los  que 

actuelle  pour  l'Église  (París  1958).  Del  campo  católico  baste  citar,  pues 
también  el  tema  ha  merecido  una  producción  enorme,  estas  obras,  que 
hacen  historia  de  la  importancia  del  tema  de  la  Iglesia  como  reino  a 
través  de  toda  la  acción  catequética  de  la  Iglesia:  Sthaelin,  E.,  Die 
Verkündigung  des  Reiches  Gottes  in  der  Kirche  Jesu-Christi.  Zeugnisse 
aus  alien  Jabrhiinderten  und  alien  Konfessionem  4  vols.  (Bale  1957); 
FiLTHAUT,  T.,  Das  Reich  Gotteí  in  der  Katechetischen  Unterueisung. 
Eine  historische  und  systhematische  Untersuchung  (Freiburg  in  Br.  1958); 
SCHNACKENBURG,  R.,  Gottes  Herrschaft  und  Reich.  Eine  biblisch-theolo- 
gische  Studie  (Freiburg  in  Br.  1959). 

BoNSiRVEN,  J.,  Le  iégns  de  Dieu  (Toulouse   1957)  p.60-66.80- 
96.152. 

"  V.gr.  en  Mt  12,27;  Me  1,15;  12,34;  10,14;  Le  12,32;  16.16. 
"  Mt  13,42;  24,15;  Me  9,35,  las  narraciones  sinópticas  de  la  insti- 
tución de  la  Eucaristía,  y  otros. 
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hayan  cumplido  la  voluntad  del  Padre,  que  está  en  los  cielos 
(Mt  7,21),  para  cantar  a  grandes  voces  con  los  ángeles:  «Ya  llegó 
el  reino  de  nuestro  Dios  y  de  su  Cristo  sobre  el  mundo,  y  reinará 
por  los  siglos  de  los  siglos»  (Apoc  11,15).  Dada  la  naturaleza 
evolutiva  de  la  revelación  del  reino,  no  habrá  por  qué  buscar  un 
mismo  sentido  en  todos  los  textos  que  nos  hablan  de  él.  Pero 
todos  encajan  en  el  conjunto  proféticamente  unitario  de  la  reve- 
lación de  la  progresiva  intimidad  de  Dios  con  los  hombres,  si 
distinguimos,  como  brevemente  queda  hecho,  esos  «tres  tiempos 
del  reino  de  Dios»:  su  inauguración  por  Cristo,  el  tiempo  de  la 
Iglesia  y  el  de  la  inmortalidad  escatológica 

En  virtud  de  estos  antecedentes,  resulta  comprensible  que  la 
liturgia  manifieste  cierto  interés  por  reflejar  en  sus  textos  la  ex- 
presión de  la  Iglesia  como  reino.  Esto  no  suele  suceder,  sin  em- 
bargo, sino  en  textos  de  origen  reciente,  dado  que  la  teología  del 
reino  no  ha  obtenido  un  desarrollo  considerable  hasta  casi  nues- 
tros días.  Lo  mismo  que  en  la  Sagrada  Escritura,  también  en  la 
liturgia  aparece  el  reino  en  tres  variantes:  1)  regnum  Dei,  reino 
de  Dios  (Mt  26,29),  con  lo  cual  se  pone  de  relieve  la  propiedad 
y  el  dominio  de  Dios  sobre  su  nuevo  pueblo  y  sobre  todo  el  mun- 
do, y  el  sentido  religioso  transcendente  de  la  nueva  comunidad; 
2)  regnum  caelorum,  reino  de  los  cielos,  expresión  usual  de  San 
Mateo  (v.gr.,  c.l3,  passim)  por  la  costumbre  aramaica  de  sustituir 
por  cielos  el  nombre  de  Dios,  que  nadie  se  atrevía  a  pronunciar, 
con  lo  cual  se  especifica  la  transcendencia  escatológica  de  la  Iglesia 
militante,  a  través  de  la  cual  queda  entrevista  siempre  la  celeste 
como  ámbito  del  supremo  dominio  de  Dios  y  de  Cristo;  3)  regnum 
Christi,  reino  de  Cristo  (Mt  16,28),  fórmula  que  subraya  los  títu- 
los de  Cristo  a  llamar  suya  a  la  Iglesia  que  El  ha  fundado,  «redi- 
mida con  su  sangre  preciosa»  (1  Petr  1,19)  y  dado  el  nombre  de 
cristiana,  con  el  que  glorifica  a  Dios  sin  avergonzarse  (1  Petr  4,16) 
y  acentúa  su  carácter  universal  y  sacerdotal. 

No  debería  plantearnos  problema  especial  alguno  esta  triple 
apelación,  pues  ya  notamos  algo  semejante  cuando  se  habla  indis- 
tintamente de  Iglesia  de  Dios,  Iglesia  de  Cristo.  Pero,  tomando 
algunas  ideas  de  Cullmann  se  podría  poner  de  relieve  la  razón 
:  teológica  de  esta  distinción,  que  hace  referencia  no  al  contenido, 
sino  a  la  realización  meramente  temporal,  lo  cual  es  sumamente 
importante  para  nuestro  concepto  de  la  Iglesia.  Cristo,  que  es  en 
cuanto  hombre  cabeza  de  la  Iglesia,  aparece  entronizado  en  los 

"  BoNSiRVEN,  J.,  O.C.,  C.4  p.43-60,  espec.  p.57.  También  Culmann, 
en  diversos  lugares  de  su  extraordinario  libro  Cristo  y  el  tiempo. 

"  Tomamos  la  inspiración  del  Vocabidaire  bihlique  public.  bajo  la 
dirección  de  J.-J.  voN  Allmen  (Neuchátel  1956)  p.262. 
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cielos  el  día  de  su  Ascensión,  reconocida  su  misión  sacrifical,  y 
entra  en  posesión  de  su  reino  omnipotente;  su  realeza  se  ejerce 
ya,  pues,  en  la  tierra  y  en  el  cielo.  El  reino  de  Dios,  por  el  con- 
trario, aún  debe  alcanzar  su  plena  manifestación  al  fin  de  los 
tiempos,  cuando  Cristo  vuelva  a  implantarlo  definitivamente.  La 
predicación  del  reino  de  Dios  constituye  ahora  el  objeto  del  mis- 
terio y  la  misión  de  la  Iglesia,  la  cual  es  ya,  por  eso  mismo,  reino 
de  Cristo,  instrumento  de  Cristo,  órgano  y  sacramento  de  Cristo, 
anticipación  del  futuro  reino  de  Dios. 

La  teología  de  la  realeza  de  Cristo  ha  obtenido  en  la  liturgia 
un  rango  de  primer  orden  con  la  instauración  de  la  fiesta  litúrgica 
de  Cristo  Rey  para  el  último  domingo  de  octubre  desde  1925,  por 
decreto  de  Pío  XL  No  sólo  las  lecciones  del  Breviario,  procedentes 
de  la  encíclica  Quas  primas,  sino  todos  los  textos  de  esta  solem- 
nidad abundan  en  estupendas  ideas.  Cristo  es  «el  príncipe  de 
los  siglos,  el  rey  de  las  gentes,  el  único  árbitro  de  mentes  y  cora- 
zones, c}ue,  para  someter  los  nuestros  a  su  amor,  pendió  de  una 
cruz  con  los  brazos  abiertos  y  nos  muestra  un  corazón  en  llamas; 
la  eterna  imagen  del  Padre,  Dios,  redentor,  luz  de  luz,  esperanza 
y  centro  de  los  tiempos,  cabeza  de  nuestra  raza,  doctor,  legislador, 
sacerdote,  a  cuyo  cetro,  que  rige  los  destinos  del  mundo,  nos  aco- 
gemos con  gusto»  En  Cristo,  «que  es  rey  del  universo,  quiso 
el  Padre  restaurar  todas  las  cosas,  víctima  de  la  reconciliación 
humana»  «sacerdote  eterno  y  rey  universal  que  se  ofreció  a  sí 
mismo  en  el  ara  de  la  cruz  como  hostia  inmaculada  y  pacífica  que 
llevase  a  cabo  el  misterio  de  la  redención  del  género  humano  y, 
sometidas  a  su  suavísimo  imperio  todas  las  criaturas,  especial- 
mente los  hombres,  disgregados  por  la  herida  del  pecado,  pre- 
sentase a  su  inmensa  Majestad  un  reino  eterno  y  universal» 

Realizada  su  tarea,  este  Cristo,  «esperanza  y  centro  de  los  tiem- 
pos, spes  atque  centrtim  temporum»,  entregó  a  la  Iglesia,  «ciudad 
en  la  que  El  impera,  el  encargo  de  realizar  los  mandatos  que  le 
sigue  dando  desde  el  cielo»  '°.  Después  todos  esperamos  verle  v 
«servirle  en  su  reino  celestial  por  todos  los  siglos  con  los  justos 
y  santos  que  aquí  lo  supieron  amar» 

Es  de  notar  que  los  textos  litúrgicos  no  mencionan  solamente 
el  reinado  de  Cristo  sobre  los  hombres  en  la  Iglesia  ni  su  signi- 
ficación como  punto  divisorio  de  los  tiempos  en  la  historia  de  la 
salvación.  En  correspondencia  con  el  espíritu  que  anima  las  epís- 

"  RomBr,  oficio  de  Cristo  Rey,  himnos  de  vísperas  y  maitines. 

"  RomMiss,  domingo  de  Cristo  Rey,  oración  y  secreta. 

"  RomMiss,  ib.,  prefacio  y  oración. 

'°  RomBr,  ib.,  himno  de  laudes. 

"  Renaudot,  Liturgia  syrorumet  lacobrtarum  vol.2  p.25. 
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tolas  paulinas  de  la  cautividad,  Cristo  no  sólo  debe  someter  a  su 
«suavísimo  imperio»  todos  los  pueblos,  todos  los  corazones,  sino 
que,  por  haber  venido  a  «instaurarlo  todo»  (Eph  1,10),  este  im- 
perio debe  abarcar  «a  todas  las  criaturas»  como  condición  de  que 
su  reinado  sea  eterno  y  universal.  Del  mismo  modo  que  la  suer- 
te de  toda  la  creación  dependió  de  la  conducta  de  un  hombre 
(Rom  8,22),  así  el  camino  de  restauración  parte  de  Cristo,  sigue 
por  la  Iglesia  y  continúa  a  toda  la  humanidad  salvada  en  el  reino 
de  Dios  y  a  toda  la  creación,  que  de  este  esplendor  también  parti- 
cipa. Pero  a  la  vista  de  estos  documentos  litúrgicos,  ciertamente 
recientísimos,  nada  autoriza  a  pensar  que  se  haya  de  suponer  en 
ellos  un  concepto  cósmico  de  la  Iglesia,  a  la  que  habrían  de  per- 
tenecer como  miembros,  además  de  los  bautizados,  miembros 
igualmente  del  Cuerpo  místico  de  Cristo,  todos  los  hombres  que 
reciben  de  El  algún  influjo  salvador,  e  incluso  las  cosas  todas  de 
la  creación  '". 

El  origen  de  esta  falsa  concepción  de  la  Iglesia  como  extensi- 
vamente coincidente  con  el  universo  parece  hallarse,  desde  luego, 
en  una  errónea  lectura  de  los  textos  paulinos  citados  y  en  el  olvido 
de  lo  que  algunos  exegetas  llaman  estadios  en  la  formación  de  la 
Iglesia-Cuerpo  místico  de  Cristo,  a  saber:  un  estadio  radical  en 
la  encarnación  y  antes  en  la  mediación  del  Verbo  para  la  creación 
del  universo;  un  estadio  redentor,  en  la  muerte  cruenta;  un  esta- 
dio santificador,  en  la  misión  del  Santo  Espíritu,  y  otro  formal- 
mente incorporador,  la  incorporación  personal  de  los  bautizados 
a  Cristo  para  constituir  su  único  Cuerpo  Además,  no  hay  que 
olvidar  el  influjo  de  la  confusión,  común  a  ciertos  sectores  protes- 
tantes y  ortodoxos,  entre  el  concepto  de  Iglesia  y  el  de  reino,  cuya 
amplitud,  sin  embargo,  al  menos  según  los  exegetas  católicos,  no 
coincide  sino  inadecuada  y  parcialmente,  como  hemos  visto.  Puede 
decirse  que  toda  la  creación  forma  el  reino  de  Cristo,  pero  no  que 
toda,  sin  discriminación,  constituye  este  específico  reino  suyo  que 
es  la  Iglesia.  En  los  textos  litúrgicos  encontramos  algunas  indi- 
caciones del  reino  cósmico,  pero  no  de  una  Iglesia  cósmica.  Se 
dice,  por  ejemplo,  que  «Dios  quiso  consagrarlo  todo  con  su  be- 
nignísima venida»  '* ;  pero  distingue  esto  claramente  de  «reno- 

"  MiCHALON,  P.,  L'étendue  de  l'Église:  «Irenikon»  20  (1947)  140- 
163,  espec.  p.  143- 147.  Una  alusión  y  crítica  en  Lübac,  H.  de,  Medita- 
ción sohre  la  Iglesia  (Bilbao  1959)  p.59-64. 

BovER,  J.-M.»  La  teología  de  Sati  Pablo  (Madrid,  B,\C,  194s) 
p.551ss;  BoNSiRVEN,  J.,  Théolngie  du  Nouveau  Testament  (París  1951) 
p.329ss;  Osuna,  A.,  La  doctrina  de  los  estadios  de  la  Iglesia  en  Santo 
Tomás:  «Ciencia  Tomista»  88  (1961)  215-266. 

'*  Martyrologium  Romanum,  24  de  diciembre:  «...  Deus  volens  con- 
secrare omnia  suo  piissimo  adventu...» 
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vario  y  disponerlo  todo  por  tu  Hijo  Jesucristo,  cuyo  Cuerpo,  la 
Iglesia,  concedes  crezca  y  se  dilate  para  aumento  de  tu  templo» 
Además,  la  distinción  entre  Iglesia  y  reino  aparece  ya  bien  clara 
en  este  antiquísimo  texto  de  la  Didaché:  «Acuérdate,  Señor,  de 
tu  Iglesia,  y  líbrala  de  todo  mal,  y  perfecciónala  en  tu  amor,  y 
unifícala  desde  los  cuatro  vientos  para  santificarla  en  el  reino  que 
le  preparaste» 

Por  todo  esto,  si  la  Iglesia  es  un  reino,  parcial  anticipación 
del  reino  total  de  Dios  por  Cristo,  deberá  contar  en  sus  empresas 
espirituales  con  la  oposición  de  determinados  enemigos.  Son  éstos, 
algunos  de  los  cuales  no  es  superfluo  reconocer,  los  que  impiden 
la  llegada  del  reino : 

a)  Entre  los  hombres,  muchos  confundirán  la  Iglesia  con 
un  reino  material,  terreno,  de  intereses  humanos,  y  se  servirán  de 
ella  para  servir  a  sus  mezquinos  egoísmos,  o  la  odiarán  por  esti- 
marla adversaria  de  sus  maquinaciones,  o  la  temerán  porque  con 
sus  continuas  llamadas  a  la  espiritualidad  es  público  aldabón  que 
golpea  en  su  conciencia.  Preferirán  una  Iglesia  amordazada  a  una 
Iglesia  libre.  Esta  libertad  e  independencia  para  el  desempeño  de 
su  misión,  que  la  Iglesia  exige  a  los  hombres  y  pide  a  Dios  como 
condición  indispensable  para  realizar  su  tarea  en  el  mundo. 

Habrá  que  reconocer  que,  históricamente,  diversos  responsa- 
bles de  la  Iglesia,  aun  del  más  alto  nivel,  no  siempre  se  han  esfor- 
zado cuanto  debían  por  que  ésta  no  pareciera  una  potencia  polí- 
tica, especialmente  en  los  tiempos  en  que  el  papado  disponía  de  un 
poder  temporal.  Pero  el  punto  de  vista  de  los  que  atacan  sistemáti- 
camente a  la  Iglesia  por  este  lado,  está  radicalmente  desenfocado. 
El  «mi  reino  no  es  de  este  mundo»  (lo  18,36)  y  el  «al  César  lo 
del  César,  y  a  Dios  lo  de  Dios»  (Mt  22,21)  obtienen  su  paralelo 
litúrgico,  entre  otros,  en  la  estrofa  del  célebre  himno  de  Celius 
Sedulius  adoptado  en  el  Breviario  romano :  «Cruel  Herodes,  que 
Dios  Rey  venga,  ¿por  qué  temes?  No  quita  los  reinos  mortales  el 
que  da  los  celestiales»  " ;  y  en  el  maravilloso  párrafo  en  que  se 
describen  las  características  y  el  programa  de  conquistas  del  reino 
á;  Cristo,  que  es  la  Iglesia,  sobre  los  hombres:  «un  reino  de  ver- 

RomPont  I  p. 44-45:  «Innovas  omnia  et  cuneta  disponis  per  I.  Ch. 
Dominum  nostrum  Filium  tuum,  cuius  corpus  Ecclesiam  tuam  in  augmen- 
tum  templi  tuí  crescere  dilatarique  largiris». 

'°  Didaché  Duodecim  Apostolorum  IX  1:  Funk,  I  22,  traducción  de 
Oraciones  de  los  primeros  cristianos  (Madrid  1956)  p.l75. 
"  RomBr,  himno  de  Epifanía: 

«Crudelis  Herodes,  Deum 
Regem  venire  quid  times? 
Non  eripit  mortalia 
qui  regna  dat  caelestia». 
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dad  y  vida,  un  reino  de  santidad  y  gracia,  un  reino  de  justicia, 
de  amor  y  de  paz» 

¿)  En  el  orden  sobrenatural  humano,  dentro  del  cual  está 
establecida,  la  Iglesia,  como  comunidad  militante,  cuenta  con  un 
enemigo  cualificado  que  intenta  infiltrarse  en  ella  solapadamente, 
desfigurar  la  rectitud  de  intenciones  de  sus  miembros,  darle  ese 
matiz  de  reino  material  y  terreno  a  que  se  acaba  de  aludir.  Cristo 
mismo  ha  designado  a  este  enemigo  con  el  nombre  genérico  de 
«mundo»  (lo  7,7)  o  de  «carne»  (lo  8,15),  preferido  más  fre- 
cuentemente por  San  Pablo  (1  Cor  1,26;  2  Cor  5,16). 

Al  cristiano,  como  miembro  de  la  Iglesia,  ha  encomendado 
Dios  una  misión  arriesgada:  asegurar  la  interpenetración  de  lo 
espiritual  y  lo  temporal  en  la  estructuración  de  la  vida  sin  llegar 
a  confundirlos;  pero  especialmente  situar  lo  temporal  en  el  pues- 
to que  le  corresponde  en  la  jerarquía  de  los  valores.  El  mundo 
y  la  carne  tienden  a  inspirar  al  cristiano  un  sentimiento  de  pe- 
rennidad de  las  cosas  de  este  mundo.  Pocas  actitudes  hay  más 
opuestas  a  la  esencia  del  cristianismo  y  a  la  ley  fundamental  de 
la  Iglesia  en  tensión  de  resurrección  que  afanarse  por  «buscar  las 
cosas  de  aquí  abajo»  (Col  3,1)  e  inquietarse  hasta  lograr  una  ins- 
talación en  tantas  falsas  seguridades.  Frente  a  este  espíritu,  que 
San  Pablo  ha  condenado  con  su  conocido  aforismo  «pasa  la  som- 
bra de  este  mundo»  (1  Cor  7,31),  la  liturgia  recuerda  al  cristiano 
su  norma  fundamental  de  vida :  «que  así  pasemos  por  los  bienes 
temporales,  que  no  perdamos  los  eternos»;  fórmula  que  tiene 
múltiples  equivalentes  en  los  textos  de  las  oraciones  litúrgicas 

Este  mismo  sentido  encierran  los  actos  de  renovación  de  las 
promesas  del  bautismo,  exigida  personalmente  a  los  bautizados 
adultos,  y  las  expresiones  de  renuncia  a  las  pompas  del  demonio 
que  aparecen  en  el  Ritual,  y  que  han  sido  reintroducidas  ahora 
en  la  solemne  vigilia  de  la  Pascua.  «Pompa  del  demonio»  se  re- 
fiere al  conjunto  de  falacias,  imposturas,  vanidades,  lujurias,  cuya 
renuncia  está  exigida  por  la  vida  cristiana  del  bautizado,  el  cual 
«debe  hacerse  violencia  si  quiere  lograr  el  reino»  (Mt  11,12).  La 

"  RomMiss,  prefacio  de  la  fiesta  de  Cristo  Rey. 

"  RomMiss,  domingo  3."  después  de  Pentecostés,  oración.  Este  va- 
lor de  la  temporalidad,  valor  y  a  la  vez  desprecio,  puesto  de  relieve  en 
las  oraciones  litúrgicas,  se  presta  a  un  estudio  interesantísimo,  que  aún 
no  está  hecho.  Sólo  las  oraciones  del  Misal  Romano,  según  los  materia- 
les que  tenemos  recogidos,  darían  para  una  buena  «Teología  de  las  reali- 
dades terrestres»,  estudiada  desde  la  doble  vertiente  de  la  fugacidad  de 
las  cosas  frente  a  la  perennidad  de  los  valores  espirituales  y  del  valor 
que  los  textos  litúrgicos  adjudican  a  la  liturgia  misma,  especialmente  al 
santo  sacrificio,  como  fuente  de  vigor  en  este  «paso»  y  como  rescate  de 
la  temporalidad  para  la  eternidad,  como  «salvación  del  tiempo».  Algo 
sobre  esto  ya  dijimos  antes  en  la  parte  III. 
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palabra  «pompa»  significa  originalmente  un  tipo  de  manifesta- 
ción espectacular.  Pues  bien,  el  pensamiento  de  que  esas  mani- 
íestaciones  tienen  bastante  de  circenses  y  de  que  en  su  represen- 
tación el  demonio  suele  ser  un  maestro  consumado,  asocia  ai  signi- 
ficado originario  del  término  la  significación  calderoniana  de  «gran 
teatro  del  mundo»  '°.  Frente  a  este  aparato  superficial,  la  Iglesia 
propone  la  sobriedad  de  su  interpretación  sobrenatural  de  la  vida 
y  de  la  historia:  «que  tu  santa  Iglesia  se  componga  de  fieles  ver- 
daderos que  se  ocupen  en  obras  y  acciones  dignas  de  un  aistia- 
no»  «Que  cuantos  profesan  la  fe  cristiana  rechacen  todo  cuanto 
sea  indigno  de  este  nombre  y  abracen  todo  lo  que  con  él  se  com- 
pagina» 

c)  Fuera  del  orden  humano,  el  enemigo  oficial  de  la  Iglesia, 
inspirador  y  actuador  del  «mysterium  iniquitatis»  (2  Thess  2,7) 
y  de  la  vigencia  del  «mundo»  y  de  la  «carne»,  es  el  diablo. 

También  aquí  hay  tradición  evangélica.  Cristo  lo  llamó  «prín- 
cipe de  este  mundo»  (lo  12,32;  14,30)  e  indicó  que  estaría  siempre 
intentando  constituir  un  reino  al  margen  del  suyo,  cuyas  armas 
son  el  engaño,  el  pecado,  la  violencia  y  la  muerte  (Mt  4,1-11; 
lo  12,31;  también  Apoc  12,7-13,  etc.). 

Los  ritos  de  exorcismos  llaman  la  atención  por  el  vigor  con 
que  la  Iglesia  expresa  su  fe  en  la  potestad  del  diablo  sobre  los 
hombres y  las  tremendas  invectivas  que  le  dirige,  bastante  extra- 
ñas para  nuestra  mentalidad  de  hoy.  Incluso  la  liturgia  romana 
lo  llama  «maldito,  condenado,  inmundísimo  espíritu,  adversario 
de  la  fe,  enemigo  de  los  hombres,  mventor  y  maestro  de  toda 
falacia,  envidioso  de  nuestra  salvación»  En  la  mozárabe  se  en- 
cuentran interminables  letanías  de  injurias  horripilantes  y  algo 
ingenuas :  «maldito,  idiota,  condenado,  miserable,  espíritu  inmun- 
do, criminal,  asesino  de  las  almas,  tentador,  enemigo  de  la  conti- 
nencia, falaz,  serpiente  horrorosa,  cabeza  de  los  malos,  mentiroso, 
fingido,  maloliente,  tenebroso,  llaga  del  mundo,  truculento,  etc.» 

Perseguidor  de  la  Iglesia,  la  suerte  de  cuyos  miembros  envidia, 
siembra  la  cizaña  de  las  discordias  y  procura  que  pululen  los 
«falsos  hermanos»:  «La  Iglesia  se  ve  purificada  por  su  diabólica 
hipocresía,  pero  para  discernir  lo  sincero  de  lo  fingido  quiere  Dios 

'°  Véase  Waszink,  J.  H.,  Pompa  diaboli:  «Vigiliae  Christianae»  1 
(1947)  13-41,  donde  el  autor  responde  a  la  concepción,  según  él  mismo 
injustificada,  de  J.  Koehne  y  de  H.  Rahner. 

RenaUDOT,  Liturgia  Sancti  Dyonisii  vol.2  p.207. 

"  RomMiss,  domingo  3."  después  de  Pascua,  oración. 

"  Oppenheim,  Ph.,  Tractatus...  ed.cit.  p.7-11;  Petersdorf,  E.  von. 
De  daemonibus  in  liturgia  memoratis:  «Angelicum»  19  (1942)  1-16. 

"  RomRit  tít.ll  C.2  n.4;  c.3  n.3. 

"  MoOrd  74-80. 
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que  midamos  por  la  cualidad  de  las  obras  los  frutos  de  las  volun- 
tades» Diversas  oraciones  en  múltiples  fuentes  litúrgicas  pre- 
sentan al  demonio  como  lobo  que  irrumpe  con  «diabólicos  incur- 
sos»  en  el  rebaño  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia:  «Pastor  bueno,  mira 
benigno  a  tu  rebaño  y  no  permitas  que  sean  destrozadas  por  in- 
cursiones del  diablo  las  ovejas  que  redimiste  con  tu  sangre»". 

Frente  a  esta  triple  raza  de  enemigos,  la  Iglesia  pide  verse  en 
libertad  para  poder  servir  mejor  a  Dios,  «a  quien  servir  es  rei- 
nar» «La  Iglesia,  siempre  en  vilo,  batalla  contra  sus  enemigos 
en  incesante  lucha»  Los  pequeños  Herodes  obcecados,  el  bino- 
mio psicológico-moral  del  mundo  y  de  la  carne  y  el  diablo  consti- 
tuyen los  tres  enemigos  inconfundibles  del  reino  de  Cristo.  Por 
eso  insistimos  en  las  letanías  de  los  santos:  «Haz  que  tu  Iglesia 
te  sirva  con  segura  libertad,  y  dígnate  humillar  a  los  enemigos 
de  tu  santa  Iglesia.  Te  rogamus,  audi  nos».  Y  le  pedimos  que  «ni 
se  sienta  decaída  por  Jas  incomprensiones  de  los  maliciosos  ni 
salpicada  por  la  lengua  de  los  calumniadores»  °°. 

Capítulo  3 

CONCEPTOS  VIVENCIALES  DE  LA  IGLESIA. 
ALEGORIAS  DINAMICAS 

El  balance  de  doctrina  arrojada  ante  nuestra  consideración  por 
e!  repaso  de  los  símbolos  eclesiológicos  que  acabamos  de  analizar 
proporciona  acerca  de  la  Iglesia  un  conocimiento  mucho  más' ade- 
cuado de  su  realidad  misteriosa  que  el  que  logramos  por  proce- 
dimientos apologéticos  o  por  una  simple  equiparación,  sin  más 
pretensiones,  con  una  sociedad  humana.  Se  ha  visto  que  los  puntos 
analógicos  de  referencia,  adoptados  en  la  Revelación  por  la  peda- 
gogía divina  de  los  misterios,  al  momento  son  superados  por  la 
fuerza  interna  que  ésta  encierra  e  incitan  desde  ellos  mismos  a  un 

"  Le:  ML  35,74,  en  Mohlberg,  518.  Sobre  los  «falsos  fratres»,  tam- 
bién en  ML  35,28.70.73. 

"  «Gregem  luum,  Pastor  bone,  placatus  intende,  et  oves  quas  prae- 
lioso  sanguine  redemistí,  diabólica  non  sinas  incursione  lacerari»  ( GeV: 
ML  74,1198,  procedente  del  Le,  pero  no  ha  pasado  al  actual  RomMiss). 
«Festina,  ne  tardaveris,  Domine,  et  a  diabólico  fiirore  nos  potenter  libe- 
ra» (GrM:  ML  78,196).  «Diabolicus  incursus,  diabólica  contagia»,  en 
RomMiss,  secreta  del  domingo  16.-  después  de  Pentecostés,  oración  del 
domingo  17."  id. 

"  RomMiss,  misa  votiva  por  la  paz,  poscomunión. 

"  RomPont  I  p.41 :  «Semper  in  procinctu  posita,  incessabili  pugna 
contra  inimícos  dimicat». 

MoOr  ed.  VivÉS,  n.633:  «Nec  susurris  malignantium  deici,  nec 
detrahentium  linguis  attingi». 
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horizonte  de  transcendencia,  que  es  el  ambiente  originario  del 
misterio. 

Tales  resultados  eran  de  esperar.  Cuando  los  textos  de  la  Es- 
critura y  de  la  liturgia  nos  revelan  analógicamente  misterios,  éstos 
no  se  rebajan,  sino  que  nos  elevan.  Todo  depende  de  que  por  la 
fe  queramos  aceptar  nosotros  esta  condescendiente  y  gratuita  ele- 
vación. En  las  alegorías  eclesiológicas  que  ahora  vamos  a  repasar, 
la  analogía  se  estiliza  aún  más:  ya  no  se  trata  de  símbolos,  de 
algo  estático  y  estable,  de  algo  en  sí  concreto  y  determinado;  se 
nos  presentará  la  Iglesia  como  una  comunidad  vitalizada  desde 
arriba,  desde  Cristo,  el  cual  a  su  vez  trae  la  vida  del  Padre.  Todos 
los  cristianos  la  participan.  Las  analogías  que  sirven  de  base  a  esta 
expresión  del  misterio  de  la  Iglesia  se  moverán  en  el  lenguaje 
de  la  vida  y  de  la  muerte,  del  alimento,  de  la  unión  y  la  inti- 
midad, de  la  identificación  mística  de  los  cristianos  entre  sí  y 
con  Cristo.  Por  eso  proporcionan  de  la  Iglesia  conceptos  dinámi- 
cos, vivenciales,  operativos,  abiertos. 

1)     (^Ovilo),  el  rebaño  y  su  pastor 

Grata  idea  a  los  primitivos  cristianos  la  de  Jesús-Buen  Pastor, 
de  la  cual  encontramos  en  las  pinturas  de  las  Catacumbas  gra- 
ciosas representaciones.  Las  referencias  neotestamentarias  de  esta 
concepción  se  reconocen  deudoras  del  testimonio  del  propio  Cristo 
recogido  en  lo  10,1-16  (paralelos  en  Hebr  13,20;  1  Petr  2,25), 
ese  conocido  pasaje  evangélico  en  el  que  el  Maestro  adopta  modos 
de  hablar  extraordinariamente  sencillos  y  convincentes. 

Al  atribuirse  el  epíteto  de  pastor,  Jesús  en  realidad  no  esta- 
blece innovación  alguna  considerable.  Los  salmos  22,  74,  79  y 
otros  lugares  del  Antiguo  Testamento '  otorgan  a  Dios  el  título 
de  pastor  de  Israel,  nombre  que,  a  la  par  del  de  «Bonus  Pastor» 
que  Cristo  se  da  a  sí  mismo,  indica  de  rechazo  que  tanto  Israel 
como  la  Iglesia  son  entendidos  como  un  rebaño — o  file — del  cual 
Dios  y  su  Cristo  se  preocupan  de  tener  muy  buen  cuidado.  Este 
rasgo  se  indica  con  toda  claridad  en  la  mayor  parte  de  los  textos 
citados.  Pero,  a  pesar  de  su  disposición  de  sacrificio  («el  buen 
pastor  da  su  vida  por  sus  ovejas»...)  y  de  su  deseo  de  que  haya 
unidad  entre  éstas  (lo  10,11  y  16),  Jesús  no  se  forja  demasiadas 
ilusiones:  sabe  que  las  ovejas  de  su  Iglesia  han  de  enfrentarse  con 
lobos  que  harán  peligrar  su  integridad  y  su  paz  (Mt  10,16; 
Le  10,3)  y  sabe  también,  a  pesar  de  sus  deseos,  que  la  desunión 

'  Cf.  Is  40,11;  Ez  34,12,  etc.  Quasten,  J.,  Der  Psalm  vom  Guten 
Hirt  in  altchristlichen  Kultmystik  und  Taufliturgie:  «Liturgisches  Leben» 
1  (1934)  132-141. 
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será  a  través  de  la  historia  la  máxima  prueba  a  la  que  se  verá 
sometida  la  divinidad  de  la  Iglesia. 

Toda  una  concepción  de  la  Iglesia  militante  en  su  doble  e 
inconfuso  aspecto  místico  y  social  late  en  estos  trazos,  que  sólo 
aguardan  un  posterior  desarrollo,  que  no  se  hace  esperar.  Como 
de  tantos  otros  temas  eclesiológicos,  es  San  Agustín  el  doctor  del 
concepto  de  Iglesia  como  rebaño  y  del  cristiano  como  oveja  de 
Cristo  ^ 

La  liturgia  llama  pastor  de  la  Iglesia  indistintamente  a  Dios 
y  a  Cristo,  en  consonancia  con  la  naturaleza  de  la  Iglesia,  que  es 
«populus»,  «grex»  y  «regnum»  de  Cristo  y  de  Dios.  Así  se  habla 
de  que  el  «pastor  eterno  cuide  a  su  rebaño»  y  de  que  «el  pastor 
bueno  no  olvide  a  las  ovejas  que  redimió  con  su  preciosa  sangre»  ^ 
Son  innumerables  también  las  veces  que,  valiéndose  de  esta  alego- 
ría, presenta  al  Salvador  ejercitando  diversas  funciones  pastorales 
con  las  ovejas  de  su  Iglesia:  «Somos  pueblo  de  su  cuidado  y  ovejas 
de  su  mano».  «El  Cordero  redimió  a  sus  ovejas;  el  Cristo  inocente 
reconcilió  con  el  Padre  a  los  pecadores».  «Que  merezcamos  ser 
contados  entre  las  ovejas  que  eternamente  oyen  su  voz»  *. 

Cuando  la  ascensión  de  Cristo  nos  prive  de  la  presencia  de 
este  «pastor  santo  que  deja  su  grey  en  este  valle  hondo,  oscuro», 
El  habrá  provisto  al  rebaño  de  su  Iglesia  un  pastor  que  haga  sus 
veces:  «apacienta  mis  ovejas»  (lo  21,15).  Pedro  y  sus  sucesores 
serán  vicarios  del  único  Pastor.  Los  textos  litúrgicos  les  darán 
habitualmente  el  título  mismo  de  pastor,  en  dependencia  de  Cristo. 
Pero  Cristo  no  podía  contentarse  con  ser  nuestro  pastor  desde 
fuera.  Quiere  dar  su  vida.  Quiere  darnos  «la  vida  del  modo  más 
abundante  posible»  (lo  10,10).  Y  no  se  sabe  qué  admirar  más: 
si  su  amor  infinito  o  su  infinita  sabiduría  al  descubrir  un  medio 
impensable  de  hacérsenos  internamente,  vitalmente  accesible :  Cris- 
to da  su  vida  por  nosotros  y  nos  la  reparte  en  la  forma  de  «pan 
de  la  vida»  (lo  6,35). 

Una  de  las  más  bellas  estrofas  de  los  himnos  litúrgicos  actua- 
les, concretamente  de  la  secuencia  del  Corpus,  original  de  Santo 

-  Cf.  espec.  el  sermón  366  (ML  39,1646-1650).  Pero,  según  Morín, 
parece  que  este  sermón  se  debe  a  un  obispo  napolitano  del  siglo  vi.  Para 
otros  textos  de  San  Agustín  sobre  el  tema  y  su  crítica,  cf.  Oppenheim,  Ph., 
en  «Ephemer.  Liturgicae»  49  (1935)  377. 

*  Comparar  estas  fórmulas,  respectivamente  tomadas  del  RomMiss,  co- 
mún de  Sumos  Pontífices,  oración  y  prefacio  de  Apóstoles  y  del  GeV, 
ML  74,1198  (véase  también  la  nota  136).  El  primer  texto  citado  pro- 
cede del  Le  (ML  55,53). 

*  RomBr,  invitatorio  de  maitines,  diario:  «Nos  autem  populus  pas- 
cuae  eius  et  oves  manus  eius»  (del  Salmo  94,7).  RomMiss,  secuencia  del 
día  de  Pascua:  «Agnus  redemit  oves;  Christus  innocens  Patri  reconcilia- 
vit  peccatores».  RomMiss,  18  de  marzo,  San  Cirilo,  oración. 


200  P.Hl.    Misterio  de  la  Iglesia.  Expresiones  litúrgicas 

Tomás  de  Aquino,  invoca  así  a  Cristo:  «¡Buen  Pastor,  pan  verda- 
dero, Jesús,  ten  de  nosotros  clemencia.  Apaciéntanos  Tú,  guíanos. 
Haznos  ver  tus  bienes  en  la  tierra  de  los  vivos»  °.  La  confluencia 
de  la  metáfora  «pastor»  con  la  eucarística  de  «pan»  sirve  así  de 
trasfondo  a  varios  textos  litúrgicos,  dependiendo  quizá  del  con- 
cepto de  «cordero  inmolado»,  «agnus  occisus»  (Apoc  5,6).  Por 
una  misteriosa,  paradójica  metamorfosis,  el  pastor  se  hace  oveja 
para  inmolarse  por  sus  ovejas,  y  su  misma  carne  de  cordero — «mi 
carne  es  verdadera  comida»,  lo  6,56 — será  para  ellas  el  alimento 
sacramental.  La  sabiduría  popular  de  la  tradicional  religiosidad 
española  supo  expresar  también  estas  mismas  profundas  ideas  en 
aquella  letrilla  de  un  canto  eucarístico:  «Altísimo  Señor,  que  su- 
pisteis juntar  a  un  tiempo,  en  el  altar,  ser  cordero  y  pastor...» 

Pastor  de  sus  ovejas,  alimento  de  sus  ovejas.  Oveja,  cordero 
El  mismo,  cordero  que  es  inmolado  en  la  cru2,  a  cuyo  sacrificio 
«se  acercó  mansamente»  (ler  11,19),  y,  «maltratado  y  afligido, 
no  abrió  la  boca,  como  cordero  llevado  al  matadero,  como  oveja 
muda  ante  los  trasquiladores»  (Is  53,7).  Cordero  inmaculado,  que 
nos  ha  rescatado  con  su  sangre  (1  Petr  1,19),  despedazado  por 
nosotros,  que  ahora  nos  entrega  su  carne  y  su  sangre  en  forma 
de  pan  y  de  vino.  «Este  es  el  Cordero  de  Dios,  éste  es  el  que 
quita  los  pecado  del  mundo»  (lo  1,29). 

Los  temas  característicos  de  la  concepción  de  la  Iglesia  como 
Cuerpo  místico  de  Cristo  están  ya  sugeridos  en  la  alegoría  de 
Cristo  Pastor  y  en  el  concepto  de  la  Iglesia  como  rebaño  suyo. 
Suyo,  porque  El  la  pastorea  por  su  vicario  en  la  tierra,  «pastor 
angelicus».  Suyo,  porque,  al  ser  El  mismo  nuestra  comida,  nos 
transformamos  en  El  y  somos  El,  mística,  pero  realmente.  Una 
misma  vida  nos  une.  Una  misma  vida,  la  suya,  circula  de  arriba 
abajo  por  todos  los  que  son  ovejas  del  único  pastor  de  nuestras 
almas.  Esta  misma  conclusión  nos  proporcionará  el  análisis  del 
concepto  litúrgico  de  la  Iglesia  como  viña. 

2)     aVinea»,  viña,  parra  y  sarmientos 

No  pocos  intérpretes  han  visto  aludida  la  Iglesia  en  el  ttís 
áyfas  aiiTTÉAov  AotuíS  del  célebre  texto  eucarístico  de  la  Didaché, 

'  RomMiss,  secuencia  del  Corpus.  San  Jerónimo  comenta  la  frase 
«tierra  de  los  vivientes»  o  vivos,  en  Cornm.  in  Ez.  lib.lO  c.32,  diciendo: 
«Hermosamente  la  Iglesia  de  Cristo  es  llamada  tierra  de  los  vivos,  térra 
viventium,  para  que,  al  contrario,  las  sectas  de  los  herejes  podamos  lla- 
marlas tierra  de  muertos»  (ML  25,309).  En  la  Sagrada  Escritura  esta 
frase  aparece  varias  veces,  concretamente  en  lob  28,13;  Ps  26,13;  141,6; 
Is  38,11  y  53,8;  ler  11,19. 
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que  es  el  más  antiguo  texto  litúrgico  que  conservamos :  «Te  damos 
gracias,  Padre  nuestro,  por  esta  santa  viña  de  David,  tu  siervo, 
que  nos  diste  por  Jesús,  tu  Hijo.  ¡Gloria  a  ti  en  los  siglos!»  " 

Si  se  relacionan  estas  palabras  con  las  de  lo  15,1,  en  las  que 
Cristo  se  llama  a  sí  mismo  «vid  verdadera»,  como  antes  se  había 
declarado  «pan  verdadero»  (lo  6,32),  y  con  las  de  numerosos 
lugares  en  que  Israel  viene  presentado  en  el  Antiguo  Testamento 
bajo  la  figura  de  vid  y  de  viña,  se  descubren  las  razones  que 
hacen  muy  probable  la  opinión  de  los  que  entienden  la  «viña  de 
David»  como  la  Iglesia  que  Cristo  ha  plantado  y  alimenta  con 
el  vino  eucarístico. 

La  presencia  de  esta  metáfora  en  la  Sagrada  Esaitura  es  bas- 
tante constante  desde  los  Salmos  y  los  prmcipales  profetas ' :  el 
pueblo  de  Dios  es  como  una  viña  de  la  que  Dios  personalmente 
tiene  cuidado,  ya  que  El  mismo  la  plantó.  Es  su  viña.  A  pesar  de 
sus  desvelos,  se  le  ha  vuelto  mala  y  se  le  ha  convertido  en  «una 
viña  ajena»;  Dios  se  ve  obligado  a  condenarla,  a  rechazarla,  a 
castigar  a  sus  colonos,  que  tan  malos  tratos  dan  a  sus  enviados 
y  a  su  propio  Hijo,  y  a  entregarla  al  afán  de  otros  nuevos.  El 
trasfondo  prof ético  se  empareja  así  con  la  interpretación  histórica 
y  espiritual  dada  por  el  mismo  Cristo  a  sus  «parábolas  de  la 
viña».  Lo  mismo  el  pueblo  de  Israel  que  el  corazón  del  hombre 
son  una  «viña  de  sus  amores»  (Is  5,1-7),  un  campo  de  trabajo, 
del  cual  Dios  espera  rendimiento:  fidelidad  a  las  promesas,  gene- 
rosidad en  las  obras,  «juicio,  pero  sólo  hubo  sangre  vertida;  jus- 
ticia, pero  sólo  hubo  rebeliones».  «¿Qué  más  podía  yo  hacer  por 
mi  viña  que  no  lo  hiciera?  ¿Cómo,  esperando  que  diera  uvas,  dio 
agrazones La  viña  de  Yahveh  es  la  casa  de  Israel,  y  los  hombres 
de  Judá  son  su  amado  plantío». 

Es  San  Juan  quien  nos  proporciona  la  exposición  más  desarro- 
llada de  esta  imagen  eclesiológica  (lo  15,1-8).  A  los  datos  tradi- 
cionales que  provienen  del  Antiguo  Testamento  añade  El  la  ale- 
goría de  la  parra  y  los  sarmientos:  una  misma  savia  los  vivifica, 
símbolo  de  la  unidad  de  vida  que  debe  haber  entre  Cristo  y  los 
cristianos.  Es  extraño  que  esta  bellísima  imagen,  tan  cara  a  los 

'  Didaché  IX  I:  Funk,  I  21.  Según  Funk  (ib.),  este  texto,  a  pesar  de 
tener  implícita  la  alusión  a  Cristo  (lo  15,1)  y  a  la  Iglesia  (cf.  Ps  79,15-16; 
ler  2,21;  12,10,  etc.),  encierra  un  sentido  eucarístico  sacrifical:  «Cum 
autem  gratiarum  actio  pro  cálice  fíat — dice — ,  verba  etiam  de  vino  eucha- 
ristico  seu  de  sanguina  Christi  interpretar]  possumus». 

'  Ps  80,9-13;  127,3;  Is  5,1-7;  ler  2,21  y  12,10;  Mt  21,33-41,  y 
los  paralelos  Sinópticos:  Me  12,1-9  y  Le  20,9-16. 
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fieles  de  las  primitivas  cristiandades  °,  no  nos  haya  sido  conservada 
por  ningún  otro  escrito  del  Nuevo  Testamento,  a  pesar  de  la  es- 
trecha analogía  que  guarda  con  otras  metáforas  eclesiológicas,  es- 
pecialmente con  la  de  cuerpo  místico.  Quizá  este  tema  es  una 
de  las  lagunas  de  los  evangelios  sinópticos,  que  Juan  quiso  llenar 
con  el  suyo.  En  efecto,  las  «parábolas  de  la  viña»  de  éstos  se 
jnuestran  en  consonancia  con  la  simbolización  de  Israel  como  viña 
amada  y  cultivada  por  Dios  con  mimo  en  un  fértil  recuesto:  for- 
man parte  del  grupo  llamado  parábolas  de  la  reprobación  de  Israel. 
En  los  Sinópticos,  como  en  los  Profetas,  la  viña  es  sólo  un  símbo- 
lo. En  San  Juan,  por  el  contrario,  su  sentido  dinámico  y  vivencia] 
la  eleva  al  rango  de  alegoría. 

La  mentalidad  típica  de  San  Juan  imprime  así  a  la  eclesiología 
un  timbre  inconfundible.  «Es  por  dentro,  en  el  interior,  donde 
se  crea  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios,  que  es  una  comunidad 
de  vida.  La  metáfora  de  la  viña  subraya  bien  esta  interioridad 
espiritual,  como  lo  hará  la  analogía  del  cuerpo  humano,  tan  im- 
portante en  la  teología  de  San  Pablo»  '°. 

Los  textos  litúrgicos  que  reflejan  esta  metáfora  son  pocos.  En 
uno  de  ellos,  durante  los  sagrados  oficios  del  Viernes  Santo,  se 
reprocha  a  Israel,  figura  de  la  Iglesia,  su  comportamiento  con 
Cristo:  «Mi  viña  elegida,  yo  te  planté.  ¿Cómo  te  me  has  vuelto 
tan  amarga  hasta  crucificarme  y  libertar  a  Barrabás?  Te  cerqué, 
y  elegí  piedras  de  ti,  y  edifiqué  una  torre».  «¿Qué  más  debí  hacer 
por  ti  que  no  lo  hiciera?  Te  planté,  mi  viña  tan  hermosa,  y  tú  te 
me  has  vuelto  tan  amarga:  con  vinagre  querías  aliviar  mi  sed, 
y  con  una  lanza  perforaste  el  costado  de  tu  Salvador» 

La  alusión  a  ler  2,21  y  a  Mt  21,33  es  patente  en  este  texto. 
Mas  su  significación  directamente  eclesiológica  queda  sugerida 
por  decirnos  que  Cristo  ha  plantado  esta  viña,  ha  elegido  de  ella 
«piedras»  para  edificar  la  torre  y  es  su  Salvador.  En  otras  ocasio- 
nes, aprovechando  quizá  la  lectura  de  pasajes  del  Antiguo  Testa- 
mento antes  mencionado,  la  liturgia  no  deja  de  desarrollar  inte- 
resantes ideas  teológicas  calcadas  en  estos  textos  sagrados.  Buen 
ejemplo  pueden  ser  estas  dos  antiguas  oraciones  romanas,  hoy  su- 
primidas en  la  reciente  reforma:  «¡Oh  Dios,  que  por  tu  Unigé- 
nito demostraste  ser  tú  el  cultivador  de  tu  Iglesia,  cuidando  con 
benignidad  todo  sarmiento  que  produce  fruto  en  Cristo,  que  es 

'  Cf.  Leonardi,  C,  Ampelos.  II  simbolo  della  vite  nell'arte  pagana  e 
paleocristiana  (Roma  1947):  «Ephemer.  Lit.»,  Sectio  Hist.,  21. 

"  LiÉGÉ,  P.  A.,  El  misterio  de  la  Iglesia:  «Iniciación  Teológica»  (Bar- 
celona 1961)  vol.3  p.257;  HuBY,  P.  J.,  La  mística  di  5.  Vaolo  e  di  5.  Gio- 
vanni  (Firenze  1950)  p.204. 

"  RomMiss,  viernes  santo,  improperios,  y  RomBr,  ib.,  antífona  de 
maitines. 
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la  vid,  para  que  lo  dé  mayor!,  haz  que  a  tus  fieles,  que  son  tu 
viña,  sacados  por  ti  de  Egipto  por  la  fuente  del  bautismo,  no  los 
lastimen  las  espinas  de  los  pecados,  sino  que,  vigorizados  por  la 
santificación  de  tu  Espíritu,  disfruten  de  perpetua  fecundidad». 
«¡Oh  Dios,  que  por  tus  profetas  te  declaraste  para  todos  los  hijos 
de  tu  Iglesia  buen  sembrador  y  cultivador  de  los  buenos  sarmien- 
tos !,  concede  a  tus  pueblos,  a  quienes  diste  el  nombre  de  viña 

I  y  de  mies,  que,  arrancada  la  maleza  de  espinas  y  abrojos,  produz- 
can frutos  dignos  y  abundantes»  ''. 

Si  antes  el  Pastor  se  transformaba  en  Cordero  para  ser  El  mis- 
mo comida,  carne  y  pan  de  sus  ovejas,  aquí  Cristo,  que  es  la  vid, 

j  se  transforma  en  vino  para  alimentarnos,  además  de  asegurar  que 
el  que  no  le  permanece  unido  no  puede  dar  fruto.  La  metáfora  de 
la  viña,  con  la  de  la  vid  o  parra,  hubieran  proporcionado  una  ecle- 
siología  tan  fecunda  como  la  que  se  ha  estmcturado  en  torno  a  la 
imagen  de  cuerpo  de  Cristo.  La  influencia  de  San  Pablo  ha  logra- 
do que  ésta  haya  logrado  primacía  en  la  teología  de  la  Iglesia.  En 
realidad,  evidentemente,  no  hay  oposición  entre  ellas,  sino  que  su 
contenido  dogmático  viene  a  superponerse.  Estar  unida  a  la  vid 
es  condición  de  permanecer  en  la  Iglesia,  condición  de  incorpora- 
ción y  vitalidad  dentro  del  cuerpo  eclesial.  No  es  miembro  de 
Cristo  sino  el  que  es  sarmiento  de  Cristo. 

3)    (iSponsan ,  esposa 

Parece  ser  que  en  la  primitiva  comunidad  cristiana  no  fue  muy 
empleada  la  imagen  de  esposa  para  designar  a  la  Iglesia.  No  es  que 
faltara  en  absoluto  una  tradición,  sino  que  no  llegó  a  popularizarse 
como  otras  metáforas  eclesiológicas. 

Los  últimos  capítulos  del  Apocalipsis  presentan  la  «sancta  c¡- 
vitas  lerusalem  nova»  como  la  aparición  de  una  mujer  «que  des- 
cendía del  cielo  del  lado  de  Dios,  ataviada  como  una  esposa  que 
se  engalana  para  su  esposo»  (Apoc  21,2),  repitiendo  las  palabras 
de  Is  61,10:  «Yo  me  gozaré  en  Yahveh,  y  mi  alma  saltará  de  jú- 
bilo en  mi  Dios,  porque  me  vistió  de  vestiduras  de  salud  y  me 
envolvió  en  manto  de  justicia,  como  esposa  que  se  adorna  de  sus 
joyas».  La  lectura  de  este  texto  como  introito  el  día  de  la  Inmacu- 
lada y  la  alusión  a  él  en  el  Magníficat  de  la  Virgen  (Le  1,47)  su- 
I  gieren  que  la  liturgia  lo  aplica  a  la  Virgen  María.  En  el  texto  ori- 
!    ginal  del  profeta,  sin  embargo,  se  refiere  a  la  Iglesia,  como  queda 

RomMiss,  vigilia  de  Pentecostés,  oración  después  de  la  prof.4.^; 
id.,  sábado  santo,  vigilia,  oración  después  de  la  prof.8.'  Las  dos  provie- 
nen del  GeV,  según  Bruylants,  II  n.367  y  796.  La  última,  seeún  Morin, 
en  «Revue  Bénédictine»  27  (1910)  400,  está  tomada  del  célebre  Specu- 
lum,  falsamente  atribuido  a  San  Agustín. 
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dicho;  a  los  esplendores  del  tiempo  mesiánico,  a  «la  progenie  ben- 
dita de  Yahveh». 

A  pesar  de  estos  antecedentes,  no  se  alude  a  esta  metáfora 
eclesiológica  en  contextos  donde  se  podrían  tener  fundadas  espe- 
ranzas de  encontrarla;  por  ejemplo,  en  el  célebre  pasaje  eclesiológi- 
co  de  1  Petr  2,9-10.  También  en  este  punto  concreto,  como  en 
tantos  otros,  puede  decirse  que  la  eclesiología  de  San  Pablo  es 
independiente  e  incluso,  en  cierto  grado,  original.  Y  también  en 
él  serán  sus  ideas  las  que  más  influirán  en  la  posterior  teología 
de  la  Iglesia  y  en  el  sentido  eclesioiógico  de  esposa  reflejado  en 
los  textos  litúrgicos. 

Ya  en  el  Antiguo  Testamento  la  unión  de  Yahveh  a  Israel, 
tan  poetizada  en  el  Cantar  de  los  Cantares,  había  sido  figurada 
como  una  unión  conyugal :  «En  aquel  día  seré  tu  esposo  para 
siempre  y  te  desposaré  conmigo  en  justicia,  en  juicio,  en  miseri- 
cordias y  piedades,  y  yo  seré  tu  esposo  en  fidelidad,  y  tú  recono- 
cerás a  Yahveh»  (Os  2,19)-  En  consecuencia,  los  pecados  públicos 
de  Israel  eran  tenidos  por  adulterios  religiosos,  y  los  profetas  se 
los  reprochaban  alegóricamente  en  términos  de  infidelidad  conyu- 
gal Dios  castiga  a  su  esposa,  pero  no  la  repudia,  pues  no  puede 
olvidar  a  quien  amó  de  joven.  Como  bellamente  comenta  Cléris- 
sac  «no  debe  sorprendernos  que,  a  lo  largo  de  la  historia  de  la 
Revelación,  el  modo  preferido  de  las  intervenciones  divinas  sea 
no  solamente  la  promesa,  sino  el  pacto  y  la  alianza.  Así,  Dios  se 
obliga  sucesivamente  con  Adán,  con  Noé,  con  Abraham,  con 
Moisés,  con  David,  con  los  profetas.  Extraña  necesidad  en  nuestro 
Dios  de  vincularse  y  que  no  explica  completamente  la  necesidad 
de  fijar  al  mismo  tiempo  la  voluntad  versátil  del  hombre.  ¿No  será, 
más  bien,  que  en  todas  las  gestiones  divinas  hacia  la  humanidad, 
más  que  un  anticipo  de  amistad,  hay  una  verdadera  intención 
nupcial?  Desde  el  principio,  el  reino  de  Dios  es  «semejante  a  un 
Rey  que  prepara  nupcias  a  su  Hijo»,  a  su  Hijo  el  Verbo  y  a  su 
hijo  adoptivo  el  hombre.  La  Iglesia  del  Antiguo  Testamento  es 
tratada  por  El  como  esposa.  «Las  conocidas  parábolas  en  las  que 
el  Maestro  expone  el  misterio  del  reino  en  forma  de  bodas  se 
mueven  en  el  mismo  terreno:  son  la  de  las  bodas  regias  (Mt  22,1- 
14),  la  de  las  diez  vírgenes  en  espera  del  esposo  (Mt  25,1-13) 
y  la  de  la  gran  cena  a  la  que  son  convocados  múltiples  invitados 
(Le  14,15-25). 

Una  fundamental  diferencia  se  establece  a  este  respecto,  sin 
embargo,  entre  ambos  Testamentos:  «La  teología  judía  no  dice 

Repásense  el  realismo  y  la  dureza  de  párrafos  como  los  de  Ez  16,1- 
34;  ler  3,15;  Os  1,  etc. 

El  misterio  de  la  Iglesia  (Madrid  1946)  p.l6. 
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jamás  que  el  Mesías  enviado  por  Dios  sea  esposo  del  pueblo ;  sólo 
llama  esposo  del  pueblo  al  Dios  que  envía  al  Mesías.  Según  San 
Pablo,  es  Cristo,  y  no  Dios,  quien  adquiere  la  comunidad  humana 
como  esposa» 

San  Pablo  llega  a  la  figuración  de  la  Iglesia  como  esposa  a 
través  de  la  comparación  que  establece  entre  Cristo  y  Adán.  En 
algunos  textos  litúrgicos,  Cristo  es  también  llamado  «el  nuevo 
Adán,  Adam  novissimus»  El  paralelismo  entre  ambos  (Rom  5, 
12-21;  1  Cor  15,21ss)  exige  que,  para  dar  la  vida  al  mundo.  Cris- 
to se  asocie  una  compañera,  prefigurada  bíblicamente  en  aquella 
que  Adán,  tipo  de  Cristo,  tuvo  para  darle  la  muerte.  La  creación 
de  Adán  y  Eva  en  los  albores  de  la  humanidad  como  hombre  y 
mujer  sacada  de  lo  más  íntimo  del  hombre  (Gen  2,18-15)  y  la 
relación  matrimonial  entre  todo  hombre  y  mujer  como  unidad, 
plenitud  e  intercambio  vital  entre  ellos  son  un  misterio  sublime 
que  sustancialmente  dice  misteriosa  referencia  al  de  Cristo  y  su 
Iglesia  (Eph  5,32).  Esta  unión  indisoluble,  fecunda  y  casta  de 
Cristo  y  su  Iglesia,  la  amada  esposa,  será  propuesta  a  los  cristianos 
como  caso  límite  ideal  de  santificación  en  cualquier  estado  de  vida 
que  elijan,  pero  más  concretamente  como  suprema  tensión  de  des- 
arrollo de  las  indefinidas  capacidades  de  amor  y  santificación  recí- 
proca vinculadas  al  matrimonio  cristiano  en  cuanto  institución  sa- 
cramental (1  Cor  11,12-12;  Eph  5,22-32). 

Para  San  Pablo,  la  unidad  de  varón  y  mujer  no  pasa  de  ser  una 
débil  imagen  de  la  unidad  entre  Cristo  y  la  Iglesia.  A  la  analogía 
tomada  de  la  vida  matrimonial  se  superpone  la  realidad  misteriosa 
de  la  vida  intercambiada  entre  Cristo  y  los  cristianos:  una  vida 
eterna,  divina  e  inmortal.  En  la  Iglesia,  es  decir:  en  cada  cristiano 
desposado  a  Cristo  como  una  virgen  casta  (2  Cor  11,2),  debe  cre- 
cer cada  vez  con  más  fuerza  la  vida  de  Cristo  y  brillar  su  imagen 
con  mayor  esplendor  (Col  2,19;  Eph  2,22).  Más  que  la  fecun- 
didad católica  y  misionera  de  la  Iglesia  y  su  expansión  como  madre 
universal  de  los  hombres,  que  será  tema  preferido  de  los  Santos 
Padres,  San  Pablo  destaca  en  la  Iglesia-Esposa  su  unidad  con 
Cristo,  su  pureza  de  fe  y  de  vida,  su  colaboración  con  El  en  la 
sobrenatural  regeneración  de  los  hombres  como  nueva  Eva,  su 
proyección  escatológica,  por  fin,  ya  que  aquí  la  Iglesia  peregrina 
está  en  espera  de  que  el  Esposo  la  lleve  a  la  casa  del  Padre.  El 
vidente  del  Apocalipsis  asiste  ya  proféticamente  a  las  bodas  eter- 
nas de  la  Esposa  y  el  Cordero.  Mientras  camina  hacia  El,  impulsa- 
da por  su  espíritu,  le  aclama  diciendo:  «Ven.  Ven,  Señor,  Jesús» 

"  ScH^L\us,  M.,  La  Iglesia  (Madrid  1960)  p.303. 
"  MoS  530. 
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(Apoc  22,17-20).  «Bienaventurados  los  invitados  al  banquete  de 
bodas  del  Cordero»  (ib.,  19,9). 

La  fecunda  semilla  de  ideas  teológicas  sembrada  generosamente 
en  los  textos  de  la  Sagrada  Escritura  germinó  en  la  vigorosa  teolo- 
gía eclesiológica  de  los  Santos  Padres  a  propósito  del  tema  de  la 
Iglesia-Esposa.  Tertuliano,  por  escoger  uno  entre  ellos,  comenta 
que  cuando  Dios  formó  a  Adán  pensaba  en  el  Cristo  hombre,  en 
Cristo  que  debía  ser  un  día  lo  que  ahora  ese  barro  y  esa  carne, 
mientras  el  misterio  de  la  Iglesia,  «madre  de  los  vivientes»  (Gen  3, 
20),  estaba  profetizado  en  el  nacimiento  de  Eva".  Al  formarla, 
«el  Señor  pensaba  en  la  compañera  que  quería  asociar  al  futuro 
Adán,  y  lo  anunciaba  proféticamente»  Y  lo  mismo  que  Eva 
nació  misteriosamente  del  costado  de  Adán  dormido,  así  la  Iglesia, 
esposa  de  Cristo,  nació  del  costado  herido  de  Cristo,  muerto  en  la 
cruz 

Mejor  que  las  metáforas  precedentes  (pueblo,  grey,  familia, 
puerto,  templo,  reino),  la  metáfora  esposa  aplicada  a  la  Iglesia 
acentúa  la  condición  peregrinante  de  la  Iglesia  terrestre  y  su  creci- 
miento hasta  el  día  de  los  esponsales  gloriosos,  y  señala  que  la  vo- 
cación a  la  Iglesia  es  fruto  de  la  libre  elección  de  Dios,  y  que  la 
gloria,  la  belleza,  el  triunfo  espiritual  y  la  santidad  perenne  de  la 
Iglesia  son  obra  de  la  feaindidad  creadora  del  amor  de  Cristo- 
Esposo  por  ella,  gloria  de  Cristo  que  triunfa  en  su  Iglesia,  lo  mis- 
mo que  «la  mujer  es  gloria  de  su  marido»  (1  Cor  11,7).  El  mismo 
Tertuliano,  que  con  San  Agustín  es  el  escritor  que  con  mayor 
deleite  se  ha  detenido  antiguamente  en  estos  temas,  insiste  también 
en  que  el  nombre  de  esposa  y  virgen  conviene  más  a  la  Iglesia  para 
celebrar  su  belleza,  su  lozana  y  perenne  juventud ;  mientras  que 
el  nombre  de  madre  sugiere  los  dolores  que  le  costamos  sus  hijos. 
Por  eso  nosotros  lo  trataremos  más  adelante. 

Es  digno  de  notarse  que  nunca  en  el  Nuevo  Testamento  se  dice 
que  la  Iglesia  sea  esposa  de  Dios,  sino  de  Cristo.  Con  ello  se  acen- 

''  Tertuliano,  De  ieiuniis  c.3:  «Masínum  illud  sacramentum  in 
Christum  et  in  Ecclesiatn  prophetaverat»  (ML  2,1008).  Y  en  el  IJber 
de  anima  c.43:  «Si  enim  Adam  de  Christo  íiguram  dabat,  somnus  Adae 
mor.s  erat  Christi  dormiturí  mortem,  ut  de  iniuria  perinde  lateris  eius 
vera  mater  viventium  fi/»uraretur  Ecciesia»  (ML  2,767).  Parecido  en  el 
De  resurrectione  carnis  c.53  (ML  2,921). 

"  LuBAC,  H.  DE,  Meditación  sobre  la  Iglesia  (Bilbao  1959)  p. 263-269; 
Laurentin,  R.,  La  Virgen  María:  «Iniciación  teológica»  p.206. 

"  Encíclica  Mystici  Corporis  n. 27-31:  AAS  35  (1943)  204-207.  Véan- 
se los  numerosos  textos  que  trae  S.  Tromp  para  corroborar  esta  doctiina 
ron  la  de  los  Santos  Padres,  en  la  edición  de  la  encíclica  de  la  colección 
«Textus  et  Documenta»  de  la  Gre,<;oriana  (Roma  1948)  p.93-96.  Pero 
también  las  observaciones  de  T.  Zapelena  sobre  ella  en  De  Ecclesia 
Christi  vol.l  (Roma  1946)  p.90ss. 
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túa  la  intimidad  total  de  Cristo  y  los  cristianos.  Cristo  los  conoce, 
los  ama,  los  santifica,  los  glorifica.  Es  su  jefe  y  cabeza  natural, 
como  el  marido  lo  es  de  su  mujer.  Cuida  de  ellos  y  los  nutre. 
Y  aquí  es  donde  la  metáfora  esposa  ya  no  puede  dar  más  de  sí 
por  relación  a  Cristo  y  a  la  Iglesia.  Porque,  a  diferencia  de  lo  que 
ocurre  en  el  orden  natural  entre  marido  y  mujer.  Cristo  nutre  a  la 
Iglesia  de  sí  mismo :  el  Esposo  se  hace  carne  de  su  Esposa,  lo  mis- 
mo que  el  Pastor  alimento  de  sus  ovejas  y  la  vid  vino  y  savia  de 
sus  sarmientos.  Por  eso  la  Iglesia,  «Jerusalén  celestial»,  comunidad 
de  los  desposados  con  Cristo  en  la  ciudad  celeste  de  Dios,  viene 
llamada  en  el  Apocalipsis  Esposa  del  Cordero,  «sponsam,  uxorem 
Agni»  (Apoc  21,9-10). 

Podemos  adivinar  algo  del  entusiasmo  con  que  la  idea  de  la 
Iglesia-Esposa  prendió  en  el  ambiente  cristiano  primitivo  releyen- 
do algunos  de  los  elevados  párrafos  de  aquel  cántico  de  las  vírge- 
nes a  Cristo  y  del  cántico  a  la  Iglesia  en  que  San  Metodio  de 
Olimpo,  muerto  hacia  el  311,  canta  a  Cristo,  Rey  de  las  vírgenes, 
y  a  la  Iglesia,  su  esposa 

«Pura  me  guardo  para  ti, 

y  con  la  lámpara  encendida  en  la  mano, 

marcho.  Esposo  mío,  a  tu  encuentro», 

va  repitiendo  la  antífona,  mientras  versos  de  platonizante  belleza 
van  invitando  a  meditar  los  misterios  de  Cristo  a  la  luz  del  despo- 
sorio espiritual. 

En  este  salmo  7  se  dice: 

«Abre  las  puertas,  ¡oh  Reina  del  deslumbrante  aderezo!; 
recíbenos  en  la  cámara  nupcial, 
esposa  del  cuerpo  inmaculado, 
de  la  magnífica  victoria, 
del  perfumado  aliento. 

Vestidas  con  el  mismo  aderezo  rodeamos  a  Cristo 
para  celebrar  tus  bodas,  retoño  bendito». 

Y  más  adelante,  en  el  salmo  20,  se  canta  a  la  Iglesia : 
«Feliz  prometida  de  Dios: 
nosotras,  las  compañeras  de  tus  bodas, 
te  glorificamos  ahora  en  nuestros  himnos, 
¡oh  Virgen  inviolada!, 
Iglesia  del  cuerpo  blanco  como  la  nieve, 
de  los  negros  rizos; 
inmaculada,  amable  y  sin  reproche». 

A  pesar  de  todo  esto,  en  los  textos  mismos  de  las  diversas  litur- 
gias oficiales  no  hay  demasiada  constancia  del  concepto  de  la 

'°  En  el  Conviviurn  decem  vtrginum  or.ll  c.2:  MG  18,210-211.  La 
traducción  es  la  de  Oraciones  de  los  primeros  cristianos  p.  100- 106. 
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Iglesia  como  esposa.  Abundan  más  en  aquellas  liturgias  que,  como 
la  mozárabe,  han  recibido  gran  influencia  oriental,  lo  cual  no  deja 
de  ser  un  buen  testimonio  a  favor  de  la  mesura  característica  de 
la  liturgia  romana.  Ya  antes  vimos  ios  pomposos  títulos  que  con- 
ceden a  la  Iglesia  algunas  liturgias  orientales:  «Esposa  eximia, 
asamblea  sagrada  de  los  desposados,  tálamo  sublime,  casa  del  Es- 
poso inmortal»  '\  En  estas  palabras  hay  implícito  un  dato  del  má- 
ximo interés :  Cristo  no  es  sólo  Esposo  de  la  Iglesia  en  su  totalidad, 
sino  de  cada  uno  de  los  cristianos.  La  Iglesia  es  la  sagrada  reunión 
de  los  desposados.  Lo  mismo  que  la  Iglesia  como  tal  es  templo, 
porque  cada  cristiano  es  «piedra  viva  y  santa»  (I  Petr  2,5),  así  la 
iglesia  recibe  el  nombre  de  esposa  con  justicia,  porque  cada  cris- 
tiano acepta  su  personal  desposorio  con  Cristo,  esposo  de  las  almas 
anhelantes. 

A  este  mismo  concepto  la  liturgia  romana  viene  a  añadir  tam- 
bién discretamente  su  garantía.  El  Pontifical  llama  a  la  santa  Igle- 
sia «Esposa  de  Dios» El  himno  de  Vírgenes  del  Breviario  pre- 
senta al  cordero  (aludiendo  a  Apoc  14,4)  rodeado  de  éstas  y  cami- 
nando entre  lirios: 

«Sponsus  decorus  gloria 
sponsisque  reddens  praemia» 

Todo  cristiano,  no  sólo  las  vírgenes  cristianas,  pueden  realizar 
en  su  vida  este  misterio  de  ser  virgen  y  esposa  de  Cristo.  A  la 
constancia  en  el  difícil  empeño  va  prometido  el  premio  junto  al 
Esposo  triunfante.  En  otro  himno,  el  antes  alabado  de  la  Dedica- 
ción de  Iglesias,  toda  la  Iglesia,  celestial  Jerusalén,  es  sorprendi- 
da en  el  «momento  ritual  de  ser  ceñida  como  esposa  por  millares 
de  ángeles» : 

«O  sorte  nupta  prospera  —  Dotata  Patris  gloria, 
Respersa  Sponsi  gratia  —  Regina  formosissima, 
Christo  iugata  Principi  —  Caeli  corusca  civitas»  ^\ 

Estas  breves  alusiones  romanas,  sobre  cuyo  contenido  teológico 

Lebrun,  Liturgia  armena  III  p.l45. 

^"  RomPont  II  p.l04:  «Sponsam  Dei,  sanctam  videlicet  Ecclesiam». 
Cf.  Casel,  o.,  Die  Kinhe  ais  Braut  Christi  nach  Schrift,  Vaterlehre  und 
Liturgie:  «Theologie  der  Zeit»  (1936)  91-111- 

"  RomBr,  común  de  vírgenes,  himno  de  laudes:  «Esposo  espléndido 
de  gloria,  que  a  tus  desposados  das  premios».  Sobre  todo  este  oficio,  de 
nuevo  Casel,  O.,  Officium  und  Messe  der  heiligen  Jungfrauen:  «lahr- 
buch  für  Liturgiewissenschaft»  2  (1922)  74-89. 

^*  RomBr,  común  de  dedicación  de  una  iglesia,  himno  de  maitines: 
«Sponsaeque  ritu  cingeris  milla  Angelorum  millibus».  Y  a  continuación: 
«¡Oh  Esposa  de  la  mejor  suerte,  en  dote  la  gloria  del  Padre,  saturada 
de  la  gloria  del  Esposo,  Reina  hermosísima,  unida  a  Cristo  Príncipe,  bri- 
llante ciudad  del  cielo!» 
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volveremos  en  seguida,  contrastan  con  la  magnificencia  de  detalles 
que  la  incomparablemente  bella  y  poética  liturgia  mozárabe  derro- 
cha en  la  segunda  parte  de  un  prefacio  o  «inlatio»  de  la  misa  de 
Navidad,  probablemente  escrito  por  San  Ildefonso  de  Toledo,  a 
juzgar  por  su  estilo,  cuajado  de  retruécanos  y  similicadencias.  El 
carácter  dogmático  de  la  antigua  liturgia  española,  tan  ensalzado 
por  dom  Cabrol queda  patente  en  estas  frases  arrebatadoras,  in- 
traducibies, cargadas  de  resonancias  de  la  Sagrada  Escritura 

Tras  una  introducción  en  que  se  sitúa  el  significado  de  la  fes- 
tividad («al  cabo  de  muchos  tiempos,  hoy,  no  hace  muchos  tiem- 
pos, nos  ha  nacido  tu  Unigénito  Jesucristo,  que  era  siempre  en 
ti  y  en  sí»)  y  un  largo  párrafo  interesantísimo  sobre  las  relacio- 
nes entre  la  Iglesia  y  María,  que  en  su  lugar  oportuno  habremos 
de  considerar  luego  detenidamente,  el  tema  de  los  desposorios 
entre  Cristo  y  su  Iglesia  brota  espontáneamente  y  obtiene  formula- 
ciones encantadoras: 

«Están,  además,  las  incorruptas  relaciones  de  un  amor  precioso. 
Dio  el  Esposo  a  la  Esposa,  Cristo  a  la  Iglesia,  sus  regalos: 
aguas  vivas,  con  que  lavarse  para  poder  agradarle; 
óleo  de  alegría,  el  oloroso  ungüento  del  crisma,  con  el  cual  ungirse. 
Llamóla  a  su  mesa: 

la  sació  con  flor  de  trigo,  la  animó  con  vino  suavísimo. 
Impúsole  ornamento  de  justicia: 
diole  vestido  dorado  con  variedad  de  virtudes. 
Entregó  su  vida  por  ella: 

Diole  en  dote  los  despojos  de  la  muerte  aceptada  y  vencida. 
Se  le  entregó  a  sí  mismo  en  vestido,  bebida  y  comida». 

De  este  modo,  los  diversos  sacramentos,  que  son  los  regalos 
de  Cristo  a  su  Iglesia,  concretados  en  nuestro  texto  en  las  vivas 
aguas  bautismales,  el  santo  crisma  y  los  dones  eucarísticos,  la  van 
revistiendo  de  santidad,  ese  ornamento  constituido  por  el  oro  de 
todas  las  virtudes.  Pero  los  sacramentos  no  son  como  un  medio 
impersonal  de  santificación  Es  Cristo  mismo  quien  se  entrega  en 
ellos  y  por  ellos.  Cristo  es  nuestra  comida  y  nuestra  bebida,  pero 
también  nuestra  santidad.  San  Pablo  lo  dejó  dicho  de  un  modo 
definitivo:  «Cuantos  en  Cristo  habéis  sido  bautizados  os  habéis 
revestido  de  Cristo»  (Gal  3,27).  Al  regalarle  Cristo  a  la  Iglesia 
su  cuerpo  y  su  sangre  en  el  sacramento  se  convierte  en  un  solo 
cuerpo  y  en  una  sola  carne  con  ella.  Por  eso  la  Iglesia,  incorpora- 

Art.  Mozárabe  en  el  «Diction.  de  Théol.  Catholique»  (París  1928) 
vol. 10,2542. 

"  MoM'tss:  ML  85,188.  Ofrecemos  la  traducción  del  P.  GERMÁN  Pra- 
do, El  rito  mozárabe  (Madrid  1943)  p.103-104. 
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da  a  Cristo  y  convertida  en  Cristo,  tendrá,  como  Reina  y  Esposa, 
el  mismo  triunfo  que  su  Esposo  y  Rey: 

«Le  prometió  que  se  le  había  de  dar  en  reino  eterno; 

le  aseguró  que  le  había  de  poner  como  reina  a  su  diestra». 

Enriquecida  por  Cristo,  lo  menos  que  puede  hacer  ahora  la 
Iglesia-Esposa  es  cuidarlo,  devolverle  sus  propios  dones.  La  razón 
de  ser  de  la  liturgia,  ese  su  sentido  pasivo-activo  al  que  nos  hemos 
referido  ya  y  en  el  que  luego  se  insistirá  de  nuevo,  podría  quizá 
encontrar  su  expresión  en  esta  frase  final: 

«Así  la  Iglesia  también,  en  El  y  por  El  enriquecida, 
a  su  Esposo  y  Señor  presenta  humildes  dones: 
de  lo  suyo,  ofreciéndole  su  fe; 
de  su  ejemplo,  devolviéndole  su  amor; 

de  su  don,  poder  lo  mismo  que  quiso  y  querer  lo  mismo  que  pudo. 
Diole  como  rosas  mártires,  como  lirios  vírgenes,  como  violetas  con- 
Cargada  con  los  frutos  de  sus  obras,  [tinentes. 
transmitiólos  a  El  por  los  Apóstoles  de  su  elección». 

A  primera  vista  parece  bastante  extraño  que  la  liturgia  romana 
se  refiera  más  concretamente  a  este  concepto  de  Iglesia-Esposa, 
aparte  de  las  alusiones  apuntadas  antes,  en  los  días  litúrgicos  que 
no  parecen  guardar  relación  alguna  con  tal  concepto:  la  Epifanía 
y  la  fiesta  del  Sagrado  Corazón  de  Jesús.  En  ambas  ocasiones,  ade- 
más de  para  expresar  bellas  ideas  litúrgicas,  para  precisarnos  su 
actitud  en  un  tema  hasta  hace  poco  tiempo  aún  debatido  entre  los 
eclesiólogos :  el  relativo  al  momento  y  acto  del  nacimiento  de  la 
Iglesia, 

Ya  la  liturgia  mozárabe  indica  que  imo  de  los  tres  misterios 
conmemorados  el  día  de  la  Epifanía  es  la  conversión  de  agua  en 
vino  en  las  bodas  de  Caná,  con  el  cual  «alto  y  admirable  misterio» 
(alto  et  admirabili  sacramento)  quiere  enseñarnos  que  desde  siem- 
pre (a  saeculis;  otra  lectura  pone  a  caelisj  iba  a  venir  para  unirse 
como  Esposo  a  la  Iglesia»  "'.  También  la  romana  nos  dice  en  una 
antífona  de  la  misma  fiesta  de  Epifanía:  «Con  tres  milagros  ve- 
neramos adornado  este  día:  hoy  la  estrella  guió  a  los  Magos  al 
pesebre;  hoy  fue  convertida  el  agua  en  vino  para  las  bodas,  hoy 
en  el  Jordán  quiso  ser  bautizado  Cristo  por  Juan  para  salvarnos» 

En  virtud  de  estos  antecedentes  resulta  interesante — y  algo  in- 
comprensible de  momento,  confesémoslo- — esta  antigua  antífona 
romana  de  la  misma  festividad :  «Hoy  se  unió  la  Iglesia  a  su  celes- 
tial Esposo,  pues  en  el  Jordán  lavó  Cristo  sus  pecados.  Corren 

"  MoMiss:  ML  85,235. 

"  RomBr,  antífona  del  Magníficat,  que  se  encuentra  también  en  GaG 
(ML  72,241). 
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con  dones  los  Magos  a  las  reales  nupcias,  y  con  el  agua  hecha  vino 
se  gozan  los  convidados» 

La  liturgia  ve  vinculados  en  una  misma  línea  de  significación 
del  misterio  total  estos  tres  milagros  y  misterios,  realizados  crono- 
lógicamente en  fechas  bien  distintas,  y  les  atribuye  una  arriesgada: 
pero  preciosa,  significación  eclesiológica.  Habiendo  de  tener  Cris- 
to en  la  Iglesia  una  esposa  santa  e  inmaculada,  el  bautismo,  «puer- 
ta de  la  Iglesia»,  hace  las  veces  de  un  baño  nupcial  que  purifica 
a  cada  cristiano,  miembro  de  la  Iglesia,  en  el  mismo  momento  en 
que  entra  a  formar  parte  del  cortejo  de  vírgenes  que  místicamente 
se  disponen  a  aguardar  la  venida  del  Esposo  (Mt  25,6).  Este  con- 
cepto del  bautismo  como  baño  nupcial  de  la  esposa,  en  el  qtte 
tan  amorosamente  insisten  los  modernos  teólogos  de  la  liturgia 
no  tiene  como  único  asiento  la  imaginación  de  la  liturgia  mozára- 
be o  una  ligera  alusión  de  la  romana.  San  Pablo  mismo,  al  hablar 
del  «gran  misterio»,  en  la  culminación  de  las  aplicaciones  morales 
de  la  alegoría  esposa  aplicada  a  la  Iglesia,  al  hablar  de  los  deberes 
de  los  cónyuges,  dice:  «Vosotros  los  maridos  amad  a  vuestras  mu- 
jeres como  Cristo  amó  a  la  Iglesia  y  se  entregó  por  ella  para  san- 
tificarla, purificándola  mediante  el  lavado  del  agua  con  la  palabra 
de  vida»  (Eph  5,25-27). 

Si  hasta  aquí  la  explicación  de  la  antífona  en  cuestión  no  pre- 
senta especial  dificultad,  ésta  parece  ofrecerse  cuando  se  quiere 
saber  la  relación  de  nuestro  bautismo  con  el  hecho  del  Jordán, 
otro  de  los  «misterios»  vinculados  al  texto.  Un  texto  galicano  nos 
dice  que  el  bautismo  de  Jesús  es  «figura  del  modo  de  obrarse 
nuestra  salvación» Es  sabido  que  la  tradición,  apoyada  quizá 
en  el  oscuro  sentimiento  de  aquellas  palabras :  «conviene  que  cum- 
plamos toda  justicia»  (Mt  3,15),  ha  visto  en  el  bautismo  de  Cristo 
por  Juan  la  santificación  del  rito  bautismal  de  Juan  para  transfor- 
marlo en  el  bauti.smo  de  Cristo — «en  el  Espíritu  Santo  y  en  el 

"  RomBr,  fiesta  de  Epifanía,  antífona  de  laudes.  RomRit,  apéndice, 
bendición  reservada  del  agua  en  la  vigilia  de  la  Epifanía.  No  se  olvide 
que,  para  el  Oriente  cristiano,  esta  fiesta  tiene  un  signo  bautismal  y  di- 
rectamente cristológico;  en  la  Iglesia  occidental,  más  bien  eclesiológico. 
Cf.  Casel,  o.,  Stimmen  der  Kirche  zum  Epiphatiie:  «Liturgische  Zeit- 
schrift»  5  (1932)  67-73;  Franck,  H.,  «Hodie  caelesti  Sponso»...  Ein 
Beitrag  zur  Geschichte  und  Idee  des  Epiphaniefestes,  en  la  obra  en  co- 
laboración Vom  Christlichen  Mysterium.  Gesammelte  Arheiten  zum  Ge- 
dSchtnis  von  Odo  Casel  (Maria-Laach  1951)  p.  192-226.  Nuestra  poste- 
rior explicación  es,  no  obstante,  algo  independiente. 

Casel,  O.,  Die  Taufe  ais  Brautbad  der  Kirche:  «Jahrbuch  für  Li- 
turgiew.»  5  (1925)  144-147;  Morhmann,  Ch.,  Epiphania:  «Rev.  des 
Sciences  Phil.  et  Théol.»  37  (1953)  644-670. 

"  GaG  (ML  72,241):  «Qui  dignatus  es  pro  forma  salutis  nostrae  in 
lordanis  fontem  Fons  aquae  vivae  descenderé.» 


212  P.III.    Misterio  de  la  Iglesia.  Expresiones  litúrgicas 


fuego»  (Mt  3,11;  Me  1,8;  Le  3,16) — ,  es  decir:  en  la  institución 
del  único  bautismo  que  puede  de  verdad  santificar  a  todos,  incluso 
al  mismo  Juan  («soy  yo  quien  debe  ser  por  ti  bautizado,  ¿y  vienes 
tú  a  mí?»,  Mt  3,14).  Hablando  con  Nicodemo  exigirá  Cristo,  para 
entrar  en  el  reino  de  los  cielos,  nacer  de  arriba,  es  decir :  «del  agua 
y  del  Espíritu»  (lo  3,3-5).  Más  tarde  Cristo  daría  a  sus  discípulos 
la  orden  de  bautizar  a  todos  los  hombres  (Mt  28,19;  Me  16,16), 
pero  en  virtud  de  la  santificación  de  las  aguas  que  con  su  contacto 
personal  había  realizado  El  mismo  en  las  del  Jordán 

Otro  dato  hay  que  tener  en  cuenta  aún  para  comprender  el 
contenido  eclesiológico  de  la  antífona  litúrgica  que  estamos  comen- 
tando :  es  el  sentido  cristológico  del  bautismo.  Sin  necesidad  de  re- 
currir a  la  discutida  interpretación  que  dom  Casel  y  su  escuela  dan 
al  texto  de  Rom  6,3-5,  es  sabido  que  el  bautismo  produce  en  el 
cristiano  una  incorporación  a  Cristo,  cualquiera  que  sea  la  forma 
teórica  en  que  se  explique,  para  entender  más  aproximadamente 
el  misterio  de  esta  incorporación  personal  a  EP^.  «¿Ignoráis  que 
cuantos  hemos  sido  bautizados  en  Cristo  Jesús  fuimos  bautizados 
para  participar  en  su  muerte?  Con  El  hemos  sido  sepultados  por  el 
bautismo  para  participar  en  su  muerte,  para  que,  como  El  resucitó 
de  entre  los  muertos  por  la  gloria  del  Padre,  así  también  nosotros 
vivamos  una  vida  nueva».  El  bautismo  reproduce  en  el  cristiano  lo 
que  en  Cristo  mismo  personalmente  se  ha  realizado  de  una  vez 
para  siempre.  Los  sacramentos  tienen  la  virtud  de  actualizar  en 
cada  uno  de  nosotros  los  mismos  hechos  de  la  vida  de  Cristo; 
presencializan  lo  que  en  Cristo  es,  de  algún  modo,  sin  tiempo; 
introducen  al  cristiano  en  esta  superestructura  de  vida  sempiterna- 
mente operante  que  es  la  vida  santificante  de  Cristo  Dios-Hombre. 
Por  eso,  al  lavar  Juan  el  cuerpo  de  Cristo,  todo  el  cuerpo  de  su 
esposa,  que  es  la  Iglesia,  que  es  la  comunidad  de  los  cristianos 

En  la  tradición  patrística,  esta  doctrina  parece  comenzar  en  San 
Ignacio,  Ad  Ephesios  18,2  (MG  5,659),  y  en  Tertuliano,  De  haptismo 
48,9  (ML  1,1318).  Es  ahora  doctrina  normal  de  la  Iglesia,  según  el  Ca- 
tecismo Romano  IV:  «Este  sacramento  fue  instituido  por  Cristo  cuando, 
al  ser  El  mismo  bautizado  por  Juan,  concedió  al  agua  la  virtud  de  san- 
tificar.» Ahora  bien,  hay  que  tener  en  cuenta,  para  la  mayor  precisión, 
que  los  textos  evangélicos  no  autorizan  inmediatamente  esta  deducción, 
pues,  según  ellos,  el  Espíritu  Santo  en  forma  de  paloma  no  desciende 
sobre  las  aguas,  como  en  Gen  1,2,  sino  sobre  Cristo:  Mt  3,16  «super  se», 
Me  1,10  «ín  ipso»,  Le  3,22  «in  ipsum».  Cf.  Stromberg,  A.  von,  Stu- 
dien  zum  Theorte  und  Praxis  der  Taufe  in  der  christlichen  Kirche  der 
ersten  zu'ei  Jahrhunderten  (1913)  P-39. 

"  Luego  nos  referiremos  más  al  tema.  Oñatibia,  L.,  La  presencia 
de  la  obra  redentora  en  el  misterio  del  culto  (Vitoria  1954)  p. 55-58,  re- 
sume el  problema  y  estudia  las  ideas  de  Casel,  Stricker  y  Warnach  sobre 
)a  explicación  del  texto  paulino. 
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personalmente  ungidos  por  el  santo  crisma  bautismal,  quedaba 
místicamente  e  inicialmente  limpio. 

«Las  aguas  de  pura  fuente  —  toca  el  celestial  Cordero: 
los  pecados  que  no  contrajo,  —  al  lavarnos,  nos  quitó  °*. 

Por  todo  esto,  la  Epifanía  es  una  auténtica  fiesta  de  esponsales 
porque  es  una  fiesta  inefablemente  bautismal.  Los  dones  de  los 
Magos  serán  los  dones  esponsalicios  de  la  recién  llamada  «Ecclesia 
ex  gentibus»,  la  Iglesia  de  la  gentilidad,  que  ese  día  precisamente 
hace  su  primera  aparición  en  la  historia.  El  vino  milagrosa  y  mis- 
teriosamente logrado  en  Caná  hará  las  delicias  de  los  convidados 
venidos  de  todos  ios  confines.  También  aquí  está  patente  la  inten- 
ción eucarística:  Juan  dice  que  «éste  fue  el  primer  milagro  hecho 
por  Jesús  para  vigorizar  la  fe  de  sus  discípulos»  ;  en  la  consagra- 
ción del  cáliz  durante  la  misa  exclama  el  sacerdote,  como  antaño 
el  diácono,  interrumpiendo  las  sagradas  palabras  del  rito:  «myste- 
rium  fidei»,  misterio  de  fe  Así,  preparada  y  embellecida  por  el 
baño  nupcial  y  alimentada  por  el  nupcial  banquete,  la  Iglesia  será, 
como  la  llama  San  Ignacio  de  Loyola,  «la  sancta  e  vera  sponsa  de 
Christo». 

Otro  breve  texto  litúrgico  corrobora  la  doctrina  que  afirma  el 
nacimiento  de  la  Iglesia  en  la  Cruz.  Era  de  esperar,  tras  haber 
visto  la  analogía  del  misterioso  sueño  de  Adán  con  la  muerte  de 
Cristo.  Si  durante  el  primero,  y  de  su  costado,  brotó  Eva  (Gen  2, 
21),  del  costado  de  Cristo  nace  la  Iglesia: 

«Del  corazón  abierto  nace  —  la  Iglesia,  esposa  de  Cristo, 
puerta  abierta  en  el  costado  del  arca 
para  la  salvación  del  mundo» 

La  muerte  de  Cristo  obró  nuestra  redención,  que  nos  mereció 
todos  los  dones  de  gracia  que  la  Iglesia  transmite  a  través  de  sus 
sacramentos.  Por  el  mérito  de  su  muerte  tienen  valor  de  baño 
nupcial  los  ritos  bautismales  y  valor  de  alimento  nupcial  los  mis- 
terios eucarísticos.  La  Iglesia-Esposa  debe,  pues,  su  existencia  al 

RomBr,  Epifanía,  himno  de  vísperas. 
"  lo  2,11.  La  liturgia  repite  el  texto  y  lo  canta  como  antífona  de 
la  comunión  el  domingo  segundo  después  de  Epifanía,  en  el  RomMiss. 

Un  resumen  de  las  opiniones  sobre  su  introducción  en  el  canon  y 
su  significación  en  Jungmann,  J.-A.,  El  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid 
1951)  p.867-870. 

"  RomBr,  fiesta  del  Sagrado  Corazón  de  Jesús,  himno  de  vísperas. 
La  frase  «hoc  ostium  arcae  in  latere  est»  alude,  m.iravi liosamente,  a  la 
ventana  abierta  en  el  costado  del  arca  de  Noé,  figura  de  la  Iglesia.  El 
Corazón  de  Jesús  es  respiradero  de  la  Iglesia,  fuente  de  su  salvación. 
Cf.  Pío  XII,  encíclica  Hai/rietis  Aquas:  AAS  48  (1956)  333.  Recordemos 
que  el  oficio  del  Sagrado  Corazón  fue  escrito  en  1928  por  dom  Quen- 
tin,  por  mandato  de  Pío  XI.  El  simbolismo  apuntado  mereció  un  bello 
comentario  de  San  Ambrosio,  ML  15,1666. 
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sueño  de  Cristo,  nuevo  Adán.  Y  el  «misterio  del  corazón  abierto», 
el  «lateris  tui  admirabile  sacramentum»,  es  elocuente  indicio  de  la 
maternidad  de  la  Iglesia  sobre  todas  las  gentes 

Pero  no  habría  que  tomar  esta  doctrina  del  nacimiento  de  la 
Iglesia  en  la  cruz  con  un  sentido  exclusivista,  sino  más  bien  atender 
a  las  sabias  palabras  conciliatorias  de  Pío  XII  en  las  que  viene  a  su- 
gerir que  fijar  el  nacimiento  de  la  Iglesia  en  uno  u  otro  momento 
de  la  vida  de  Cristo  depende  de  que  se  dirija  la  atención  a  uno  u 
otro  de  los  muchos  aspectos  que  presenta  el  misterio  integral  de  la 
Iglesia :  «El  Redentor  divino  incoó  la  edificación  de  la  Iglesia,  su 
místico  Templo,  cuando  predicando  entregó  sus  preceptos ;  la  consu- 
mó cuando,  glorificado,  pendió  de  la  cruz;  finalmente,  la  manifestó 
y  promulgó  cuando  visiblemente  envió  sobre  los  discípulos  al 
Espíritu  consolador» Entendida  como  institución  social  visible, 
el  primado  de  Pedro  constituirá  el  nervio  de  su  andamiaje;  vista 
en  su  dimensión  espiritual,  Pentecostés  señalará  la  fecha  inicial 
de  su  vida  interna  y  misionera ;  la  predicación  de  Cristo  proporcio- 
na los  datos  teóricos  directivos  a  su  futura  grey;  la  anticipación 
del  sacrificio  de  la  cruz  en  la  cena  centra  el  hecho .  cardinal  sobre 
el  que  ha  de  girar  la  vida  de  la  Iglesia  como  comunidad  de  culto; 
la  interpretación  alegórica  del  bautismo  del  Jordán,  «donde  Cristo 
lavó  en  sí  mismo  nuestros  pecados»,  y  la  penetración  del  misterio 
del  costado  abierto  ofrecen,  por  su  parte,  a  la  liturgia  una  favo- 
rable ocasión  para  expresar  altos  conceptos  en  torno  al  de  la 
Iglesia-Esposa.  Los  dos  sacramentos  de  la  iniciación  cristiana,  bau- 
tismo y  eucaristía,  quedan  así  vigorosamente  requeridos  como  in- 
dispensables para  sellar  la  independencia,  la  sumisión  y  la  intimi- 
dad de  la  vida  de  la  Iglesia  con  respecto  a  su  Esposo. 

Purificada  en  el  bautismo  y  alimentada  con  su  cuerpo,  la  Igle- 
sia-Esposa va  a  convertirse  en  Cristo,  en  el  cuerpo  de  Cristo,  en 
Cuerpo  místico  de  Cristo.  Este  es  el  milagro  de  «transubstancia- 
ción  eclesial»,  que  sólo  el  bautismo  y  la  eucaristía  especialmente 
pueden  realizar.  Llegamos  con  ello  a  una  conclusión  esencial :  para 
la  formulación  del  concepto  de  Iglesia-Esposa,  la  acción  litúrgica 
ejerce  una  función  irreemplazable,  así  como  para  el  cumplimiento 
de  las  exigencias  que  tal  concepto  entraña.  En  la  acción  litúrgica, 
en  los  sacramentos,  en  el  sacrificio,  la  unión  entre  Cristo  y  la 
Iglesia  se  hace  eficaz  para  cada  creyente.  La  liturgia  es  acción 
nupcial  de  la  Iglesia-Esposa.  La  Iglesia  pone  los  elementos,  la  voz, 
los  gestos,  la  intención,  todo  lo  que  hacendosamente  está  a  su 

RomPont  II  p.215:  «¡Oh  Dios,  que  has  significado  que  tu  santa 
Iglesia,  congregada  de  todas  las  naciones,  es  madre  de  todas,  por  el  ad- 
mirable misterio  de  tu  costado !» 

"  Encíclica  Mystici  Corporis:  AAS  35  (1943)  204. 
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mano ;  Cristo  llena  de  gracia  tales  disposiciones  esponsales.  Así,  la 
Iglesia-Esposa  y  Virgen  se  hace  Iglesia  Madre.  Y  la  alegoría  ob- 
tiene aquí  su  límite,  más  allá  del  cual  la  razón  debe  enmudecer 
para  que  sólo  la  fe  prosiga  contemplando  el  inefable  misterio. 

4)     aCorpus» ,  cuerpo 

Según  acabamos  de  ver,  la  metáfora  esposa  culmina  en  la  de 
cuerpo  por  un  desarrollo  natural.  Tal  es  igualmente  el  proceso 
interno  que  se  observa  en  la  concatenación  de  las  metáforas  ecle- 
siológicas  empleadas  por  San  Pablo.  Y  podemos  decir,  desde  nues- 
tro punto  de  vista,  que  aparece  documentalmente  confirmada  en 
los  textos  litúrgicos.  Ciertos  factores  litúrgicos  sacramentales  están 
en  la  raíz  misma  de  esta  transformación  que  ellos  eficazmente 
realizan.  El  Cuerpo  de  Cristo,  alimento  de  la  Iglesia  y  centro  de 
sus  más  íntimas  relaciones  conyugales,  efectúa  la  total  asimila- 
ción de  Esposa  y  Esposo.  El  pensamiento  teológico  asiste  así  al 
nacimiento  de  una  nueva  expresión  que  es  la  más  cabal  para  su- 
gerir las  dimensiones  insondables  del  misterio  que  aquí  se  realiza. 
Como  dice  Cerfaux «el  bautismo  nos  consagra  al  cuerpo  de 
Cristo,  y  la  eucaristía  nos  identifica  con  El  y  nos  une  de  tal  ma- 
nera a  El,  que  Cristo  es  realmente  para  todos  los  cristianos  su 
cuerpo.  Los  cristianos  son  un  cuerpo  no  por  el  simple  derecho 
de  una  comparación,  sino  en  una  realidad  sacramental  y  mística». 

Ya  al  principio  de  esta  parte  de  nuestra  obra,  al  hablar  de 
la  analogía  como  vehículo  de  revelación  de  misterios,  se  recordó 
que  la  economía  sobrenatural  de  la  salvación  no  puede  aprisio- 
narse adecuadamente  con  conceptos  humanos;  necesita  imágenes 
y  símbolos.  Ahora  bien,  la  dificultad  está  en  que  las  imágenes  con 
que  la  Revelación  nos  habla  de  la  Iglesia  no  parecen  integrarse, 
sino  contradecirse.  ¿Cómo,  en  efecto,  puede  ser  la  misma  Iglesia 
la  que  se  nos  presenta  como  una  sociedad  de  tipo  estatal,  como 
un  pueblo  de  Dios,  una  ciudad  o  un  reino,  y  la  que  es  llamada 
por  la  Sagrada  Escritura  esposa  de  Cristo?  Más  aún,  ¿es  que  la 
misma  Iglesia  puede  ser  esposa  del  Señor  y  llamarse  a  la  vez 
cuerpo  suyo?  Por  mucho  que  por  el  amor  se  unifique  con  su  es- 
poso, siempre  una  esposa  se  le  contrapone  como  persona  propia 
y  autónoma.  Y,  sin  embargo,  como  vamos  a  recordar  también,  San 
Pablo,  precisamente  cuando  describe  a  la  Iglesia  como  esposa  del 
Señor,  dice  de  ella  que  es  un  solo  cuerpo  con  El.  Esto  demuestra, 
desde  luego,  que  ambos  conceptos  no  se  excluyen.  Pero  hay  otro 
modo  de  realizar  su  unificación,  ya  no  teórica,  sino  real  y  exis- 

"  Jesucristo  en  San  Pablo  (Bilbao  1955)  p.298;  Fenton,  J.  C,  Con- 
temporary  Questions  ahout  Membership  iti  the  Church:  «Amer.  Eccl. 
Rev.»,  145  (1961)  39-51. 
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tencialmente  cual  corresponde  a  la  esencia  integral  del  contenido 
de  los  misterios».  Somos  nosotros  mismos  los  que,  viviendo  como 
debe  vivir  un  discípulo  de  Cristo,  «tenemos  que  realizar  a  la  vez 
todas  estas  cosas:  la  realidad  social  del  pueblo  de  Dios,  la  mística 
unión  vital  con  Cristo  y  el  encuentro  esponsal  con  el  Señor.  He- 
mos de  realizar  la  Iglesia  no  sólo  de  hecho  y  por  razón  de  una 
gracia  que  se  nos  ha  dado  sin  saberlo,  sino  también  con  nuestra 
propia  decisión  personal»  Para  estimular  nuestra  mente  y  nues- 
tra vida  se  nos  ha  dado  el  misterio  de  la  Iglesia  en  distintas  imá- 
genes. Para  no  dejarnos  quietos. 

Ninguna  referencia  del  Antiguo  Testamento,  ni  del  Nuevo 
fuera  de  San  Pablo,  puede  tomarse  como  punto  de  partida  de  esta 
metáfora  eclesiológica  que  constituye  uno  de  los  temas  centrales 
y  originales  típicos  de  la  teología  paulina.  Pero  se  ha  observado 
que  San  Pablo  pudo  recibir  del  ambiente  helenístico,  en  el  cual 
no  era  inusitada  esta  forma  de  hablar,  la  inspiración  primera  de 
su  concepción  de  la  Iglesia  como  un  cuerpo;  y,  por  otra  parte, 
habría  que  reconocerle  un  remoto  antecedente  en  la  tradición  bí- 
blica y  rabínica,  que  expresaba  la  estrecha  unión  de  dos  personas 
a  base  de  conceptos  tomados  de  analogías  corporales  y  de  la  inti- 
midad de  las  relaciones  conyugales 

En  efecto,  tomar  el  cuerpo  humano  y  sus  miembros  como  tipo 
de  solidaridad  era  un  lugar  común  conocido  por  la  filosofía  clá- 
sica griega  y  divulgado  luego  por  la  estoica.  Los  testimonios  son 
numerosos,  tanto  en  forma  de  comparación  como  de  fábula  y  mito. 
El  más  célebre  es  el  narrado  por  Tito  Livio  (Hist.  rom.  II  32), 
que  describe  cómo  Menenius  Agrippa,  el  año  494  antes  de  Cristo, 
logró  calmar  un  movimiento  sedicioso  recordando  a  los  revoltosos 
contra  el  Estado  lo  absurdo  de  una  rebelión  de  los  miembros  del 
cuerpo  contra  el  estómago,  única  viscera  que,  lo  mismo  que  aquél, 
parece  disfrutar  de  sus  servicios  No  obstante,  la  alusión  al  mito 
no  basta  para  explicar  la  doctrina  de  San  Pablo.  Ni  los  términos 
de  la  comparación  ni  el  contenido  doctrinal  son  idénticos;  espe- 
cialmente éste,  que  es  lo  auténticamente  original.  Lo  que  San 
Pablo  intenta  subrayar  es  precisamente  la  indisoluble  solidaridad 
del  pueblo  santo  con  Cristo  en  la  obra  de  la  salvación;  con  Cristo 
y  no  precisamente  con  Dios,  según  antes  se  vio.  Como  todos 

*'  Semmelroth,  o.,  El  problema  de  la  unidad  del  concepto  de  Igle- 
sia: «Panorama  de  la  teología  actual»  (Madrid  1961)  p.403  y  410. 

Cf.  Benoit,  P.,  L'horizon  paulinienne  de  l'Építre  aux  Ephésiens: 
«Revue  Biblique»  46  (1937)  359-361;  47  (1938)  117-119;  Botte,  B., 
en  «Rech.  de  Théoi.  Ancienne  et  Médiévale»  11  (1939)  182;  Cerfaux, 
L.,  La  Iglesia  en  San  Pablo  (Bilbao  1959)  220-234. 

"  GoosENS,  W.,  L'Égl/se,  corps  du  Christ  d'aprés  Saint  Paul.  Étude 
de  théologie  biblique  (París  1949)  p.80-89. 
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caímos  en  Adán,  así  todos  somos  salvados  «en  Cristo»,  palabra 
que  en  sus  escritos  se  repite  insistentemente.  En  este  místico  cuer- 
po que  todos  los  miembros  de  la  Iglesia  formamos  con  El,  todos 
los  elementos  de  ésta,  espirituales  o  internos  y  visibles  o  socioló- 
gicos, están  inseparablemente  unidos.  No  es  que  sea  cuerpo  de 
Cristo  en  la  Iglesia  solamente  lo  visible,  lo  estructural,  lo  social; 
toda  la  Iglesia,  con  todos  los  elementos  que  la  componen,  es  el 
Cuerpo  místico  de  Cristo.  Esta  quiso  ser  la  enseñanza  fundamental 
de  la  famosa  encíclica  de  Pío  XII  sobre  este  misterio. 

No  vamos  a  intentar  esbozar  siquiera  una  exégesis  de  los  lu- 
gares en  que  San  Pablo  expresa,  siempre  con  brevedad,  esta  su 
original  concepción.  Haría  falta  otro  libro  complementario.  Pero 
no  puede,  no  debe  faltar  en  una  exposición  sistemática  de  la  ecle- 
siología,  incluso  en  la  dada  corrientemente  en  forma  escolar  a  los 
estudiantes  seminaristas.  Nos  basta  recordar  algunos  puntos  rela- 
cionados con  nuestro  propósito.  Así,  por  ejemplo,  que  San  Pablo 
nunca  expresa  de  intento  su  concepción  ni  la  explica  largamente, 
sino  que,  como  principio  teológico  conocido  por  los  destinatarios 
de  sus  epístolas,  la  invoca  para  sacar  de  ella  consecuencias  de  apli- 
cación inmediata  en  el  orden  moral.  Problemas  prácticos  como 
las  disensiones  entre  los  hermanos  miembros,  el  comportamiento 
ante  la  fornicación  y  ante  la  participación  en  los  sacrificios  paga- 
nos, la  colaboración  de  cristianos  jerárquicos  y  carismáticos  para 
edificar  un  solo  cuerpo,  la  dependencia  de  la  Iglesia  toda  respecto 
a  Cristo  Cabeza,  la  unión  de  todos  los  hombres,  judíos  y  gentiles, 
todos  «uno  en  Cristo»,  van  siendo  despejados,  respectivamente, 
en  diferentes  lugares  de  sus  cartas 

No  habría  que  desestimar  del  todo,  por  otra  parte,  ima  obser- 
vación de  Zapelena según  el  cual  la  oscuridad  y  la  confusión 
azotan  casi  todas  las  principales  cuestiones  que  se  suelen  mover 
en  torno  a  este  misterio,  de  cuya  recta  investigación  y  solución 
depende  precisamente  la  hace  tiempo  deseada  renovación  eclesio- 
lógica.  Tales  cuestiones  son  las  siguientes :  de  los  miembros  de! 
Cuerpo  místico,  de  la  Cabeza  de  este  Cuerpo,  de  su  alma,  de  nues- 
tra solidaridad  con  Cristo  en  él.  Aun  conociendo  bien  el  tempe- 
ramento excesivamente  minucioso  y  crítico  de  nuestro  antiguo 

"  En  1  Cor  6,12-20  y  10,14-24  y  12,1-31;  Rom  12,1-8;  Eph  2,11-22; 
Col  1,13-29;  2,15-19  y  3,9-17. 

"  En  Problemi  scelti  di  teología  contemporánea,  art.  De  actuali  statu 
ecclesiologiae  (Roma  1954)  p. 147-148.  Es  famosa  la  discusión  que  el 
mismo  T.  Zapelena  mantuvo  en  «Rev.  Españ.  de  Teología»  18  (1958) 
395-434,  titulada  El  misterio  de  la  Iglesia,  contra  Grivec,  F.,  en  respues- 
ta a  unas  graves  objeciones  de  éste  sobre  puntos  muy  concretos  de  la 
doctrina  del  cuerpo  místico  del  primero  (cf.  «Salesianum»  19  [1957] 
635-657). 
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profesor  de  la  Gregoriana,  confesemos  que  no  le  falta  razón.  Ya 
hemos  rozado  antes  en  diversos  lugares  temas  como  la  identidad 
entre  Iglesia  católica  y  Cuerpo  místico  de  Cristo,  quiénes  son  sus 
miembros,  las  posibilidades  de  salvación  de  los  que  no  lo  son, 
la  excelencia  de  este  concepto  para  expresar  el  íntimo  misterio 
de  la  Iglesia.  Pero  muchas  cuestiones  de  detalle  quedan  por  con- 
cretar en  este  punto  central  de  la  eclesiología.  Por  ejemplo,  el 
sentido  exacto  de  la  palabra  «cuerpo»  en  el  contexto  paulino,  pa- 
trístico  y  teológico;  el  sentido  exacto  de  la  palabra  «místico»,  de 
origen  relativamente  reciente;  si  es  auténtico  en  San  Pablo  el  con- 
cepto de  «identificación  mística»  de  los  cristianos  y  la  Iglesia  con 
Cristo ;  en  qué  momento  fue  fundada  la  Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo, 
si  en  la  cruz  o  en  Pentecostés;  qué  relación  existe  entre  la  glori- 
ficación de  Cristo  y  la  donación  del  Espíritu;  Cristo  en  cuanto 
hombre  y  en  cuanto  glorioso  como  cabeza  del  Cuerpo  místico;  en 
qué  sentido  exactamente  es  el  Espíritu  Santo  «alma  de  la  Iglesia» 
y  cómo  a  través  de  El,  por  la  Iglesia,  culmina  la  inclusión  de  la 
humanidad  redimida  en  la  vida  trinitaria;  qué  lugar  teológicamen- 
te exacto  ocupa  María  dentro  de  la  estructura  vital  del  Cuerpo 
místico,  etc. 

Tampoco  vamos  a  rozar  la  exposición  científica  de  todos  estos 
temas  subsidiarios.  Pero  insistamos  en  que  no  se  debe  hablar  de 
este  misterio  a  la  ligera,  como  si  todos  los  aspectos  de  su  contem- 
plación fueran  ya  teológicamente  claros.  Una  alusión  imprudente 
a  las  discusiones  podría  hacer  titubear  la  segura  fe  en  el  misterio 
central;  una  ignorancia  de  ellas  podría  hacer  confundir  datos  re- 
velados con  doctrinas  particulares  de  una  u  otra  escuela  o  con 
detalles  de  exégesis.  Es  preciso  saber  unir  siempre  la  prudencia 
y  la  perspicacia. 

Dejando  aparte  otras  consideraciones  teológicas  serenas,  en  las 
que  abunda  la  maravillosa  encíclica  Mystici  Corporis,  de  Pío  XII, 
de  cuya  lectura  ninguna  otra  puede  excusar,  hay  una  en  la  que 
vale  la  pena  insistir,  además,  por  su  valor  polémico.  He  aquí  la 
frase  completa:  «En  una  definición  y  descripción  de  esta  verdadera 
Iglesia  de  Cristo  que  es  la  Iglesia  santa,  católica,  apostólica  y  ro- 
mana, no  puede  encontrarse  nada  más  noble,  nada  más  sublime, 
nada  más  divino  que  aquella  expresión  en  que  se  la  llama  Cuerpo 
místico  de  Jesucristo.  Este  nombre  resulta  y  como  que  florece  de 
lo  que  en  la  Sagrada  Escritura  y  escritos  de  los  Santos  Padres  se 
dice  frecuentemente  sobre  ella» 

Nótese  que  el  Papa  no  la  pone  como  única  entre  las  posibles 
expresiones  metafóricas  de  la  Iglesia,  ni  es  tenida  por  él  como 
una  descripción  exhaustiva;  más  bien  su  sentido,  por  ser  má§ 

"  Encíclica  Mystici  Corporis:  AAS  35  (1943)  199. 
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misterioso,  necesita  ser  explicado  por  el  de  otras  que  están  más 
a  nuestro  alcance,  tales  los  conceptos  simbólicos  que  hemos  llama- 
do estáticos  o  sociológicos,  cuya  raíz  se  encuentra  remotamente  en 
el  concepto  viejotestamentario  de  «pueblo  de  Dios»,  que  tanta 
aceptación  sigue  teniendo  antes  y  después  de  la  encíclica.  Como 
aclara  Schmaus  «el  hecho  de  que  la  encíclica  prefiera  esa  idea 
a  todas  las  demás  explicaciones,  significa  que  la  Iglesia  es  pueblo 
de  Dios,  de  forma  que  existe  como  Cuerpo  místico  de  Cristo.  El 
neotestamentario  pueblo  de  Dios  tiene  la  cualidad  de  ser  Cuerpo 
de  Cristo.  De  la  cualidad  de  la  Iglesia  de  ser  pueblo  de  Dios  que 
se  ha  realizado  como  Cuerpo  de  Cristo  se  deduce  la  visibilidad, 
estructura  jurídica  y  todas  las  propiedades  de  la  Iglesia».  No  pa- 
rece, pues,  que  las  terminantes  palabras  de  Pío  XII  en  la  Humani 
generis  hayan  concluido  la  disputa,  estrictamente  técnica,  de  cuál 
sea  el  concepto  cardinal  de  la  eclesiología  paulina  y  aun  de  la 
eclesiología  en  general  como  ciencia  sistemática.  No  sólo  teólogos 
protestantes,  como  Cullmann  y  Herbert  sino  también  católicos, 
antes  y  después  de  la  encíclica  coinciden  en  que  tal  concepto 
sistemáticamente  básico  no  es  el  de  «Ecclesia-Corpus  Christi»,  sino 
el  de  «Ecclesia-populus  Dei».  Nuestra  personal  opinión  está  de 
lado  de  las  citadas  palabras  de  Schmaus  y  en  línea  recta  con  lo 
tantas  veces  dicho  a  lo  largo  de  páginas  anteriores. 

Al  exponer  cómo  está  reflejada  en  la  liturgia  la  doctrina  del 
Cuerpo  místico,  habrá  que  recordar  al  lector  que  no  espere  en- 
contrar en  ella  una  teología  sistemática  y  completa,  como  tampoco 
una  respuesta  anticipada  a  los  múltiples  problemas  técnicos  que 
todavía  siguen  inquietando  a  los  especialistas.  Concretamente  he- 
mos observado  en  San  Pablo  una  evolución  en  la  presentación  de 
l.i  Iglesia  como  cuerpo,  en  la  cual  se  halla  la  culminación  de  sus 
expresiones  metafóricas  de  ella;  este  mismo  proceso  hemos  ido 
notando  en  la  eclesiología  litúrgica.  Pues  bien,  en  la  intuición  y 
exposición  paulina  de  la  imagen  de  cuerpo  se  ha  observado  tam- 
bién un  impresionante  desarrollo  entre  las  fórmulas  que  emplea 
en  las  grandes  epístolas  y  las  del  período  de  su  cautividad 

"  O.c,  p.200. 

"  Cullmann,  O.,  L'Église  et  la  Royauté  du  Christ  dans  le  Nouveau 
Testament:  «Foi  et  Vie»,  cahier  biblique  (París  1941);  Herbert,  A.  G., 
The  Throne  of  David  (Londres  1941). 

*'  KosTER,  M.  D.,  Ekklesiologie  im  Werden  (Paderborn  1940);  Bou- 
YER,  L.,  Oh  en  est  la  théologie  du  Corps  Mystique?:  «Rev.  Se.  Relig.» 
36  (1948)  331;  Cerfaux,  L.,  La  Iglesia  en  San  Pablo  (Bilbao  1959) 
p.234;  MoREL,  V.,  Corps  Mystique  du  Christ  et  Eglise  Caiholique  Ro- 
maine:  «Nouv.  Rev.  Théol.»  70  (1948)  718,  y  también,  de  uno  u  otro 
campo,  K.  L.  Schmidt,  Kattenbusch,  Holl,  Peterson,  etc. 

Efectivamente,  en  la  primera  serie  nunca  expresa  claramente  la 
referencia  de  «corpus  Christi»  a  «ecclesia»,  sino  a  «multi,  baptizati,  vos, 
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Prescindiendo  de  problemas  exegéticos  y  de  puntos  oscuros, 
la  liturgia,  teología  del  pueblo,  como  hemos  dicho  antes,  se  limita 
a  mencionar  el  tema  en  su  formulación  más  inmediata  y  a  aludir 
a  los  miembros  que  componen  la  Iglesia,  repitiendo  en  los  anti- 
guos sacramentarlos  y  en  los  otros  documentos  varios  textos  que 
son  prácticamente  de  un  mismo  contenido  conceptual.  Aducire- 
mos sólo  los  más  significativos. 

Ante  todo,  en  ninguno  aparece  la  calificación  hoy  usual,  «mís- 
tico». Tampoco  en  San  Pablo.  No  es  de  extrañar,  si  se  tiene  en 
cuenta,  como  ya  se  indicó,  que,  según  recientes  investigaciones", 
tal  título,  que  en  la  primera  Edad  Media  era  aplicado  a  la  Euca- 
ristía para  distinguirla  del  «Corpus  Christi  verum»  o  su  cuerpo 
físico,  sólo  hacia  el  siglo  xii  quedó  fijado  como  distintivo  de  la 
Iglesia.  Los  textos  litúrgicos  aducen  escuetamente  la  palabra  «cor- 
pus»;  sólo  alguna  vez  se  le  llama  a  la  Iglesia  «corpus  magnum»  ^\ 

Respecto  al  tan  actual  tema,  hace  unos  años  muy  debatido,  de 
la  coextensión  o  mayor  amplitud  de  Iglesia  y  Cuerpo  místico, 
resuelto  por  la  autoridad  de  Pío  XII  es  grato  comprobar  que 
los  textos  litúrgicos  desde  el  primer  momento  apoyan  la  identi- 
ficación, siguiendo  la  línea  de  interpretación  observada  tradicio- 
nalmente  por  el  magisterio  eclesiástico  desde  Bonifacio  VIII  en 
la  bula  Unam  sanctam,  de  1302.  Frases  como  «totum  corpus  Ec- 
clesiae,  Ecclesiae  tuae  sacrum  corpus,  Ecclesiae  tuae  membra»  y 
otras  semejantes  no  permiten  pensar  que  el  concepto  de  Cuerpo 
místico  pueda  abarcar  a  determinados  grupos  humanos  no  com- 
prendidos dentro  de  los  poderes  de  la  Iglesia  jerárquica  y  sacra- 
mental, como  serían  los  no  bautizados  que  se  salvan  por  estar  en 
su  error  de  buena  fe,  cumpliendo  el  dictado  moral  de  su  concien- 

corpora  vestra».  En  las  epístolas  de  la  cautividad,  la  metáfora  aparece  ya 
perfeccionada  con  el  concepto  de  la  capitalidad  eclesial  de  Cristo,  y  des- 
de luego,  referida  directamente  a  la  Iglesia.  V.gr.,  en  Eph  5,23;  Col 
1,18  y  24. 

"  Las  conocidas  obras  de  Mersch  y  de  H.  de  Lubac.  Un  resumen 
de  la  evolución  histórica  de  ser  llamada  la  Iglesia  «cuerpo  de  Cristo 
místico»,  en  el  mismo  Schmaus,  o.c,  p. 54-56. 

«Miembros  preclarísimos  del  gran  cuerpo  que  es  la  Iglesia,  corpus 
magnum  quod  est  Ecclesia-»  (Lebrun,  Liturgia  syrocaldaea  III  p.208). 

°'  En  realidad,  toda  la  Mystici  Corporis  va  encaminada  a  documentar 
y  explicar  la  equivalencia  entre  Cuerpo  místico  e  Iglesia  católica.  De 
ahí  que  Pío  XII,  siete  años  más  tarde,  se  viera  precisado  a  formular 
con  mayor  claridad  su  postura,  a  la  vista  de  que  muchos  teólogos,  tam- 
bién católicos,  y  de  fama  más  o  menos  merecida,  no  asentían  decidida- 
mente. Por  eso  reprueba  la  doctrina  de  «los  que  opinan  que  no  se  sienten 
ligados  por  la  expuesta  hace  pocos  años  en  la  encíclica,  fundada  en  las 
fuentes  de  la  Revelación,  según  la  cual  Cuerpo  místico  de  Cristo  e  Igle- 
sia católica  romana  son  una  y  misma  cosa»  (Ene.  Humani  generis:  AAS 
42  [1950}  571;  Denz.  3019). 


C.3.    Conceptos  vivenciales  de  la  Iglesia 


221 


cia.  De  cualquier  forma  que  se  quiera  explicar  eso  que  se  ha 
llamado  la  «antinomia  de  la  salvación»  de  los  que  no  son  miem- 
bros reales  de  la  Iglesia,  seguirá  siendo  siempre  un  arduo  proble- 
ma teológico.  Los  textos  de  la  liturgia  ni  lo  tocan  siquiera.  A  las 
finalidades  prácticas  de  ésta  basta  inferir  que  estos  hombres,  si 
por  salvarse  de  hecho,  como  todos  creemos,  y  por  recibir  gracias 
de  Cristo,  pertenecían  ya  de  algún  modo  a  su  Cuerpo,  eran  tam- 
bién, del  mismo  modo,  miembros  de  su  Iglesia  visible.  Pero  cual- 
quier exphcación  que  este  modo  reciba,  sea  la  tradicional  del  «voto 
implícito»,  sea  la  interesantísima  de  la  «ordenación  ontológica  a 
la  Iglesia»,  sugerida  por  Pío  XII ;  sea  la  complementaria  que  pro- 
pusimos en  su  lugar,  a  saber,  la  aceptación  consciente  de  su  cua- 
lidad de  miembros  redimidos  del  «pueblo  de  Dios»  en  virtud  de 
la  gracia  actual,  rebasa  el  carácter  de  la  liturgia,  cuya  misión  no 
es  la  especulación  teológica. 

Más  positiva  nos  parece,  por  el  contrario,  su  contribución  a 
determinar  cuáles  sean  los  miembros  de  este  Cuerpo  místico  que 
es  la  Iglesia.  La  encíclica  citada  exige  cuatro  condiciones,  que  se 
han  de  dar  simultáneamente,  las  cuales  encuentran  fácil  compro- 
bación en  los  diversos  textos  litúrgicos.  Según  el  Papa «por  e! 
lavatorio  del  agua  lustral  renacen  del  pecado  los  hombres  y  se 
constituyen  miembros  de  la  Iglesia.  Pero  entre  los  miembros  sólo 
hay  que  contar  los  que  han  recibido  el  bautismo,  profesan  la  ver- 
dadera fe  y  no  se  han  separado  de  la  trabazón  del  cuerpo  eclesiás- 
tico ni  han  sido  separados  de  él  por  la  autoridad  legítima.  Dicho 
esquemáticamente,  un  miembro  de  la  Iglesia-Cuerpo  místico 


debe 


negativamente 


positivamente 


estar  bautizado. 

profesar  externamente  la  fe. 

no  haberse  separado. 

no  haber  sido  separado. 


De  lo  cual  se  sigue  que  no  pertenecen  al  cuerpo  eclesial,  res- 
pectivamente, los  paganos,  los  herejes,  los  cismáticos  y  los  exco- 
mulgados. Pasemos  revista  un  momento  a  cada  uno  de  estos  fac- 
tores. 


Factores  positivos 

1)  El  bautismo. — Instrumento  de  renovación  y  regeneración 
(lo  3,5)  y  «puerta  de  la  Iglesia»,  nos  injerta  en  el  cuerpo  ecle- 

"  Peña,  M.,  en  «Angelicum»  24  (1947)  233. 
"  Ene.  Mystid  Corporis:  AAS  35  (1943)  201. 
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sial :  «que  sea  renovado  en  la  fuente  del  bautismo  y  numerado 
entre  los  miembros  de  tu  Iglesia»  «Que  por  el  bautismo  («lava- 
crum  regenerationis»,  como  en  la  encíclica)  también  ellos  se  en- 
aientren  en  Cristo  nuestro  Señor»  Sólo  por  el  bautismo  se  hace 
fecunda  la  Iglesia  y  se  multiplican  los  hijos  de  Dios;  sólo  por  el 
bautismo  renacemos  a  la  vida,  de  la  cual  no  participan  formal- 
mente los  catecúmenos  ni  los  paganos.  Desear  para  los  primeros, 
con  las  fórmulas  litúrgicas,  la  gracia  de  «encontrarse  en  Cristo» 
(«inveniri  in  Christo»,  nótese  la  influencia  paulina),  equivale  al 
«agregar  a  la  Iglesia»  que  viene  empleado  en  las  fórmulas  que 
aluden  a  los  segundos.  La  liturgia  cuaresmal  y  pascual  está  imbui- 
da de  esta  idea  fundamentalísima. 

2)  La  fe. — En  un  texto  romano  de  las  exequias  se  pide  a 
Dios  «que,  como  aquí  a  él  (el  difunto)  la  verdadera  fe  le  unió 
a  la  multitud  de  los  fieles,  así  allí  tu  misericordia  lo  una  a  los 
angélicos  coros» Para  que  esta  confesión  de  fe  justifique  al 
cristiano  ante  Cristo- Juez,  deberá  ser  pública  y  sincera:  «Que  tu 
Iglesia  persevere  siempre  con  estable  fe  en  la  confesión  de  tu 
nombre»  Sólo  así,  como  dice  el  Leoniano,  «a  los  que  la  fe  jus- 
tifica, los  glorifica  el  fin»  °°.  A  la  vinculación  objetiva  a  la  Iglesia 
realizada  por  el  «sacramentum  fidei»  debe,  pues,  subseguir  en  el 
adulto  la  entrega  personal  de  su  fe:  «Dígnese  el  Señor  regene- 
rarlos (a  los  catecúmenos)  en  el  tiempo  oportuno  por  el  bautismo, 
\  \  remisión  de  los  pecados  y  el  vestido  de  la  inmortalidad  por  el 
agua  y  el  Espíritu,  darles  la  perfección  de  la  fe,  reunirlos  en  su 
santo  y  elegido  rebaño»*".  Lograrán  todo  esto  si  «mantienen  con 
su  forma  de  vida  el  sacramento  que  por  fe  recibieron» 

Factores  negativos 

3)  El  cisma. — El  cisma  es  un  error  de  apreciación  en  orden 
a  determinar  cuál  sea  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  un  error  man- 
tenido quizá  de  buena  fe.  La  liturgia  pide  a  Dios  sea  corregido 

"  RomRit  tít.2  C.4  n.4. 

"  RomMiss,  viernes  santo,  oraciones  solemnes.  Lo  mismo  se  des- 
prende de  la  comparación  de  estas  dos  formas  de  un  verso  del  RomBr 
de  un  himno  de  laudes :  ahora  se  dice  «a  morte  dirá  criminum  vitae  re- 
natos  libera»;  antes:  «ab  omni  mortis  ímpetu  íuum  defende  populumiy. 
Cf.  Ramos,  T.,  en  «Liturgia»  1  (1946)  136-139. 

"  RomRit  tít.6  C.3  n.l4. 

^  RomMiss,  viernes  santo,  oraciones  solemnes. 

Le  (ML  55,23) :  «Ut  quos  iustificat  fides,  glorificet  et  finis.» 
"  GOAR,  J.,  Rituale  Graecorum  (Venetiis  1730)  p.l65.  Puede  compa- 
rarse esta  fórmula  con  la  del  Sacramentarium  Serapionis  XIX  2-3;  Funk, 
Didascalia  et  Consiitutiones  Apostolortim  (Paderborn  1905)  II  p.lSl-183. 

RomMiss,  miércoles  de  la  octava  de  Pascua,  oración:  «Ut  sacra- 
mentum vivendo  teneant,  quod  fide  perceperunt.» 
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a  fin  de  conservar  congregado  al  pueblo  cristiano,  que  ahora  está 
disperso:  «¡Oh  Dios,  que  corriges  lo  errado,  congregas  lo  disperso 
y  conservas  lo  congregado!,  te  rogamos  que,  rechazada  la  división, 
uniéndose  el  pueblo  cristiano  al  verdadero  pastor  de  tu  Iglesia, 
pueda  servirte  dignamente»  El  digno  servicio  de  Dios  sólo  pue- 
de realizarse  dentro  de  la  sumisión  y  acatamiento  al  verdadero 
pastor  de  la  Iglesia  de  Dios.  Un  antiquísimo  texto  del  Leoniano, 
prefacio  propio  de  la  fiesta  de  San  Pedro,  precisa  que  así  está 
constituida  toda  la  Iglesia,  por  los  que  no  sienten  de  diverso  modo 
que  la  Iglesia  de  Roma:  «Conforme  al  inviolable  decreto  de  tu 
promesa  a  la  confesión  de  Pedro,  tú.  Señor,  concedes  con  sobe- 
rana dignación  que,  por  innumerable  que  sea  la  multitud  de  los 
que  yerran,  aquéllos  sean  los  hijos  de  tu  redención  y  por  aquéllos 
esté  constituida  toda  tu  Iglesia  que  no  disienten  de  la  principal 
tradición  de  tus  elegidos,  y  tal  sea  la  señal  de  su  unión  al  verda- 
dero cuerpo  en  cualquier  lugar  que,  por  tu  gracia,  aimpla  devo- 
tamente lo  que  estima  aquella  sede  que  tú  quisiste  tuviera  el  prin- 
cipado de  toda  la  Iglesia»  Por  estar  separado  de  ella,  de  la  sede 
de  Roma,  un  cismático  sólo  necesita,  para  ser  miembro  del  Cuerpo 
místico,  abjurar  su  error,  si  es  consciente,  y  volver,  «rediré  ad 
unitatem». 

4)  La  excomunión. — Hay  que  reconocer  que  «es  de  impor- 
tancia el  que  la  encíclica  admita  una  supresión  de  la  comunión 
con  la  Iglesia  por  un  acto  de  la  autoridad  eclesiástica  misma,  aun- 
que no  dice  en  qué  forma  debe  suceder  tal  acto  para  que  surta 
tal  efecto.  Es  decir,  la  encíclica  conoce  sólo  una  incorporación  pro- 
piamente dicha,  y  ésta  puede  faltar  incluso  a  los  bautizados,  a 
saber:  cuando  están  separados  de  la  Iglesia  por  el  cisma  y  la  here- 
jía y  por  la  excomunión  mayor»  *\  La  excomunión  priva  a  un 
individuo  de  la  vida  del  cuerpo  eclesial  y  de  la  participación  co- 
munitaria y  sacramental,  en  castigo  a  su  contumacia  en  el  mal. 
He  aquí  la  fórmula  de  la  evolución,  por  sí  misma  elocuente:  «Te 
absuelvo  de  la  atadura  de  la  excomunión  y  te  restituyo  a  la  co- 
munión y  unidad  de  los  fieles  y  a  los  santos  sacramentos  de  la 

"  RomMiss,  misa  por  la  unión  de  los  cristianos  o  «para  quitar  el 
cisma»,  oración. 

"  Le:  ML  55,  49  y  54,  en  Mohlberg,  p.43  y  46.  El  Leoniano  trae 
nada  menos  que  veintiocho  fórmulas  diferentes  de  misas  a  escoger  para 
la  fiesta  de  San  Pedro,  29  de  junio.  Quizá  no  sea  arbitrario,  por  otra 
parte,  descubrir  en  las  palabras  subrayadas  en  el  texto  una  alusión  a  las 
famosas  de  San  Ireneo  de  Lyón  «propter  potiorem  principalitatem» 
(cf.  RoUET  DE  JouRNEL,  Enchir.  Patristician  210). 

"  Rahner,  K.,  La  incorporación  a  la  Iglesia  según  la  encíclica  de 
Pío  XII  «Mystici  Corporis»:  «Escritos  de  Teología»  vol.2  (Madrid  1961) 
p.37  y  41. 
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Iglesia»  La  enérgica  palabra  empleada  por  el  sacerdote  da  a 
entender  como  si  el  excomulgado,  con  su  mal  comportamiento 
previo,  hubiera  robado  algo  que  pertenecía  al  cuerpo  de  la  Iglesia. 
La  autoridad  de  ésta  se  vio  precisada  a  separarlo  por  el  bien  co- 
mún. El  cuerpo  eclesial  obtiene  el  equilibrio  con  esa  «restitu- 
ción»: Había  sido  «desgarrado»,  idea  que  la  Tradición  patrística 
aplica  también  al  cisma.  Según  Tromp  °',  «para  los  Padres  el  cis- 
ma en  la  Iglesia  católica  jerárquica  no  es  sino  querer  desgarrar 
el  cuerpo  de  Cristo,  querer  dividir  a  Cristo;  excomulgar  no  es 
sino  separar  del  cuerpo  de  Cristo  a  los  que  no  permiten  que  sus 
heridas  sean  curadas  por  los  obispos  en  el  cuerpo  de  Cristo». 

La  liturgia,  por  supuesto,  nunca  habla  de  «cuerpo»  y  «alma» 
de  la  Iglesia,  términos  éstos  procedentes  de  San  Agustín,  pero 
desviados  de  su  primitivo  sentido  y  contexto  por  la  eclesiología 
posterior,  especialmente  por  la  apologética  del  xvii  Pero  es  cu- 
rioso observar  que  un  punto  concreto  de  la  doctrina  general  del 
Cuerpo  místico  enaientra  su  comprobación  en  la  liturgia,  aunque 
con  diversa  terminología.  Es  la  división  de  sus  miembros  en  «vi- 
vos» y  «muertos»,  nomenclatura  ésta  ciertamente  muy  imperfecta 
y  parcialmente  equívoca  y  aun  falsa,  pues  no  se  comprende  por 
qué  haya  de  ser  y  llamarse  miembro  muerto  de  Cristo  un  cristiano 
por  el  hecho  de  estar  en  pecado  mortal,  pero  que  aún  conserva, 
y  quizá  muy  vigorosa,  la  vida  de  la  fe  (lac  2,17;  Rom  5,2,  etc.). 
En  un  interesante  texto  de  la  recomendación  del  alma  se  lee: 
«...  y  añádelo  a  la  unidad  del  cuerpo  de  la  Iglesia  como  miembro 
de  redención».  Las  palabras  inmediatamente  precedentes  («renue- 
va en  él,  piadosísimo  Padre,  todo  lo  que  fue  corrompido  por  la 

"  RomRit  tít.3  C.3  n.6;  tít.8  c.31  n.9.  Según  MoS,  267,  «con  el  im- 
güento  de  la  indulcencia  se  consolidan  los  huesos  del  cuerpo  eclesial»: 
«indulgentiali  ungüento  ossa  ecclesiasticí  corporis  solidantur». 

"  Corpus  Christi  quod  est  Ecclesia  (Roma  1946)  vol.l  p.l70.  Parece 
ser  originaria  de  San  Ignacio  de  Antioquía  la  idea  de  que  los  herejes  son 
como  lobos  rapaces  respecto  a  la  integridad  de  la  Iglesia,  y  de  San  Ireneo 
la  de  que  destrozan  y  rasgan  el  glorioso  cuerpo  de  Cristo  y  le  dan  muer- 
te, porque  matan  la  unidad  de  la  fe  (cf.  Padres  Apostólicos,  trad.  de 
D.  Ruiz  Bueno  [Madrid  1950]  p.71.83.89.24l.247). 

"  El  Doctor  Africano  quiere  significar  con  estos  términos  que,  lo 
mismo  que  en  el  organismo  humano  el  alma  no  anima  sino  lo  que  está 
unido  a  ella  en  el  cuerpo,  así  en  la  Iglesia  el  Espíritu  Santo  sólo  santifica 
a  los  que  están  dentro  de  su  cuerpo  social:  alma  y  cuerpo  están  indiso- 
lublemente unidos.  Cf.,  por  ejemplo,  el  sermón  267,4  (ML  38,1231). 
Los  teólogos  posteriores,  desde  los  orígenes  de  la  eclesiología  apologética, 
han  dado  a  la  analogía  agustiniana  una  significación  casi  diametralmente 
opuesta,  que  vendría  a  concretarse  en  esta  proposición:  «No  hay  salvación 
fuera  del  alma  de  la  Iglesia,  pero  puede  haberla  para  los  que  no  per- 
tenecen a  su  cuerpo.»  Terminología  equívoca  y  planteamiento  falso  del 
problema,  que  hay  que  abandonar  definitivamente. 
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fragilidad  terrena  o  violado  por  fraude  diabólico»)  indican  que 
«membrum  redemptionis»  equivale  a  «miembro  vivo»,  cualidad 
interna  que  en  las  oraciones  aludidas  se  pide  para  el  moribundo 
a  base  del  perdón  de  sus  pecados  Ciertamente  un  «miembro 
muerto»  no  se  beneficia  de  los  frutos  de  la  redención  en  la  me- 
dida en  que  voluntariamente  se  aisla  del  influjo  personal  santi- 
ficante del  Salvador,  cerrado  como  queda  a  la  inhabitación  del 
Espíritu  Santo,  que  se  derrama  en  nuestros  corazones  por  la  cari- 
dad teologal,  que  es  la  que  de  hecho  nos  hace  «miembros  de  re- 
dención» (Gal  5,6;  Rom  5,5;  8,11).  Corroboran  esta  interpreta- 
ción otros  textos  litúrgicos  que  oponen  «regenerationis  gratiam» 
(el  bautismo,  la  gracia  sacramental)  a  «regenerationis  gloriam»,  el 
cielo,  adonde  la  liturgia  quiere,  en  definitiva,  llevar  al  cristiano 
«para  que  entre  los  santos  y  elegidos,  resucitado,  respire»  '°. 

Estudiaremos  más  adelante  los  factores  de  la  unión  de  los  fie- 
les para  constituir  un  mismo  cuerpo  eclesial.  Pues  así  como  e! 
tema  de  la  Iglesia-Esposa  tiene  íntima  relación  con  la  santidad  de 
la  Iglesia,  así  el  de  la  Iglesia-Cuerpo  de  Cristo  la  guarda  con  la 
nota  esencial  de  su  unidad.  Y  lo  mismo  que,  aunque  el  horizonte 
esponsal  de  la  Iglesia  culmina  en  su  significación  escatológica,  no 
por  eso  implica  menos  un  conjunto  de  exigencias  de  santificación 
para  los  miembros  de  la  Iglesia  en  cuanto  comunidad  de  santi- 
ficación, así  su  misteriosa  cualidad  de  Cuerpo  místico  de  Cristo 
acentúa  la  solidaridad  de  Jos  cristianos  entre  sí  y  con  Cristo,  pero 
no  ahorra  la  misión  y  la  tarea  de  conservar  esta  unidad  e  intimi- 
dad milagrosas.  Tales  factores  de  unión  en  el  Cuerpo  místico  se- 
rán, lo  veremos,  la  fe,  la  jerarquía,  el  culto  litúrgico,  el  Espíritu. 

En  orden  a  la  mera  comprobación  de  la  metáfora  eclesiológica 
cuerpo  en  los  textos  litúrgicos,  puede  bastarnos  ya  el  contemplar 
con  ellos  a  la  Iglesia  como  un  gran  Cuerpo  cuya  Cabeza  es  Cristo : 
«Cristo,  Hijo  de  Dios,  gloriosa  Cabeza  de  la  Iglesia  y  verdadera 
paz  de  los  corazones»  ".  Un  cuerpo  al  que  pertenecen  miembros 

"  RomRit  tit.5  C.7  n.4. 

RomRit  tít.2  C.2  n.4;  c.3  n.5;  c.5  n.2;  tít.6  c.3  n.l4. 

"  MoOrd  56:  «Christe,  Dei  Filíus,  gloriosum  Ecciesiae  Caput  et 
pax  vera  cordium  humanorum.»  Sin  embargo,  a  pesar  de  lo  que  queda 
dicho,  es  curioso  observar  que  los  textos  litúrgicos  nunca  presentan  fra- 
ses claras,  como  «corpus  tuum  quod  est  Ecclesia»,  «Christus  caput  cor- 
poris  Ecclesiae»,  etc.,  que  estarían  directamente  inspiradas  en  las  epístolas 
paulinas  de  la  segunda  serie.  Las  expresiones  litúrgicas  suelen  ser  siempre 
indirectas  respecto  a  la  capitalidad  y  apoyan  el  acento  sobre  «corpus 
Ecclesiae  tuae»  más  que  sobre  «corpus  tuum  quod  est  Ecclesia  tua»,  cosa 
que  estaríamos  tentados  a  desear.  Es  frecuente  la  expresión  «corpus  Eccle- 
siae tuae»,  pero  apenas  puede  decirse  que  consten  frases  como  «Ecclesia 
quae  est  corpus  tuum».  La  misma  capitalidad  estricta  de  Cristo  no  queda, 
pues,  muy  claramente  testimoniada  en  los  textos  litúrgicos. 


La  Iglesia 


8 


226 


P.IU.    AVisterio  de  la  Iglesia.  Expresiones  litúrgicas 


heterogéneos,  como  corresponde  a  un  organismo  en  acción  Pues- 
tos a  individuar  los  orígenes  ambientales  de  la  configuración  pau- 
lina de  la  Iglesia  como  cuerpo,  llamar  a  Cristo  cabeza  del  mismo 
entraba  también  dentro  de  los  presupuestos  de  su  pensamiento, 
ya  que  era  corriente  expresar  la  superioridad  de  una  persona  sobre 
otras  que  de  ella  dependen,  la  cualidad  de  ser  jefe  e  ir  delante, 
a  base  de  llamarle,  simplemente,  cabeza  de  los  demás.  En  este 
punto  también  los  textos  litúrgicos  insisten  repetidas  veces:  «Se- 
ñor Jesucristo,  Cabeza  de  todos  los  fieles,  Dios  y  Salvador  de  todo 
el  Cuerpo  de  la  Iglesia» 

Ningún  texto  litúrgico  autoriza  a  imaginar  una  «Ecclesia  elec- 
torum»  al  estilo  protestante.  Hay  miembros  santos  y  pecadores, 
sanos  y  enfermos,  eminentes  e  insignificantes.  Todos  juntos  for- 
man el  «cuerpo  entero  de  la  Iglesia,  santificado  y  regido  por  el 
espíritu»  («totum  corpus  Ecclesiae,  cuius  Spiritu  sanctificatur  et 
regitur»)  Un  cuerpo  en  el  cual  todos  se  ayudan  misteriosamente 
(«comunión  de  los  santos»),  en  el  cual  todos  sufren,  creen  y  espe- 
ran juntos.  Toda  la  Iglesia  se  congratula  de  la  glorificación  de 
sus  miembros  más  destacados  y  toda  la  Iglesia  sufre  y  se  siente 
comprometida  por  la  persecución,  la  falta  de  generosidad,  la  vida 
pecadora  de  todos  los  miembros 

La  diversidad  de  funciones  de  los  miembros  queda  siempre  puesta 
de  relieve  en  los  textos  litúrgicos.  Basta  recordar,  por  ejemplo,  algunos 
párrafos  del  MoBr  (ML  86,995).  En  torno  a  estas  ¡deas  de  la  liturgia 
mozárabe,  como  de  otras  menos  explícitas,  se  puede  estructurar  un  en- 
sayo para  confirmar  toda  la  teología,  hoy  gracias  a  Dios  tan  desarrollada 
y  popularizada,  del  Cuerpo  místico.  Las  intuiciones  mozárabes  son,  sen- 
cillamente, geniales.  Cf.  Prado,  G.,  El  rito  mozárabe  (Madrid  1943) 
p. 95-100;  PiCCARi,  T.,  //  Corpo  Místico  nella  liturgia  eucaristica  del  Sa- 
cramentario  Leoniano:  «Vita  cristiana»  20  (1943)  348-360. 

RomPotit  II  p.l40;  I  p.l78.  Más  claro,  «Ecclesiae  Dei,  hoc  est, 
Corporis  Christi»,  en  RomPont  I  p.36.  Y  también  en  RomPont  II  p.44-45: 
«Cuyo  Cuerpo,  tu  Iglesia,  distinguida  por  la  variedad  de  gracias  celes- 
tiales y  unida  en  la  diversidad  de  sus  miembros,  por  la  admirable  ley 
de  la  unificación  de  todo  el  cuerpo,  concedes  que  crezca  y  se  dilate  para 
aumento  de  tu  Templo.» 

'*  RomMiss,  viernes  santo,  oraciones  solemnes. 

Le  (ML  55,26)  :  «Alégrese,  Señor,  el  pueblo  cristiano  por  la  glori- 
ficación de  sus  miembros  mejores,  y  cuanto  son  eminentes  sobre  los  de- 
más, tanto  más  los  inferiores  se  congratulen  por  su  elevación.»  «Que 
adornas  el  sagrado  cuerpo  de  tu  Iglesia  con  la  confesión  de  tus  santos 
mártires»  (ib.,  30).  La  misma  ¡dea,  más  ampliamente  expuesta,  en  ib.,  63. 
Y  en  el  GaG  (ML  72,230) :  «que  adornas  el  sagrado  cuerpo  de  tu  Igle- 
sia con  la  virtud  múltiple  de  los  santos». 

'*  San  Ambrosio,  De  officiis  mÍ77Ístroruin  1.1  c.29:  «Cristo  es  ob- 
jeto de  fe  para  todos.  Pero  la  Iglesia  es  cierta  forma  de  just¡c¡a:  el  dere- 
cho de  todos  es  común.  En  común  ora,  en  común  obra,  en  común  es  ten- 
tada» (ML  16,70). 
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Una  misma  corriente  de  vida  que  procede  de  Cristo-Cabeza 
anima  a  todos  los  miembros  de  su  Cuerpo,  que  es  la  Iglesia.  La 
metáfora  cuerpo,  pues,  en  la  liturgia  lo  mismo  que  en  la  Sagrada 
Escritura,  es  culminación  de  todas  las  representaciones  figurativas 
de  la  Iglesia,  y  en  ella  se  dan  citas  los  más  espléndidos  matices 
que  hemos  ido  señalando  en  los  conceptos  eclesiológicos  que  he- 
mos denominado  dinámicos  y  vivenciales.  Cristo  no  es  sólo  Pastor 
de  sus  ovejas,  ni  cepa  de  sus  sarmientos;  no  es  sólo  Esposo  de 
su  Iglesia.  Esta  constituye  con  El  un  solo  Cuerpo,  el  Cuerpo  de 
Cristo.  Pastor  y  savia,  pan  y  vino,  posesión  conyugal  e  identidad 
vital,  simbolizan  el  conjunto  de  canales  sacramentales  de  que  Cristo 
se  vale  para  animar  a  su  Iglesia  e  infundirle  su  Espíritu,  el  cual 
unifica  a  todos  los  miembros  con  Cristo  y  es  la  garantía  de  la 
solidaridad,  la  reciprocidad,  el  sentido  comunitario,  la  caridad, 
que  son  la  esencia  del  auténtico  espíritu  de  Cristo,  del  cual  vive, 
ha  vivido  y  vivirá  siempre  su  Iglesia. 


Cuarta  parte 
LA  IGLESIA,  COMUNIDAD  DE  CULTO 


La  asamblea  de  culto  es  el  hecho  litúrgico  fundamental  a  tra- 
vés del  cual  se  manifiestan  con  mayor  claridad  las  relaciones  entre 
Iglesia  y  liturgia,  pues  es  también  el  hecho  central  de  la  comuni- 
dad cristiana. 

Miembros  de  una  comunidad  local  se  congregan  en  un  lugar 
presididos  por  su  sacerdote.  Interrumpidas  por  unos  momentos  sus 
ocupaciones  terrenas,  se  ponen  en  contacto  con  el  gemido  universal 
de  la  Iglesia-Esposa,  la  cual,  mientras  rememora  la  venida  tempo- 
ral de  Cristo,  invoca  ansiosamente  su  venida  escatológica.  De  este 
modo,  la  asamblea  litúrgica  o  iglesia  local,  convocada  normalmen- 
te en  un  templo,  que  se  llama  también,  precisamente,  iglesia,  es 
uno  de  los  principales  elementos  de  la  visibilidad  de  la  Iglesia 
universal.  El  fiel  pertenece  a  ésta  en  toda  su  amplitud  a  través 
de  su  incorporación  a  la  asamblea  de  los  hermanos,  y  así  partici- 
pa, además,  anticipadamente  de  la  liturgia  celestial.  Los  mismos 
hombres  que  en  la  vida  de  todos  los  días  son  compañeros,  y  quién 
sabe  si  enemigos,  son  ahora  hermanos:  dentro  del  templo  impera 
la  ley  de  la  caridad.  «Si  vas  a  presentar  una  ofrenda  ante  el  altar 
y  allí  te  acuerdas  de  que  tu  hermano  tiene  algo  contra  ti,  deja 
allí  tu  ofrenda  ante  el  altar,  ve  primero  a  reconciliarte  con  tu 
hermano  y  luego  vuelve  a  presentar  tu  ofrenda»  (Mt  5,23-24).  Al 
sobreponerse  a  las  realidades  naturales  el  conjunto  de  los  miste- 
rios divinos,  los  mismos  conciudadanos  de  una  demarcación  ci- 
vil son  «conciudadanos  de  los  santos  y  domésticos  de  Dios» 
(Eph  2,19).  Esto  demuestra  que,  sin  caer  en  confusión  de  poderes, 
que  deben  permanecer  cada  uno  en  su  esfera,  ambas  ciudades,  la 
de  Dios  y  la  de  los  hombres,  se  apoyan  e  interfieren  recíproca- 
mente, particularmente  en  el  hecho  misterioso  de  la  asamblea 
litúrgica. 

Templo  y  asamblea,  iglesia  local,  Iglesia  universal.  Iglesia 
transcendente:  todos  estos  conceptos  están  litúrgicamente  vincula- 
dos e  incluso  dinámicamente  identificados  como  aspectos  de  una 
misma  proyección  conceptual.  Todos  son,  en  diversa  escala,  «Je- 
rusalén  celestial».  Por  esto  «la  asamblea  litúrgica  es  ¿n  stgno  la 
imagen  anticipada  de  la  Iglesia  del  cielo,  vislumbrada  por  nos- 
otros en  la  oscuridad  de  la  fe.  Así  se  comprende  que  la  asamblea 
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litúrgica  sea  profundamente  escatológica  y  que  su  oración  y  su 
estilo  expresen  tan  netamente  la  espera  de  la  vuelta  de  Cristo»  '. 
El  misterio  de  la  Iglesia  peregrina  obtiene  su  máxima  expresión 
en  el  misterio  de  la  asamblea  cultual  cristiana,  centrada  en  torno 
al  altar,  en  torno  a  la  Eucaristía,  fuente  de  vida  y  de  unidad. 

Penetrar  en  lo  que  esencialmente  caracteriza  al  «pueblo  santo 
de  Dios»,  sorprenderlo  en  acto,  en  su  función  litúrgica,  en  su 
congregación  cultual  comunitaria,  proporciona  el  auténtico  con- 
cepto de  la  Iglesia,  que  es  el  litúrgico.  Por  encima  de  toda  consi- 
deración burocrática,  social,  institucional,  la  Iglesia  es  la  defini- 
tiva comunidad  de  culto  fundada  por  Cristo  en  la  tierra  para  glo- 
ria del  Padre.  Quizá  haya  que  centrar  en  este  punto  la  contribu- 
ción más  noble  que  la  escuela  teológico-litúrgica  de  María-Laach, 
a  la  cabeza  del  moderno  movimiento  litúrgico  en  general,  en  es- 
pecial del  alemán,  ha  aportado  a  la  moderna  conciencia  religiosa. 
El  culto  es  el  aspecto  que  más  puede  iluminar  nuestra  contem- 
plación de  la  íntima  naturaleza  misteriosa  de  la  Iglesia 

Se  observa  en  muchos  fieles  y  en  muchos  no  cristianos  una 
frecuente  tendencia  a  considerar  la  Iglesia  como  reducida  a  la  par- 
cela de  la  jerarquía,  como  si  la  Iglesia  fuese  sólo  su  jerarquía, 
o  a  confundirla  exclusivamente  con  el  andamiaje  institucional,  el 
cual  le  es  desde  luego  indispensable,  dada  su  condición  de  socie- 
dad visible.  El  aistianismo,  por  otra  parte,  es  entendido  muchas 
veces,  bien  como  una  doctrina  filosófica  más  o  como  una  integral 
«concepción  del  mundo»,  bien  como  un  conjunto  de  preceptos  mo- 
rales específicos,  bien  como  una  confesión  religiosa  determinada 
que,  por  algún  elemento  característico,  se  diferenciaría  de  otras 
formas  religiosas  históricas.  Cuando  enfocamos  de  este  modo  el 
hecho  y  el  milagro  de  la  Iglesia,  no  tocamos  aún  el  núcleo  de  su 
misión  y  su  misterio.  Todos  ésos  son  aspectos  integrantes  de  la 
Iglesia,  pero  no  la  constituyen  específicamente. 

Si  Cristo  hubiera  pretendido  tan  sólo  desencadenar  un  movi- 
miento religioso  popular,  interiorizado,  sin  relieve  jerárquico  ni 
sacramental,  el  nacimiento  de  la  Iglesia  y  su  pervivencia  como 
institución  a  través  de  la  historia  serían  el  máximo  fracaso  de 
Cristo.  Si  Cristo  hubiera  sido  tan  sólo  un  maestro  oriental  que 
traía  una  doctrina  filosófica  más,  su  papel  hubiera  quedado  oscu- 
recido por  el  de  los  grandes  filósofos.  Si  sólo  hubiera  querido  pre- 
dicar una  religión  moralizadora  del  individuo  a  base  de  caridad 

'  Martimort,  a.  G.,  L'assamblée  liturgique,  mystére  du  Christ:  «La 
Maison-Dieu»  40  (1954)  15.  Todo  este  estudio,  en  p.5-29,  y  otro  ante- 
rior del  mismo  escritor,  ib.,  20  (1949)  153-175,  son  fundamentales  para 
interpretar  el  misterio  de  la  asamblea  cultual  cristiana. 

'  OÑATIBIA,  I.,  La  presencia  de  la  obra  redentora  en  el  misterio  del 
culto  (Vitoria  1954)  p.10-13. 
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y  verdad  o  una  pacífica  reforma  social  a  base  de  justicia  y  per- 
dón, no  debía  esforzarse  demasiado:  algunos  anticristos,  monos 
de  imitación,  después  de  El  habrán  querido  ocupar  su  puesto  y 
mejorarlo.  El  cristianismo,  por  otra  parte,  no  puede  arrogarse  el 
título  de  ser  la  religión  moralmente  más  exigente  de  todas;  no 
es  ésa  su  ambición  ni  su  máxima  gloria.  Otras  religiones  orienta- 
les, ciertas  formas  de  budismo  acaso,  le  aventajan  en  la  negación 
del  mundo  y  de  sí  mismo  y  en  el  espíritu  de  penitencia. 

El  cristianismo,  y  la  Iglesia,  que  es  su  realización  histórica,  no 
es  principalmente  una  filosofía,  ni  una  moral,  ni  un  grupo  de 
presión,  ni  una  sociedad.  El  orden  cristiano  fundamental  no  es 
primariamente  psicológico,  ni  intelectual,  ni  moral,  sino  un  orden 
sacramental,  en  el  cual  se  edifica  la  nueva  comunidad  de  culto  de 
los  nuevos  adoradores  de  Dios  por  la  palabra,  el  sacramento  de 
la  fe  y  el  sacramento  del  amor.  Este  es  el  auténtico  concepto  de 
la  Iglesia  de  Cristo:  la  definitiva  comunidad  de  culto.  El  núcleo 
central  del  cristianismo  es  el  culto  a  la  persona  de  Cristo,  no  como 
hombre  bueno,  filósofo,  maestro  o  moralista,  sino  como  Reden- 
tor; el  hacer  asequible  a  todos  los  hombres  de  todos  los  tiempos 
su  obra  redentora  es  la  tarea  esencial  de  la  Iglesia.  La  imitación 
ascética  de  Jesús  y  la  asimilación  de  su  doctrina  dogmática  y  moral 
son  «una  consecuencia  de  aquella  otra  imitación  existencial  u  on- 
tológica  de  Cristo  que  consiste  en  morir,  resucitar  y  vivir  con  E! 
místico-reaknente»  \ 

¿Cuál  es,  en  efecto,  el  estado  perfecto  de  la  Iglesia  histórica? 
«Es  una  comunidad  que  vive  realmente  la  pascua  de  Cristo,  actua- 
lizándola sacramentalmente  en  la  celebración  eucarística.  Después 
de  esto  no  hay  más  que  la  Iglesia  escatológica,  hacia  la  cual  camina 
el  pueblo  cristiano  de  pascua  en  pascua.  Pero  evítese  todo  equívo- 
co: se  trata  de  una  auténtica  celebración  eucarística,  vivida  comu- 
nitariamente en  la  fe  de  la  pascua  de  Cristo,  en  una  caridad  fra- 
terna efectiva,  en  una  acción  de  gradas  que  engloba  al  mundo 
entero  en  la  espera  del  retorno  glorioso  de  Cristo.  Sólo  aquí  en- 
contramos en  acto  la  comunidad  como  realidad,  y  el  sacramento 
en  su  doble  faz  de  expresión  y  mediación  de  esta  realidad»  *. 

Los  esfuerzos  pastorales  de  renovación  litúrgica  han  demos- 
trado que  el  pueblo  cristiano  encuentra  dificultad  en  incorporarse 
vitalmente  al  misterio  del  culto,  porque  anda  falto  de  claridad 
mental  acerca  de  algunos  puntos  de  fe  que  presupone  aquella  re- 

'  Ib  ,  p.ll2.  En  esta  misma  idea,  que  es  esencial,  insiste  Jiménez  Du- 
que, B.,  La  Misa  y  la  vida  cristiana:  «Sanctum  Sacrificium».  Lecciones  del 
V  Congreso  Eucarístico  Nacional  (Zaragoza  1962)  p.l58. 

'  LiÉGÉ,  A.,  El  misterio  de  la  Iglesia:  «Iniciación  teológica»  (Barcelo- 
na 1961)  p.286. 
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novación.  ¿Se  podrá  aspirar  a  lograr  una  mediana  iniciación  litúr- 
gica si  no  se  tiene  un  concepto  litúrgico,  que  es  el  esencial,  de 
Dios,  de  Cristo,  de  la  Iglesia,  de  la  gracia  y  de  la  esperanza  esca- 
tológica  ?  «La  Iglesia- — escribe  inapelablemente  Guardini  ° — nos 
presenta  en  la  liturgia,  de  un  modo  claro  y  terminante,  el  auténtico 
Dios  con  toda  su  majestad,  y  frente  a  El,  a  nosotros  como  criatu- 
ras. Nos  enseña  aquellas  formas  fundamentales  del  trato  con  Dios, 
que  son  adecuadas  a  su  naturaleza  y  a  la  nuestra:  oración,  sacri- 
ficio, sacramento.  Despierta  en  nosotros,  por  medio  de  las  ceremo- 
nias y  textos  sagrados,  los  grandes  sentimientos  fundamentales  de 
adoración,  acción  de  gracias,  arrepentimiento  y  petición.  En  el' 
el  hombre  está  frente  a  frente  del  auténtico  Dios,  en  una  actitud 
orante  que  pone  de  manifiesto  su  cualidad  de  hombre  y  glorifica 
a  Dios.  Esto  igualmente  conduce  toda  la  vida  interior  hacia  el 
verdadero  orden.  Todo  recibe  su  nombre  auténtico  y  toma  la  for- 
ma adecuada  a  su  naturaleza :  ante  el  Dios  verdadero,  el  hombre 
se  hace  verdadero  hombre». 

Igualmente,  ¿qué  imagen  de  Cristo  exige  o  presupone  la  li- 
turgia? Una  imagen  cuyo  núcleo  no  lo  forman  ni  la  aparición 
histórica  de  Cristo,  que  pertenece  al  pasado,  ni  su  eterna  divini- 
dad, sino  la  humanidad  glorificada  en  que  vive  desde  su  resu- 
rrección y  ascensión  a  los  cielos,  iniciando  y  continuando  por  el 
Espíritu  la  acción  pascual  que  será  consumada  cuando  vuelva  sobre 
las  nubes  del  cielo  para  juzgar  al  mundo  y  llevarse  a  los  suyos 
consigo.  La  liturgia  es,  así,  el  encuentro  misterioso  con  el  Señor 
glorificado  en  las  formas  que,  en  cuanto  a  su  contenido  esencial, 
fueron  instituidas  por  el  Señor  mismo Y  lo  mismo  en  torno  al 
misterio  de  la  Iglesia  entendida  no  como  institución,  sino  como 
comunidad  de  culto,  nuevo  Israel,  nuevo  pueblo  santo  de  Dios. 
Cuerpo  y  Esposa  de  Cristo,  bañada  en  su  caridad  por  el  Espíritu, 
peregrina,  que  aguarda  la  redención  venidera,  la  definitiva  llegada 
del  Esposo.  Y  lo  mismo  en  torno  al  misterio  de  la  gracia. 

¡Cuánto  psicologismo,  cuánto  moralismo,  cuánto  ritualismo  en 
muchas  gentes  piadosas,  también  en  algunos  sacerdotes,  sobre  quie- 
nes resbala  el  misterio  del  culto  porque  carecen  de  una  auténtica 
comprensión  de  sus  dimensiones!  Todo  su  esfuerzo  se  encamina 
a  desarrollar  sus  energías  morales;  toman  a  Cristo  como  modelo 
más  que  como  Redentor;  hablan  de  la  gracia  no  como  transfor- 
mación de  nuestro  ser  natural  en  Dios  por  Cristo,  sino  como  una 
ayuda  dada  por  El  para  cumplir  nuestros  deberes;  estiman  los  sa- 

'  Cf.  El  sentido  de  la  Iglesia  (San  Sebastián  1958)  p.82-83. 

'  HoFMANN,  F.,  Fundamentos  dogmáticos  de  la  renovación  litúrgica: 
«Panorama  de  la  teología  actual»  (Madrid  1961)  p. 599-639,  espec.  p  603 
y  610. 
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cramentos  como  medios  de  gracia,  es  decir,  como  vigor  en  la  lucha 
contra  el  pecado  y  modo  de  aumentar  méritos  para  el  cielo,  pero 
no  como  participación  entitativa  de  la  santidad  de  Cristo Toda 
su  estructura  religiosa  se  resiente  de  este  individualismo;  su  mis- 
ma integridad  psicológica  queda  amenazada  por  el  fariseísmo,  la 
beatería  o  el  escrúpulo.  En  conclusión,  una  acción  apostólica  pre- 
via será  imprescindible  para  orientar  litúrgicamente  a  estas  almas  ". 
No  será  posible  vivir  el  misterio  de  la  Iglesia  como  comunidad 
peregrinante  de  culto  hacia  el  Padre  por  Cristo  sin  tener  una  idea 
recta  de  Dios,  de  Cristo,  de  la  Iglesia,  de  la  vida  cristiana  y  de 
la  patria  de  la  esperanza.  Las  perspectivas  misioneras  que  en  este 
campo  se  abren  a  la  pastoral  litúrgica  resultan,  pues,  prácticamen- 
te indefinidas. 

Nos  interesa  sorprender  el  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia 
en  el  ejercicio  de  su  actuación  como  pueblo  de  Dios,  en  el  culto. 
Considerado  éste  como  una  función  eclesial,  es  uno  de  los  aspectos 
en  los  que  la  Iglesia  se  manifiesta  como  una  comunidad  en  acción; 
considerado  como  modo  supremo  de  relación  religiosa  de  los  cris- 
tianos entre  sí  y  por  Cristo  con  Dios,  constituye  el  máximo  nivel 
dentro  del  cual  se  alcanza  el  definitivo  concepto  revelado  del  mis- 
terio de  la  Iglesia  peregrina.  En  la  Iglesia  todo  se  ordena  al  culto 
(sacrificio  y  sacramentos),  y  el  culto  de  la  liturgia  teriena  se  orde- 
na, a  su  vez,  al  de  la  liturgia  celestial,  en  el  cual  será  asumido,  lo 
mismo  que  la  Iglesia  será  para  siempre  asumida  en  el  reino.  El 
misterio  del  culto  cristiano,  que  vamos  a  intentar  desvelar  un  poco 
valiéndonos  de  los  textos  mismos  de  la  liturgia,  realiza  en  acto  la 
esencia  más  auténtica  de  la  Iglesia:  ser  pueblo  de  Dios  que  por 
el  culto  despliega  su  misterio  de  Cuerpo  místico  de  Cristo.  La 
explicación  de  los  presupuestos  jerárquicos  del  culto  y  de  la  fun- 
ción del  laicado  en  él  y  en  otros  campos  de  la  vida  de  la  Iglesia 
completará  nuestra  meditación  del  misterio  del  culto  cristiano  en 
cuanto  núcleo  del  misterio  y  de  la  misión  de  la  Iglesia. 

Capítulo  i 
CONCEPTOS  FUNCIONALES  DE  LA  IGLESIA 

Repetidas  veces  la  liturgia  expresa  en  sus  fórmulas  cultuales 
jugosos  conceptos  de  la  Iglesia  puesta  en  acción:  una  Iglesia  cre- 
yente, orante,  peregrina,  perseguida,  confiada,  esperanzada.  Para 
esta  autoexpresión,  que  refleja  espléndidamente  sus  ansias  y  pre- 

'  HOFMANN,  F.,  o.c,  p.628. 

'  Gracia  Jimiíno,  j.  A.,  Liturgia  y  apostolado.  El  problema  de  la 
adaptación  del  culto  cristiano  (Zaragoza  1958)  p.34ss. 
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ocupaciones  del  momento,  toma  ocasión  de  los  misterios  mismos 
que  está  celebrando,  o  de  circunstancias  favorables  o  adversas  por 
las  cuales  atravesaba  la  comunidad  hacia  la  época  en  la  que  los 
textos  fueron  redactados,  o  del  ambiente,  ya  penitencial,  ya  exul- 
tante, del  ciclo  litúrgico  a  través  de  sus  varias  fases. 

Ya  no  se  trata  de  metáforas.  Estas,  con  la  imprecisión  y  el  halo 
de  poesía  que  las  circunda,  son  ciertamente  muy  útiles  para  aden- 
trarnos en  los  aspectos  misteriosos  de  la  Iglesia,  y  Dios,  como 
hemos  visto,  ha  echado  mano  de  ellas  con  mucha  frecuencia;  pero 
inspiran  a  muchos  cierto  recelo  y  a  todos  el  deseo  de  fórmulas 
más  concretas,  en  las  cuales  quedará  reservado  al  misterio  todo  el 
margen  de  inaccesibilidad  que  le  corresponde,  pero  manifestándolo 
en  forma  concreta,  operante,  funcional. 

En  los  conceptos  que  vamos  a  estudiar,  esa  universalidad  que 
parece  inspirar  siempre  el  término  mismo  «ecclesia»,  y  que  res- 
ponde a  la  Iglesia  considerada  como  institución  en  general  (tal  ocu- 
rre en  buena  parte  de  las  oraciones  que  contienen  fórmulas  como 
«familiam  tuam»,  «populum  tuum»,  etc.),  deja  paso  a  una  deter- 
minación, a  una  personalización  de  la  comunidad.  Y  entonces  se 
refiere  no  ya  a  la  Iglesia  universal,  sino  a  los  fieles  presentes,  con- 
cretamente a  nosotros  los  convocados,  los  congregados,  los  que 
estamos  aquí  reunidos  en  asamblea  santa,  en  un  acto  cultual  deter- 
minado, sirviendo,  creyendo,  orando,  confiando,  sufriendo,  espe- 
rando, amando.  Muchas  veces  este  matiz  tan  vivo  y  existencial 
viene  señalado  gramaticalmente  por  un  pronombre  en  primera 
persona:  «qui  in  te  confidimus,  nos  fámulos  tuos»,  «los  que  en  ti 
confiamos,  a  nosotros  tus  siervos»,  etc. 

Casi  todos  los  misterios  del  cristianismo  y  casi  todas  las  inelu- 
dibles preocupaciones  de  la  humanidad  desfilan  así,  como  «funcio- 
nalmente»,  por  estos  breves  textos  litúrgicos,  en  los  cuales  l<i 
Iglesia  se  autoexpresa  de  un  modo  vital  y  convincente. 

1.    Comunidad  de  fe 

Precisamente  porque  hay  que  partir  de  la  fundamental  dimen- 
sión de  la  Iglesia  como  institución  de  salvación,  en  cuya  tarea 
sabemos  que  ejerce  la  fe  un  papel  muy  importante  como  «inicio 
de  la  salvación  humana,  fundamento  y  raíz  de  toda  justificación» 
«sin  la  cual  es  imposible  agradar  a  Dios»  (Hebr  11,6),  se  nos  pre- 
senta ante  todo  la  Iglesia  como  una  comunidad  de  fe,  como  la 
comunidad  de  los  que  han  oído  y  han  creído,  la  comunidad  de  los 
creyentes  en  Cristo  y  en  los  «magnalia  Dei»,  las  grandezas  de 
Dios  que  El  nos  ha  revelado. 

'  Concilio  de  Trento  ses.6  c.8:  Denz  801. 
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En  la  fe  hace  el  hombre  la  afirmación  del  Dios  vivo  revelado 
en  Cristo:  «Tú  eres  el  Cristo,  el  Hijo  de  Dios  vivo»  (Mt  16,16). 
Sobre  esta  confesión  de  fe  es  edificada  la  Iglesia.  El  sí  a  Dios 
está  incluido  en  el  sí  a  Cristo.  Al  entregarnos  a  Cristo  nos  entre- 
gamos a  Dios.  Pero  el  camino  por  el  cual  Cristo  nos  es  accesible 
pasa  ineludiblemente  por  la  Iglesia:  la  Iglesia  es  nuestra  «mater 
fidei»,  «madre  de  nuestra  fe». 

Antes  de  constituir  una  comunidad  de  creyentes  auténticos  de- 
bemos evangelizar,  «sin  tener  vergüenza  del  Evangelio»  (Rom  1, 
16),  y  predicar  el  mensaje  de  vida,  no  como  vma  doctrina  de  for- 
mación, sino  como  la  única  doctrina  de  salvación:  «dando  testimo- 
nio no  con  sublimidad  de  elocuencia  o  de  sabiduría,  sino  con  espí- 
ritu de  fortaleza,  para  que  vuestra  fe  no  se  apoye  en  la  sabiduría 
de  los  hombres,  sino  en  el  poder  de  Dios»  (1  Cor  2,1-5).  Una 
catequesis  que  no  ha  sido  precedida  por  el  kerigma,  por  el  testi- 
monio del  misterio,  por  el  «hablar  la  sabiduría  de  Dios  en  miste- 
rio» (1  Cor  2,7),  engendra  acaso  hombres  que  saben  la  religión, 
¡y  esto  ya  sería  mucho!,  pero  no  creyentes  auténticos.  El  «sacra- 
mentum  fidei»,  la  palabra  de  fe  y  el  bautismo,  tiene  prioridad  so- 
bre los  otros  sacramentos.  «La  función  misional  y  la  función 
sacramental  de  la  Iglesia  son  complementarias.  Sin  evangelización 
se  prepara  una  eucaristía  formalista;  sin  eucaristía,  el  evangelio 
no  alcanzará  su  plenitud»  ^  Que  el  culto  traduzca  una  fe  viva  y 
operante  en  Cristo,  que  no  haya  comunidades  en  que  la  conversión 
haya  sido  tan  sólo  esbozada.  Catequesis  bautismal,  evangelización, 
catequesis  penitencial,  son  preparaciones  dinámicas  y  etapas  de 
perfección  de  la  comunidad  eclesial  que  intenta  vivir  su  fe  en  la 
pascua- 
La  fe  de  la  Iglesia  es,  sí,  un  proceso  intelectual  y  una  virtud 
moral;  pero  es  más  que  eso  justamente  por  ser  una  fe  viva.  La  fe 
de  la  Iglesia  no  tiene  sólo  una  vertiente  moral,  no  puede  encerrar- 
se adecuadamente  dentro  de  las  categorías  morales  que  ordenan  la 
compleja  trama  de  los  actos  humanos.  Fe  es,  por  supuesto,  respon- 
der afirmativamente  con  nuestra  aceptación  personal  a  la  manifes- 
tación de  los  misterios  divinos ' ;  mas  la  naturaleza  de  la  fe  desbor- 
da este  estrecho  marco,  excesivamente  escolar.  No  es  sólo  fe  inte- 
lectual, smo  entrega  del  yo  humano  a  Dios  por  medio  de  Cristo 
en  la  Iglesia.  La  fe  es,  por  tanto,  una  realización  vital. 

La  contexhara  metafísica  de  la  fe  se  apoya  en  que  por  ella 
somos  capaces  de  lograr  una  victoria  sobre  el  tiempo  y  el  espacio, 
de  tender  un  puente  invisible  entre  las  riberas  que  nos  separan  de 
un  momento  y  lugar  dados,  del  momento  y  lugar  sagrados,  y  de 

^  LiÉGÉ,  A.,  o.c,  p.290. 
'  Concilio  Vaticano  l  ses.3  c.3:  Denz  1789. 
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vincularnos  a  la  perennidad  y  a  la  actualidad  metahistórica  de  los 
misterios  de  Dios  realizados  en  Cristo  de  una  vez  para  siempre. 
El  acto  de  la  virtud  sobrenatural  de  la  fe,  justamente  por  ser  un 
acto  sobrenatural,  transciende  las  categorías  que  determinan,  enca- 
denan y  especifican  el  modo  de  ser  de  la  naturaleza;  tales  son  el 
espacio  y  el  tiempo.  Todo  lo  que  acontece  en  el  orden  natural 
queda  prendido  en  las  mallas  del  tiempo  y  del  espacio.  El  fenó- 
meno natural  y  la  sustancia  natural  cuyo  desarrollo  fenoménica- 
mente es  manifestado  permanecen  categorialmente  definidos  por 
el  «aquí»  y  el  «ahora».  No  hay  posibilidad  de  escape,  pues  espacio 
y  tiempo  son  dos  vectores  que  todo  lo  natural  relativizan.  Muy  otra 
es  la  contextura  del  ser  y  acontecer  sobrenaturales,  y  ello  no  sólo 
en  los  seres  que,  como  Dios  Trino  y  los  ángeles,  pertenecen  al 
orden  del  ser-sin-tiempo,  sino  también  de  algún  modo  en  los  seres 
que  pertenecen  al  orden  espiritual  natural,  tales  el  pensaminto, 
los  ideales,  el  alma  humana;  pero  especialmente  en  el  conjunto 
de  acciones  y  entidades  que  han  sido  transformadas  interiormente 
por  el  contacto  personal  de  Cristo-Dios:  su  acción  histórica  y  su 
acción  sacramental  suprahistórica.  Al  ser  propuestos  por  la  fe  a 
nuestra  creencia  unos  hechos  históricos  sobrenaturales,  los  misterios 
de  la  vida  de  Cristo  por  ejemplo,  éstos,  que  por  ser  divino-huma- 
nos, es  decir,  por  ser  actos  de  una  persona  divina,  aunque  con 
naturaleza  humana,  no  están  exclusivamente  encerrados  en  la 
trama  del  tiempo,  son  actualizados  por  la  fuerza  de  nuestra  fe,  por 
el  vigor  sobrenatural  de  la  fe  de  la  Iglesia. 

En  esta  condición  metafísica  de  la  fe,  la  victoria  sobre  el  tiem- 
po, radica  la  victoria  moral  sobre  el  mundo  prometida  al  hombre 
de  fe:  «Todo  el  que  cree  que  Jesús  es  el  Cristo,  ése  es  nacido  de 
Dios.  Todo  el  nacido  de  Dios  vence  al  mundo ;  y  ésta  es  la  victoria 
que  ha  vencido  al  mundo:  nuestra  fe»  (1  lo  5,4).  Esta  es  la  vida 
fundamental  de  la  Iglesia,  «inicio,  fundamento  y  raíz»  de  toda  su 
vida  sobrenatural :  convivir  los  misterios  de  Dios  en  Cristo  actuali- 
zados espiritualmente  en  el  culto  y  en  la  vida  de  todos  los  días 
por  la  vivencia  comunitaria  de  la  fe  sobrenatural.  A  ello  conduce 
la  perseverancia  con  que  la  Iglesia  quiere  hacernos  vivir  progre- 
sivamente el  misterio  del  año  litúrgico  \  Ya  Pío  XII  nos  dijo  * 
que  «el  año  litúrgico  no  es  ima  fría  e  inerte  representación  de  su- 
cesos pretéritos  ni  un  simple  y  desnudo  recuerdo  de  cosas  de  otros 
tiempos,  sino  Cristo  mismo,  que  vive  en  su  Iglesia»,  y  recomendó 
que  se  lo  considerara  como  «un  magnífico  himno  de  alabanza  que 

*  Alameda,  S.,  El  año  litúrgico  y  su  acción  santijicadora  en  las  al- 
mas: «Liturgia»  12  (1957)  3-14;  Lercaro,  Card.,  //  mistero  di  Cristo 
nel'anno  litúrgico-  «Rivista  Litúrgica»  4  (1955)  140-146. 

•  'Enciclicu  iiMediator  Dei»:  AAS  39  (1947)  580. 
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la  familia  de  todos  los  cristianos  entona  al  Padre  por  medio  de 
Cristo,  y  exige,  por  nuestra  parte,  un  cuidado  diligente  y  ordenado 
para  que  cada  día  conozcamos  más  a  nuestro  Redentor,  y  requiere 
además  un  esfuerzo  intenso  y  firme  y  un  ejercicio  incansable,  con 
el  cual  imitemos  sus  misterios,  emprendamos  gozosos  el  camino  de 
sus  dolores  y,  al  fin,  participemos  un  día  de  su  gloria  y  de  su 
sempiterna  felicidad». 

Como  se  recuerda  en  un  texto  del  sacramentarlo  Galicano 
en  este  juego  de  promesas  de  vida  garantizadas  al  seguro  riesgo 
de  la  fe  estriba  el  «sacramento  de  toda  nuestra  creencia»,  «sacra- 
mentum  totius  Symboli»:  «Fe  aquí  y  vida  allí;  fe  en  el  camino, 
vida  en  la  patria ;  fe  en  la  esperanza,  vida  en  la  realidad ;  fe  en  la 
lucha,  vida  en  el  reino;  fe  en  la  obra,  vida  en  el  premio».  Entre 
uno  y  otro  momento  cabalga  la  Iglesia:  entre  el  Cristo  prometido 
y  el  Cristo  poseído,  entre  Israel  y  el  reino,  entre  los  misterios  del 
pasado  que  presencializa  y  los  misterios  del  futuro  que  presiente. 
Entre  unos  y  otros,  entre  una  y  otra  etapa  histórica,  en  la  actual 
etapa  histórica,  que  es  la  suya  propia,  ciudadanos  y  caballeros  de  la 
esperanza,  la  fe  es  enseña  de  nuestra  andadura 

A  través  de  los  textos  litúrgicos  se  presenta  la  Iglesia  como  el 
conjunto  de  los  creyentes,  «los  fieles»,  «fideles  tui»:  la  comuni- 
dad de  los  que  tienen  fe,  la  comunidad  de  «los  que  han  conocido 
a  Dios  por  la  fe  y  esperan  contemplarlo  un  día» ' ;  los  que  «reco- 
nocen por  el  anuncio  del  ángel  la  encarnación  del  Hijo  de  Dios 
como  verdadero  Dios  y  hombre  y  su  nacimiento  de  una  Virgen 
Madre»  ' ;  «que  lo  reciben  gozosos  como  Redentor  y  confían  verlo 
seguros  como  Juez»  °.  El  cristiano  que  vive  su  fe  dentro  de  esta 
comunidad  de  fe  que  es  la  Iglesia  comprueba  cómo  ésta  aprovecha 
las  solemnidades  litúrgicas  en  las  que  se  hace  «raemoria»  de  los 
principales  acontecimientos  de  la  vida  de  Jesús  para  elevar  los 
hechos  a  la  categoría  de  misterios:  la  infancia,  la  vida  pública, 
los  milagros,  las  correrías  de  predicación,  la  pasión,  la  muerte,  la 
resurrección,  la  ascensión,  la  espera  «hasta  que  venga»,  son,  desde 
luego,  hechos,  pero  sobre  todo  son  misterios  vividos  en  fe  en  el 
seno  de  la  comunidad  de  los  «fieles». 

Segura  la  Iglesia  de  que  la  fe  es  su  fuerza  y  garantía  de  su 
victoria,  éste  será  también  uno  de  los  temas  que  más  insistente- 

'  GaV  (ML  72,348-349) :  «Sermo  et  sacramentum  totius  Symboli,  fra- 
tres  dilectissimí,  fides  est  christíani  hominis  et  vita:  fides  in  praesenti, 
vita  in  futuro;  fides  in  via,  vita  in  patria;  fides  in  spe,  vita  in  re;  fides 
in  praelio,  vita  in  regno;  fides  in  opere,  vita  in  retributione». 

'  RoniAíiss,  oración  del  día  de  la  Epifanía. 

'  RomAiiss,  oración,  secreta  y  poscomunión  de  la  misa  de  Santa  Ma- 
ría en  sábado. 

°  RomMiss,  oración  en  la  vigilia  de  Navidad. 
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mente  aparecerán  en  las  oraciones  litúrgicas  de  petición:  «Para 
confirmación  de  nuestra  fe  en  la  verdad»  '°.  Aprovechando  cual- 
quier ocasión  oportuna  se  pide  a  Dios  que  «confirme  en  nuestras 
mentes  los  sacramentos  de  la  verdadera  fe;  que  progrese  siempre 
la  fe  verdadera;  que  la  Iglesia,  su  Iglesia,  permanezca  con  estable 
fe  en  la  confesión  de  su  nombre;  que  se  regocije  por  la  integridad 
de  su  fe» 

Pueden  bastarnos  estos  puntos  para  asistir  a  una  de  las  «fun- 
ciones» dinámicas  de  la  Iglesia:  la  Iglesia  como  comunidad  de  fe, 
comunidad  evangélica  que  prepara  el  misterio  y  misión  de  su  más 
íntimo  ser  de  comunidad  eucarística.  Veremos  luego  cómo  los 
mismos  textos  litúrgicos  exigen  un  magisterio  infalible,  una  jerar- 
quía, una  disciplina,  para  que  esta  fe  de  la  comunidad  eclesial  sea 
auténtica  y  segura. 

2.    Comunidad  de  oración 

Las  fórmulas  de  las  oraciones  litúrgicas  son  producto  del  es- 
fuerzo de  generaciones  cristianas,  al  máximo  nivel  de  experiencia 
religiosa,  para  intentar  dar  una  expresión  adecuada  a  las  reacciones 
de  la  persona  humana  ante  los  misterios  divinos.  Fruto  de  una 
multisecular  vivencia  sacramental,  han  conservado  discretamente 
su  anonimato  y  generalmente  están  redactadas  en  forma  plural,  por 
lo  cual  sirven  tanto  mejor  para  ser  oración  de  toda  la  comunidad. 

La  oración  litúrgica,  pronunciada  en  voz  alta  por  el  sacerdote, 
no  es  una  efusión  de  su  fervor  personal,  sino  que  va  dirigida  a 
Dios  en  nombre  de  todos.  El  sacerdote  oficiante  es  el  presidente 
de  la  asamblea,  «iUe  qui  fratibus  praeest»  " ;  no  ora  sólo  por  sí 
mismo,  sino  por  todo  el  pueblo,  pues  el  sacerdote  está  incorpora- 
do al  pueblo  que  dirige,  y,  como  dice  un  bello  texto  de  San  Ci- 
priano, sacerdote  y  pueblo  son  una  misma  cosa  " :  «El  Doctor  de 
la  paz  y  Maestro  de  la  unidad  no  quiso  que  la  oración  se  hiciera 
individualmente  y  en  privado  para  que  quien  ora  no  ore  sólo  por 

"  «Ad  confirmationem  fidei  ¡n  verítate»  (San  Hipólito,  Tradit. 
Apóstol.,  ed.  E.  Hauler,  Didascaliae  Apostoloriim  Fragmenta  Verán. 
[Leipzig  1900}  p.106). 

"  RomMiss,  secreta  en  la  misa  de  Santa  María  en  sábado;  poscom.  del 
sábado  in  albis;  viernes  santo,  oraciones  solemnes,  n.l;  secreta  del  común 
de  Sumos  Pontífices. 

"  San  Justino,  Apologia  1  n.65 :  ML  6,427.  Puede  verse  en  la  edi- 
ción de  la  BAC,  trad.  de  D.  Ruiz  Bueno,  Padres  Apologistas  Griegos 
(Madrid  1954)  p.258,  la  descripción  que  San  Justino  nos  hace  de  una 
celebración  comunitaria  en  los  primeros  tiempos  cristianos. 

"  Liher  de  oratione  dominica  1.8  (ML  4,523)  :  «Publica  est  nobis  et 
communis  oratio,  et  quando  oramus  non  pro  uno  sed  pro  toto  populo 
oramus,  quia  totas  populus  unum  sumus». 
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sí  mismo.  Quiso  que  orara  uno  por  todos,  así  como  quiso  llevamos 
El  mismo  a  todos.  Nuestra  oración  es  oración  pública  y  común, 
y  así,  cuando  oramos,  no  por  uno  solo,  sino  que  oramos  por  todo 
el  pueblo,  porque  una  sola  cosa  somos  todo  el  pueblo». 

Ahora  bien,  la  comunidad  que  para  dialogar  con  Dios  en  un 
momento  y  lugar  determinados  emplea  un  texto  litúrgico  no  es 
la  Iglesia  universal,  sino  la  comunidad  local,  la  asamblea  cristiana 
de  un  lugar  cualquiera.  «Cuando  el  sacerdote  dice:  «Oremus,  di- 
lectissimi  nobis...  Gratias  agamus»,  etc.,  no  se  dirige  a  los  fieles 
de  toda  la  Iglesia,  sino  a  los  que  pueden  escucharle»  '",  a  los  que 
le  rodean,  a  los  «circunstantes»  aludidos  en  el  canon  de  la  misa, 
«cuya  fe  le  es  conocida  a  Dios,  y  cuya  devoción,  manifiesta». 

Es  esta  comunidad  de  orantes,  compuesta  por  el  sacerdote  «pre- 
sidente» y  la  corona  de  «adstantes»  que  le  rodea,  la  que  en  los 
textos  litúrgicos  se  presenta  a  veces  como  una  congregación  supli- 
cante y  humilde  que  ruega  al  Señor  «escuche  clemente  su  gemido, 
las  preces  de  la  Iglesia  que  le  dirige  en  nombre  de  toda  ella» 
La  Iglesia  sabe  que  debe  contar  con  enemigos,  tanto  internos  como 
externos,  que  le  impiden  la  «tranquilla  devotio»  y  la  «religionis 
integritas»  Como  comunidad  de  culto,  no  exige  otra  cosa  que 
paz  y  libertad  para  ejercer  su  oración  y  mantenerse  en  la  integridad 
de  la  fe.  Sabe  también  que  es  espiritual  el  origen  de  sus  desgracias, 
como  espiritual  es  su  más  misteriosa  esencia:  los  pecados  son  la 
fuente  de  sus  males.  «Justamente  nos  vemos  afligidos  por  nuestro 
pecado,  nos  entristece  la  culpa  de  nuestras  acciones,  nos  aplasta  el 
peso  de  nuestras  maldades»  Pero  también  sabe,  y  nunca  lo  olvi- 
da, que  sobre  todos  sus  males  y  contra  todos  sus  enemigos  espiri- 
tuales tan  sólo  puede  confiar  en  la  amorosa  y  benevolente  omni- 
potencia del  Señor:  «Señor,  de  quien  proviene  todo  lo  mejor; 
Señor,  sin  quien  nada  hay  válido,  nada  santo ;  en  tu  piedad  confían 
los  miembros  de  esta  familia  que  sólo  se  apoya  en  la  esperanza  de 
la  gracia  celestial» 

"  BoTTE,  B.,  La  priére  du  célébrant:  «La  Maison-Dieu»  20  (1949)  139 

'°  Frases  como  éstas  se  repiten  insistentemente  en  las  oraciones  del 
RomMiss;  v.gr. :  orac.  en  el  domingo  2.-  de  Epifanía  y  en  el  domingo 
infraoctava  de  la  misma;  secreta  del  domingo  3.°  de  id.  Igualmente  se 
dice  en  el  RomRit  tít.6  c.3  n.7:  «vera  supplicatio  fidei  christianae»;  y  en 
el  Le  (ML  55,74)  :  «exaudí,  Domine,  gemitum  populi  tu¡». 

"  RomMiss,  oración  del  domingo  4.-  de  Pentecostés,  y  secreta  y  pos- 
comunión del  común  de  Sumos  Pontífices.  Sobre  ésta,  cf.  Cartón,  I.,  «Re- 
ligionis integritasy>.  La  posícommiinion  du  commune  des  Souverains  Ron- 
ttjs:  «Questions  Paroiss.  et  Lit.»  34  (1953)  220-225. 

"  RomMiss,  oración  de  Septuagésima,  del  sábado  de  témporas  de  Ad- 
viento y  del  sábado  de  las  de  Cuaresma. 

"  RomMiss:  «cuius  est  totum  quod  est  optimum»,  oración  del  domin- 
go 6.'  de  Pentecostés;  «sine  quo  nihil  est  vaJidum,  nihil  sanctum»,  ora- 
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El  espíritu  de  la  liturgia  ignora  el  tono  audaz  del  naturalismo 
y  del  humanismo  moderno.  En  conjunto,  el  individualismo  moder- 
no se  caracteriza  porque  el  hombre  cree  que  sólo  puede  estimar 
aquello  que  él  mismo  ha  conquistado  con  su  propio  esfuerzo.  En 
este  punto  de  arranque  se  originaron  durante  los  últimos  siglos 
poderosos  movimientos  de  humanismo  integral,  desde  el  Renaci- 
miento hasta  el  existencialismo  de  nuestros  días.  No  es  extraño 
que  algunos  de  estos  senderos  hayan  desembocado  en  el  ateísmo. 
Como  Zubiri  diagnosticó  hace  años  con  absoluta  lucidez  «la 
existencia  humana  es  una  existencia  religada  y  fundamentada;  pero 
el  tiempo  actual  es  tiempo  de  ateísmo,  es  una  época  soberbia  c- 
su  propio  éxito».  Bien  cabe  en  esta  fórmula  la  firme  «ambigüe- 
dad» de  palabras  blasfemas  como  éstas,  en  las  que  se  comprueba 
cuán  feroz  individualismo  compone  toda  clase  de  existencialismos : 
«En  su  vana  tentativa  por  ser  Dios,  el  hombre  se  hace  existir  como 
hombre,  se  satisface  con  esta  existencia,  coincide  exactamente  con- 
sigo mismo.  No  se  trata  de  tener  razón  a  los  ojos  de  Dios,  sino  de 
tenerla  ante  sus  propios  ojos,  restablecer  al  hombre  en  el  corazón 
de  su  destino,  llevar  en  sí  mismo  la  responsabilidad  de  un  mundo 
que  no  es  la  obra  de  una  potencia  extraña,  sino  propia.  Lo  que 
define  a  todo  humanismo  es  que  el  mundo  moral  no  es  un  mundo 
dado,  extraño  al  hombre,  y  al  cual  éste  debería  esforzarse  en  in- 
gresar desde  fuera.  Es  el  mundo  querido  por  el  hombre  en  tanto 
su  voluntad  expresa  su  realidad  auténtica» 

El  camino  equivocado  de  Europa,  y  en  general  de  la  mente 
moderna,  ha  seguido  por  derroteros  de  excesivo  individualismo 
hasta  la  última  generación.  No  ha  sabido  responder  a  este  proble- 
ma básico:  «¿Cómo  puede  darse  la  comunidad  plena,  profunda,  el 
dar  y  recibir  fundamental,  y  que,  a  la  vez,  la  personalidad  se  man- 
tenga libre  y  firme  en  sí  misma?»  Guardini  ha  respondido  a  este 
problema  "  diciendo  que  «esto  no  es  posible  a  partir  del  poder 
humano  de  orden  natural;  pero  ante  nosotros,  y  lo  explica  a  con- 
tinuación, se  alza  la  Iglesia  como  el  gran  poder  que  hace  posible 
una  perfecta  comunidad  de  personalidades».  La  primavera  de  !d 
Iglesia  sonreirá  también  algún  día  sobre  las  mentes  y  los  pueblos 
todos.  Se  darán  cuenta  entonces  de  que  forman  parte  de  una  misma 

ción  del  domingo  3.°  de  Pentec;  «qui  in  tua  pietate  confidunt»,  de  las 
témporas  de  Adviento,  miércoles  y  viernes;  «quae  in  sola  spe  gratiae  cae- 
lestis  ¡nnititur»,  oración  del  domingo  5."  de  Epifanía. 

"  Zubiri,  X..  Naturaleza,  Historia,  Dios  1.'  ed.  (Madrid  1944)  p.444 
y  465. 

"°  Beauvoir,  S.  de,  Fara  una  moral  de  la  ambigüedad  (Buenos  Aires 
1956)  p.14.16-18. 

"  Guardini,  R.,  El  sentido  de  la  Iglesia  (San  Sebastián  1958)  p.lll- 
114  y  121. 
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trama  de  procesos  evolutivos  y  de  una  comunidad  de  destino.  En- 
tonces desaparecerán  las  teorías  del  egoísmo,  los  sistemas  de  la 
desconfianza  y  del  ignorarse  mutuamente. 

Frente  a  las  apreciaciones  individualistas  de  los  criterios  natu- 
rales, la  doctrina  litúrgica  de  la  Iglesia  estima  que  el  hombre  no 
vale  tanto  por  lo  que  hace  por  sí  mismo  cuanto  por  lo  que  confía 
en  Dios,  único  capaz  de  suplir  su  fragilidad;  no  tanto  por  lo  que 
da  cuanto  por  lo  que  recibe,  y  no  tanto  por  lo  que  recibe  cuanto 
por  lo  que  es  capaz  de  abandonar,  de  renunciar,  de  desprenderse. 

La  persistencia  misma  de  la  Iglesia  como  institución  histórica 
está  vinculada  a  esta  convicción,  tan  insistentemente  expresada  en 
los  textos  litúrgicos:  «Tu  Iglesia  sin  ti  no  puede  subsistir.  Nada 
puede  sin  ti  la  flaqueza  humana.  Sin  ti  no  podemos  vivir.  Sin  ti 
decae  la  mortalidad  humana»  Tal  como  se  induce  de  las  fórmu- 
las litúrgicas  de  oración,  todo  lo  espera  de  Dios  la  Iglesia:  la 
salvación  y  la  luz,  la  ayuda  eficaz  contra  toda  clase  de  adversida- 
des, algunas  de  las  cuales  merecen  una  especial  oración  en  los 
formularios  de  misas  («adversa»  es  uno  de  los  términos  más  repe- 
tidos en  los  textos  litúrgicos) ;  la  alegría,  la  paz,  el  consuelo,  la 
devoción,  la  salud,  la  constancia  en  la  gracia,  la  sinceridad  de  vida, 
el  aumento  de  fe  y  de  religiosidad,  la  inmortalidad  celestial  '\ 

El  carácter  comunitario  de  estas  oraciones  litúrgicas  de  la  Igle- 

RomMiss:  «sine  Te  nihil  potest  raortalís  infirmitas»,  oración  del 
domingo  1.°  de  Pentecostés;  «sine  Te  esse  non  possumus»,  id.  del  8."; 
«sine  Te  labitur  humana  mortalitas»,  del  14. °;  «Ecclesia  tua  sine  Te  non 
potest  salva  consistere»,  del  15.° 

La  enumeración  sería  excesivamente  larga,  por  lo  cual  es  aconse- 
jable desistir  de  ofrecer  un  florilegio  completo  de  estas  intenciones.  Bas- 
ten los  siguientes  ejemplos,  todos  del  RomMiss: 

«vernos  libres  de  los  peligros  de  pecar  y  salvarnos»,  orac.  dom.  1.° 
Adv.; 

«servirte  con  el  alma  limpia»,  orac.  domingos  2°  y  3.°  Adv.; 
«librarnos  rápidamente  de  toda  adversidad»,  viernes  de  témporas  de 
Adv.; 

«vernos  consolados  con  tu  benévola  visita»,  orac.  sábado  id.  id.; 
«auxilios  en  esta  vida  y  premios  en  la  felicidad  eterna»,  miércoles 
id.  id.; 

«alégranos  con  tu  venida»,  sábado  id.  id.; 

«el  gozo  de  una  perpetua  salud  de  alma  y  cuerpo,  librarnos  de  la  tris- 
teza presente  y  disfrutar  de  la  alegría  eterna»,  orac.  de  Santa  María  en  sáb.; 

«que  estos  misterios  nos  sirvan  para  devoción  y  para  salvación»,  se- 
creta del  domingo  A.°  de  Adviento; 

«da  perpetua  alegría  a  tus  fieles»,  oración  domingo  2.°  de  Pascua; 

«salud  de  alma  y  cuerpo»,  oración  domingo  4."  de  Epifanía; 

«danos  aumento  de  religiosidad  (religionis  augmentum)»,  orac.  dom. 
6.°  de  Pentecostés; 

«que  en  nuestras  obras  resplandezca  lo  mismo  que  brilla  por  la  fe 
en  nuestras  mentes»,  orac.  2.*  misa  de  Navidad; 
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sia  viene  más  concretamente  corroborado  por  la  comprobación  de 
los  datos  siguientes  " : 

d)  Toda  la  Iglesia  ora  por  toda  la  Iglesia.  Los  intereses  y  las 
necesidades  de  una  comunidad  cristiana  local  son  sentidos  como 
tales  por  todas  las  demás  comunidades.  Por  eso  el  temor  usual  del 
texto  de  las  oraciones  es  general :  «Pro  Ecclesia  tua  sancta».  Esta  in- 
determinación, capaz  de  ser  llenada  de  contenidos  particulares  y  ser 
aplicada  a  casos  concretos,  es  la  nota  propia  de  la  piedad  litúrgica. 

Toda  la  Iglesia  pide  por  necesidades  determinadas,  que 
otras  muchas  comunidades  locales  pueden  no  sentir  en  un  mo- 
mento dado;  por  ejemplo,  por  la  paz,  por  la  libertad,  etc.  Es  la 
actualización  de  la  «comunión  de  los  santos»  y  de  los  esenciales 
valores  de  solidaridad  del  Cuerpo  místico. 

c)  Se  aprovecha  la  fiesta  de  un  santo,  cuya  devoción  es  a 
veces  sólo  regional,  para  pedir  a  Dios  un  bien  concreto  para  toda 
la  Iglesia.  Así,  las  oraciones  de  patronos,  fundadores  de  familias 
religiosas,  etc. 

d)  Los  textos  litúrgicos  contienen  fórmulas  para  pedir  ante 
todo  bienes  comunes  para  todos  los  fieles,  pero  no  desatienden 
las  necesidades  individuales.  Basta  repasar  la  serie  de  «orationes 
ad  libitum»  del  Misal,  la  mayor  parte  de  origen  galicano,  o  las 
numerosas  bendiciones  de  toda  clase  de  objetos  del  Ritual  para 
comprender  el  alcance  de  esta  observación. 

£■)  Se  piden  toda  clase  de  bienes,  espirituales  y  temporales; 
pero  éstos  sólo  condicionalmente  en  cuanto  que  sirven  a  la  finali- 
dad santificadora  de  la  Iglesia,  según  antes  se  ha  señalado  ya, 
pero  sin  dar  excesivo  valor  a  su  temporalidad :  «Que  entre  las 
fluctuaciones  del  mundo  allí  estén  fijos  los  corazones  donde  están 
los  verdaderos  gozos.  Que  de  tal  modo  pasemos  por  los  bienes 
temporales  que  no  perdamos  los  eternos» 

Del  mismo  modo  que  la  fe  de  un  cristiano  se  apoya  en  la 
del  otro,  la  del  hijo  en  la  de  la  madre,  la  del  alumno  en  la  del 
maestro,  la  del  conjunto  de  los  fieles  en  la  de  su  sacerdote  y  su 
obispo  y  su  Papa,  y  por  eso  la  Iglesia  es  ima  comunidad  de  fe, 

«que  mantengan  en  su  modo  de  vivir  el  sacramento  que  han  recibido 
con  fe»,  orac.  martes  de  octava  de  Pascua; 

«a  quienes  diste  la  fe,  dales  también  la  paz»,  orac.  lunes  oct.  Pentec. 
GuARDiNi,  R.,  El  espíritu  de  la  liturgia  (Madrid  1935)  p.60ss; 
Pesce,  E.,  Sugli  oremui  del  Aíissale:  «Vita  cristiana»  20  (1951)  451; 
Oppenheim,  Ph.,  Institutiones  systhematico-historicae  in  sacram  liturgiam 
(Torino-Roma  1939-1947)  vol.6,  Notiones  liturgicae  fundamentales  p.l56- 
160;  Pascual  Aguilar,  J.  A.,  Liturgia  y  vida  cristiana  (Madrid  1962) 
c.  «La  oración  litúrgica»  p. 135-144. 

"  RomMiss,  oración  del  domingo  2.°  de  Pascua  y  del  3.°  de  Pente- 
costés. 
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así  ninguno  de  nosotros  sabe  en  qué  medida  tan  profunda  vive 
cada  uno  de  la  fuerza  de  la  gracia  que  se  retransmite  por  medio  de 
otros,  de  la  oración  oculta  del  corazón  silencioso,  del  sacrificio 
redentor  de  personas  desconocidas,  de  la  expiación  supletoria  de 
aquellas  almas  generosas  que  se  ofrecen  como  víctimas  por  sus 
hermanos.  La  Iglesia  es  una  comunidad  de  oración,  una  comuni- 
dad de  ocultas  fuentes  de  energía.  Y  como  la  falta  de  fe  de  unos 
puede  comprometer  la  de  otros,  así  todos  los  cristianos,  por  miem- 
bros del  Cuerpo  místico  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia,  deben  apo- 
yarse unos  a  otros,  como  «piedras  vivas»  de  un  mismo  edificio,  con 
la  oración  ininterrumpida,  humilde,  sincera,  sencilla,  confiada, 
«perseverando  unánimemente  en  la  oración»  (Act  1,14),  como  los 
discípulos  en  el  cenáculo.  En  la  Iglesia  nadie  puede  encontrarse 
solo.  Todos  apoyan  a  todos. 

3.    Comunidad  de  santificación 

Para  un  cabal  concepto  funcional  de  la  Iglesia  a  través  de  los 
textos  litúrgicos  no  puede  bastar  la  simple  alusión  a  la  conciencia 
que  la  Iglesia  ha  tenido  siempre  de  su  misión  santificadora;  con- 
ciencia claramente  expresada  en  múltiples  fórmulas  litúrgicas.  Esta 
postura  es  natural,  en  consecuencia  con  la  esencia  de  la  Iglesia  y 
su  función  de  intermediaria  única  visible  entre  Dios  y  nosotros, 
única  comunidad  de  santificación  fundada  por  Cristo.  Interesa 
acentuar  que  los  más  caraaerísticos  medios  de  santificación  de  que 
dispone  la  Iglesia  como  tal  comunidad,  a  saber:  el  sacrificio  y  los 
sacramentos,  tienen  un  aspecto  esencialmente  eclesial,  social,  co- 
munitario. El  viejo  axioma  «sacramenta  propter  homines»,  «los 
sacramentos  para  los  hombres»,  podría  aquí  interpretarse  en  el 
sentido  que  algunos  le  han  dado:  es  un  individuo  el  que  directa 
e  inmediatamente  se  santifica  por  la  gracia  de  Dios;  pero  ésta, 
que  produce  su  santificación  personal,  se  le  concede  a  través  del 
cauce  eclesial  y  sólo  en  cuanto  que  lo  vincula  cada  vez  más  estre- 
chamente al  cuerpo  universal  de  la  Iglesia,  unido  con  los  demás 
cristianos.  Cada  miembro  sólo  participa  de  la  vida  de  Cristo  en 
cuanto  está  y  porque  está  en  la  comunidad,  a  la  cual  es  incorpo- 
rado en  el  bautismo.  No  es  que  la  vida  y  la  gracia  de  Cristo  ven- 
gan primariamente  de  la  Cabeza  al  individuo  y  luego  los  que  han 
recibido  esta  gracia  se  unan  para  formar  entre  sí  una  comunidad. 
No.  La  gracia  de  Cristo  informa  primero  a  la  comunidad,  y  desde 
ella  y  por  ella  se  comunica  luego  a  los  individuos      La  Iglesia 

"  HoFMANN,  F.,  l.c,  p.617,  el  cual  cita  unas  bellas  palabras  de  Karl 
Adam:  «En  realidad,  no  es  el  hombre  individual  el  que  es  admitido  a  la 
gracia  redentora  de  la  «caro  Christi»,  sino  la  unidad  de  los  hombres,  la 
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como  comunidad  es  antes  que  los  cristianos  individuales;  la  comu- 
nidad de  santificación  es  antes  que  los  santificados 

En  la  Iglesia  de  Cristo,  toda  santificación  es  social.  He  aquí 
una  nota  que  la  distingue  de  los  modos  de  santificación  propios 
del  Antiguo  Testamento  y  que  deriva  espontáneamente  de  la  con- 
sideración que  el  Nuevo  nos  proporciona  de  la  Iglesia,  en  su  más 
íntima  naturaleza,  como  Cuerpo  místico,  como  Cuerpo  de  Cristo  ''. 
Dentro  de  este  Cuerpo  todos  los  miembros  están  comprometidos 
en  la  misma  unidad  de  destino  y  en  la  recíproca  comunidad  de  su 
vida  sobrenatural.  Pío  XII  tuvo  mucho  interés  en  acentuar  este 
espíritu  comunitario  de  la  vida  de  la  Iglesia,  concretamente  en  su 
nanifestación  litúrgica :  «Es  en  esta  unidad — escribe — como  la  Igle- 
sia ora,  ofrece,  se  santifica,  y  puede  afirmarse,  en  consecuencia, 
con  todo  derecho,  que  la  liturgia  es  la  obra  de  toda  la  Iglesia»  '\ 
Ampliando  un  poco,  podríamos  decir,  sin  exagerar,  que  todo  en  la 
Iglesia  es  obra  de  toda  la  Iglesia. 

Siguiendo  el  lema  propuesto  por  San  Pablo:  «una  vida  escon- 
dida con  Cristo  en  Dios»  (Col  3,2)  presenta  la  liturgia  como  ideal 
de  toda  la  vida  cristiana  el  ejemplo  mismo  de  Cristo:  «que  nos- 
otros mismos  vivamos  también  mentalmente  en  el  cielo»  Siendo 
Cristo  a  la  vez  «ejemplo  y  premio»  de  nuestra  vida  espiritual al 
mirarnos  en  El  se  hará  más  llevadero  el  esfuerzo  ascético  de  los 
fieles  apoyados  en  la  gracia  sacramental,  hasta  convertirnos  todos 
y  hasta  transformar  toda  la  Iglesia  no  sólo  en  una  «plebs  libera- 
torum»,  «un  pueblo  de  hombres  libres»  (aspecto  moral  que  se 
debe  a  la  redención  obrada  «desde  arriba»  por  Cristo  y  que  corres- 
ponde a  la  vocación  o  congregación  que  actúa  en  la  raíz  de  la 

comunidad  necesitada  de  redención.  No  yo,  sino  nosotros.  Lo  primero  es 
el  nosotros,  no  el  yo.  Unicamente  de  nosotros,  de  la  comunidad,  del 
«Corpus  Christi  Mysticum»,  y  por  la  unión  con  él  recibe  el  yo  su  reden- 
ción», en  «Theologie  der  Zeit»  4  (1937)  204.  Naturalmente,  estos  con- 
ceptos sirven  de  maravilla  para  ilustrar  el  concepto  de  la  Iglesia  como 
protosacramento  o  como  sacramento  de  Cristo,  como  luego  se  verá;  pero 
acaso  no  se  distingue  bastante,  en  estas  afirmaciones  generales,  entre 
la  distinta  función  del  sacrificio  y  de  los  sacramentos  en  cuanto  santifi- 
cación radical  de  la  humanidad  o  aplicación  a  una  sola  persona,  al  que 
los  recibe.  El  sujeto  de  los  sacramentos,  y  sólo  él,  se  santifica  individual- 
mente, aunque  lo  logra  precisamente  por  su  contacto  sacramental  con  la 
Iglesia,  comunidad  de  santificación  y  a  la  vez  institución  de  santificación. 

González  Quintana,  G.,  La  santificación  social  en  el  Cuerpo  mís- 
tico (Bogotá  1950).  Véanse,  sin  embargo,  las  correcciones  a  algunos  pun- 
tos de  esta  obra  que  sugiere  T.  Zapelena  en  «Gregorianum»  33  (1952) 
612-120. 

^'  Discurso  al  II  Congreso  Internacional  de  Pastoral  Litthgica:  AAS 
(1956)  714. 

RomM/ss,  oración  de  la  Ascensión. 
"  RomMiss,  oración  del  10  de  octubre,  San  Francisco  de  Borja. 
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Iglesia),  sino  también  en  «plebs  tibi  dicata»,  «un  pueblo  consa- 
grado», un  «pueblo  santo»,  «el  pueblo  santo  de  Dios»  («plebs 
sancta,  populus  sanctus  Dei») 

Ya  la  Didaché  nos  conserva  esta  bella  fórmula,  que  es  intere- 
sante repetir  aquí :  «Acuérdate,  Señor,  de  tu  Iglesia,  y  líbrala  de 
todo  mal,  y  perfecciónala  en  tu  amor,  y  unifícala  desde  los  cuatro 
vientos  para  santificarla  en  el  reino  que  le  has  preparado.  ¡Porque 
tuya  es  la  fortaleza  y  la  gloria  por  los  siglos !» 

Los  textos  litúrgicos  suelen  insistir  mucho  más  en  la  necesidad 
del  perfeccionamiento  moral,  en  el  cual  cada  cristiano  debe  poner 
individualmente  todo  su  empeño,  que  en  la  dimensión  estrictamen- 
te social  que  llevan  emparejada  tanto  el  esfuerzo  ascético,  ayudado 
por  la  gracia,  como  la  santificación  sacramental  del  individuo.  Esta 
conclusión  es  explicable  si  se  tiene  en  cuenta  la  necesidad  pastoral 
de  impulsar  y  estimular  a  los  fieles  a  la  dura  labor  diaria  de  su 
propia  santificación,  que  la  liturgia  inculca  aprovechando  las  bre- 
ves ocasiones  que  le  proporcionan  las  circunstancias  del  culto.  Una 
vez  más  hay  que  decir  que  los  textos  litúrgicos  no  presentan  una 
teología  sistemática  ni  completa.  Pero,  estudiados  en  su  conjunto, 
en  su  contexto  y  en  lo  que  suponen,  dan  la  impresión  de  que  su 
redacción  estuvo  dominada  por  la  preocupación  de  estimular  al 
cristiano  a  su  tarea  espiritual,  recordándole  al  mismo  tiempo,  pero 
siempre  y  sólo  de  un  modo  indirecto,  que  ésta  no  se  logra  sino  en 
cuanto  que  él  forma  parte  de  una  comunidad  de  santificación. 

Evidentemente,  no  sólo  no  puede  ponerse  en  duda  el  sentido 
eclesiológico  de  los  sacramentos,  sino  que  constituye  un  punto  de 
partida  elemental  en  la  teología  del  moderno  movimiento  litúrgico. 
Pero  tal  verdad  teológica  no  queda  demasiado  clara  si  se  atiende 
sólo  a  los  textos  del  Ritual  romano  para  la  administración  de  los 
sacramentos,  y  aún  menos  de  los  sacramentales.  Una  cosa  es  la 
verdad  teológica  en  sí  y  entendida  de  modo  general  y  teórico,  y 
otra  su  expresión  en  un  texto  litúrgico,  en  el  cual  acaso  solamente 
sobre  un  aspecto  parcial,  el  más  subjetivo  y  personal,  de  la  verdad 
total,  convenía  llamar  la  atención  del  interesado  o  de  los  «cir- 
cunstantes» en  el  acto  cultual.  El  sentido  eclesial  de  la  santifica- 
ción del  individuo  permanece  como  implícito  y  en  segundo  plano 
Veamos  algunos  textos  concretos  de  cada  sacramento. 

En  el  bautismo,  el  sentido  comunitario  o  eclesial  está  indicado 
por  la  exigencia  de  padrinos,  cuyos  deberes  y  cualidades  se  indi- 
can; por  el  diálogo  inicial:  «¿Qué  pides  a  la  Iglesia  de  Dios?», 

^'  MoOr,  ed.  Vives,  n.l;  RomMiss,  oraciones  solemnes  del  viernes 
santo. 

FuNK,  I  25.  Traducción  de  Oraciones  de  los  primeros  cristianos, 
de  A.  Hamman  (Madrid  1956)  p.l75. 
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al  cual  nos  referiremos  luego  al  hablar  de  la  maternidad  de  la 
Iglesia;  por  las  fórmulas,  elocuentes  en  sí  mismas,  pero  no  dema- 
siado indicadoras,  en  las  que  se  dice  que  el  bautizado  entra  a  ser 
miembro  de  la  Iglesia,  en  la  que  podrá  servir  a  Dios  con  alegría 
y  lograr  día  a  día  progresos  espirituales  Pero  ya  antes,  al  hablar 
del  bautismo  como  «puerta  de  la  Iglesia»  y  como  «factor  positivo 
primario  de  la  incorporación  al  Cuerpo  místico»,  han  sido  aduci- 
dos otros  textos  según  los  cuales  queda  patente  el  sentir  litúrgico 
sobre  su  precisa  dimensión  comunitaria.  No  confiere  sólo  ni  ante 
todo  el  perdón  del  pecado  original ;  no  es  primariamente  donación 
de  la  gracia  primera.  En  él  el  hombre  nace  al  nuevo  pueblo  de 
Dios.  Es  sacramento  de  la  incorporación  a  Cristo  y  a  la  Iglesia, 
sacramento  de  la  comunidad  cristiana,  sacramento  de  la  iniciación. 

Algo  semejante  parece  deba  decirse  de  los  otros  sacramentos. 
A  pesar  de  que  su  sentido  comunitario  está  garantizado  por  otros 
caminos,  las  fórmulas  litúrgicas  de  su  administración  por  sí  mismas 
no  siempre  patentizan  demasiado  su  vertiente  eclesial.  Así,  en  la 
letra  que  regula  el  rito  de  administrar  la  comunión,  que,  como  lue- 
go veremos  desde  otro  ángulo,  es  el  «sacramentum  unitatis»,  sólo 
se  encuentra  esta  frase  de  sentido  comunitario :  «Dentro  de  la 
misa,  la  comunión  del  pueblo  debe  hacerse  inmediatamente  des- 
pués de  la  del  sacerdote  celebrante,  ya  que  las  oraciones  de  la 
misa  no  sólo  se  refieren  al  sacerdote,  sino  también  a  los  otros 
comulgantes»  Quizá  sea  esta  comprobación  la  que  recientemente 
ha  movido  a  la  Santa  Sede  a  suprimir  el  «Confíteor»  y  la  absolu- 
ción preparatoria  de  la  comunión  dentro  de  la  misa  como  una 
repetición  innecesaria.  En  la  extremannción,  las  palabras  «que  res- 
tituyas a  tu  Iglesia  a  tu  siervo  con  toda  la  prosperidad  deseada» 
Recuérdese  que  una  fórmula  semejante  hemos  antes  visto  en  las 
absoluciones  de  excomunión.  La  absolución  de  la  penitencia  sacra- 
mental se  presenta  en  forma  estrictamente  individual,  sin  embargo. 
Esto  puede  chocar  con  la  mentalidad  de  la  época  medieval,  en  la 
que  la  práctica  penitencial  pública  y  las  excomuniones  tuvieron 
tanta  importancia.  Pero  acaso  se  comprende  si  se  tiene  en  cuenta 
que  tal  actitud  quizá  es  exigida  por  la  naturaleza  del  pecado,  que 
quita  la  gracia,  pero  no  separa  de  la  Iglesia. 

En  las  bendiciones,  procesiones,  letanías,  etc.,  cuyos  textos 
se  prestan  a  jugosas  consideraciones  prácticas  aparece  más  el 
aspecto  de  la  Iglesia  como  comunidad  de  oración  que  como  comu- 

RomRit,  sobre  los  padrinos,  tít.2  c.l  n. 31-38;  el  diálogo  inicial, 
tít.2  C.2  n.l;  la  frase  «ut  laetus  tibí  in  Ecclesia  tua  deserviat  et  proficíat 
de  die  ín  diem»,  tít.2  c.2  n.5  y  cA  n.4. 

"  RomRit  tít.4  c.2  n.ll.  "  RomRit  tít.5  c.2  n.l2. 

RomRit  tít.8-10. 
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nidad  de  santificación:  la  Iglesia  triunfante  es  invocada  por  la 
militante;  y  este  espectáculo  conmovedor  de  la  unión  de  ambos 
niveles  de  la  Iglesia  total,  una  orante  y  otra  «orada»,  nos  hace 
concebir  a  la  Iglesia  como  lo  que  realmente  es,  una  comunidad 
transcendente.  De  este  espíritu,  que  no  ha  dejado  huella  alguna 
en  los  textos  de  administración  del  matrimonio  ni  de  la  confirma- 
ción, está  impregnado,  por  el  contrario,  todo  el  rito  sublime  de  la 
ordenación  sacerdotal  y  de  la  consagración  episcopal:  todas  las  ór- 
denes sagradas  se  confieren  no  para  bien  del  individuo  ni  para  su 
propia  dignidad  personal,  sino  «in  Ecclesiae  ministerio»  o,  más 
claramente,  «utilitati  Ecclesiae»,  para  ministerio  de  la  Iglesia,  para 
servicio  de  la  Iglesia  " . 

Frente  a  esta  diferencia  de  matices  de  las  fórmulas  del  ritual, 
las  oraciones  del  Misal,  al  subrayar  los  aspectos  sociales  del  5"^- 
crijicio,  dejan  implícita  la  labor  personal  de  santificación  de  cada 
cristiano  y  como  enmarcada  en  las  perspectivas  universales  de  la 
santa  Iglesia,  cuyas  gracias  proceden  de  la  Hostia  inmolada  por 
ella  en  el  altar;  «Te  rogamos.  Señor,  que  esta  Hostia  purifique 
nuestros  delitos  y  santifique  los  cuerpos  y  las  almas  de  tus  fieles 
para  celebrar  el  sacrificio»  La  misa,  sacrificio  del  nuevo  Israel, 
sacrificio  de  la  nueva  alianza,  es  la  fuente  de  santidad  de  la  nueva 
comunidad  de  santificación  tomada  en  conjunto:  «Que  los  sacro- 
santos misterios  en  los  que  has  constituido  la  fuente  de  toda  santi- 
dad nos  santifiquen  de  verdad.  Que  el  don  ofrecido  nos  obtenga 
la  gracia  de  una  piadosa  devoción  y  nos  logre  el  efecto  de  una 
inmortalidad  feliz.  Que  esta  oblación  nos  limpie,  renueve,  rija 
y  proteja.  Señor,  obra  tu  santificación  aplacado  por  estos  santos 
misterios»  En  los  misterios  sacrosantos,  y  por  ellos,  tenemos 
acceso  al  Mediador  del  Nuevo  Testamento,  renovando  su  inmola- 
ción, que  «es  más  elocuente  que  la  de  Abel» 

Hemos  indicado  antes  que  esta  diferencia  en  el  espíritu  de  los 
textos  procede  de  que  los  sacramentos  aplican  a  un  individuo,  en 

"  RomPont  I  p.76  y  86.  Más  claro  y  expresivo  es  aún  este  texto 
mozárabe:  «El  sacerdocio,  si  es  recibido  rectamente  por  amor  de  Dios, 
no  hay  que  mirarlo  como  un  dominio,  sino  como  un  servicio,  y  como 
una  tarea  más  que  como  una  jerarquía»  (MoS  398).  Vale  la  pena  ci- 
tarlo en  la  fórmula  original  latina:  «Quia  sacerdotium,  si  recta  ex  amore 
Dei  suscipitur,  non  est  dominatio  putanda,  sed  servitus,  et  obsequium 
potius  quam  potestas». 

"  RomMiss,  oración  en  Quincuagésima. 

RomMiss,  secreta  del  31  de  julio,  San  Ignacio  de  Loyola;  secreta 
de  la  vigilia  de  Epifanía;  secreta  del  domingo  6°  de  Epifanía;  secreta 
del  martes  de  la  segunda  semana  de  Cuaresma. 

'°  RomMiss,  secreta  del  1  de  julio,  fiesta  de  la  Sacratísima  Sangre  de 
Jesús:  «sobre  los  altares  renovamos  la  aspersión  de  la  sangre,  que  ha- 
bla mejor  que  la  de  Abel». 
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un  caso  y  momento  determinados,  las  gradas  merecidas  por  Cristo 
para  la  Iglesia  en  el  sacrificio  de  la  cruz,  que  reproducimos  en  la 
misa.  Todos  los  sacramentos,  y  mucho  más  los  sacramentales,  que 
tienen  solo  un  sentido  particularista  e  individual,  hacen  participar 
de  estas  gracias  en  la  redención,  aunque  cada  uno  según  la  pecu- 
liaridad de  su  gracia  sacramental  propia.  De  esta  consideración  se 
deduce  la  conclusión,  recalcada  por  Pío  XII,  de  que  ni  siquiera 
el  sacramento  de  la  comunión  es  necesario  para  que  la  misa  sea  un 
sacrificio  íntegro  Pero,  como  recuerdan  los  textos  litúrgicos,  la 
participación  de  cada  fiel  en  el  sacrificio  colectivo  por  la  comunión 
personal  revierte  en  el  bien  de  toda  la  comunidad :  «Lo  que  cada 
uno  recibió  para  honor  de  tu  nombre,  a  todos  les  aproveche  para 
la  salvación» 

Los  datos  suministrados  por  los  textos  del  Misal  arrojan  un 
balance  todavía  más  positivo  respecto  a  est''  concepto  de  Iglesia 
como  comunidad  de  santificación.  El  sacriiicio  cristiano  es  sacrifi- 
cio de  toda  la  comunidad  cristiana  a  la  vez  que  de  Cristo.  En  la 
Hostia  ofrecida  en  el  altar  toda  la  Iglesia  quiere  ser  ofrecida  con 
Cristo  en  «oblación  pura,  santa,  inmaculada»:  «Santifica,  Señor, 
te  lo  rogamos,  esta  ofrenda,  y  por  ella  a  nosotros  mismos  haznos 
don  eterno  para  ti» 

Este  último  dato  establece  el  paso  de  la  consideración  de  la 
Iglesia  como  comunidad  de  santificación,  en  la  que  todos  se  santi- 
fican juntos,  a  su  contemplación  como  comunidad  de  culto,  en  la 
que  todos  ofrecen  y  son  ofrecidos  juntos.  Por  eso  la  Iglesia,  toda 
la  Iglesia,  que  es  a  la  vez  oferente  y  ofrecida,  se  presenta  como 
un  «pueblo  santo»,  como  un  «pueblo  sacerdotal»,  en  continuidad 
con  el  sacerdocio  personal  de  Cristo,  el  aial,  en  la  cruz  por  sí 
mismo  y  en  la  misa  «por  las  manos  de  los  sacerdotes»,  es  también 
a  la  vez  oferente  y  ofrecido.  Como  Cristo,  y  porque  es  su  Cuerpo 
místico,  toda  la  Iglesia  participa  de  algún  modo  de  su  unción 
sacerdotal.  Toda  la  Iglesia  es,  de  algún  modo  ciertamente  bastante 
misterioso,  sacerdote  y  hostia. 

4.    Comunidad  de  culto 

Ibamos  diciendo  antes,  con  palabras  de  Pío  XII,  que  el  culto 
litúrgico  no  es  sólo  obra  del  sacerdote  que  lo  preside  y  eficaz- 
mente lo  realiza,  sino  de  toda  la  Iglesia.  El  mismo  sacrificio  de 
la  misa  está  ofrecido  de  algún  modo  por  toda  la  Iglesia.  Los  «tuis 

Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  562,  siguiendo  al  Concilio  de  T ren- 
to ses.22  can.8  (Denz.  955). 

"  RomAiiss,  secreta  del  domingo  5.°  de  Pentecostés. 

"  RomMiss,  secreta  de  la  fiesta  de  la  Santísima  Trinidad. 
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mysteriis  servientes»  (los  que  sirven  tus  misterios)  y  los  «tua  mys- 
teria  celebrantes»  (los  que  celebran  tus  misterios),  de  conocidos 
textos  son  todos  los  fieles  presentes  en  el  acto  del  culto,  y  no 
sólo  los  ministros  que  directamente  actúan.  Más  aún,  es  toda  la 
Iglesia  universal,  representada  y  figurada  en  la  asamblea  local  del 
culto. 

Sólo  partiendo  de  este  dato  se  entiende  el  fondo  de  lo  que 
ha  venido  a  llamarse  «el  sacerdocio  de  los  fieles»,  así  como  se 
vislumbra  algo  de  ese  gran  misterio  que  es  la  maternidad  de  la 
Iglesia.  Tkj¿.  la  Iglesia,  por  su  carácter  sacerdotal  colectivo,  es 
quien  ofrece  Cristo  al  Padre  y  se  ofrece  a  sí  misma  con  El  en  el 
sacrificio  de  la  misa.  Toda  la  Iglesia,  por  su  esencial  compromiso 
comunitario,  es  la  «sancta  mater  Ecclesia»  que  administra  a  sus 
hijos  las  gracias  merecidas  en  la  cruz.  El  que  tanto  el  misterio 
del  sacrificio  como  el  de  la  maternidad  de  la  Iglesia  tengan  que 
ser  realizados  «per  manus  sacerdotum»,  nada  resta  al  dato  ¡nidal 
que  estamos  comprobando;  sólo  lo  determina  y  precisa. 

Si  en  cosas  más  accesorias  de  la  vida  de  la  Iglesia  campea  la 
ley  de  la  comunidad,  mucho  más  en  aquellas  acciones  en  las  que 
la  Iglesia  se  manifiesta  y  se  actúa  como  comunidad  de  culto.  A  esta 
liturgia  única  y  comunitaria,  «cada  uno  de  los  miembros,  los  re- 
vestidos de  poder  jerárquico  lo  mismo  que  la  multitud  de  los 
fieles,  aporta  todo  lo  que  ha  recibido  de  Dios,  todos  los  recursos 
de  su  espíritu,  de  su  corazón  y  de  sus  obras».  Por  voluntad  de 
Cristo  detenta  la  sagrada  jerarquía  el  «depositum  fidei»  y  el  «de- 
positum  gratiae» ;  pero  no  es  su  propietaria  ni  su  usuaria  en  ex- 
clusiva. Mera  administradora.  Y  los  fieles  aceptan,  más  bien  de- 
ben aceptar,  la  efusión  jerárquica  de  este  doble  depósito,  «no  de 
una  manera  pasiva,  dejándose  simplemente  llenar  de  él,  sino  co- 
laborando con  toda  su  voluntad  y  todas  sus  fuerzas,  y  sobre  todo 
participando  en  los  oficios  litúrgicos  o  al  menos  siguiendo  su  des- 
arrollo con  fervor»  '^ 

Los  textos  litúrgicos  expresan  el  sentido  comunitario  del  culto 
valiéndose  de  las  más  variadas  fórmulas.  Ya  la  Traditio  Apostólica 
de  San  Hipólito  habla  de  la  «oblatio  sanctae  Ecclesiae»  Expre- 
siones semejantes  se  repiten  constantemente  en  todas  las  liturgias 
en  frases  como  «las  preces  de  tu  Iglesia,  las  oblaciones  de  tu  Igle- 
sia, los  dones  de  tu  Iglesia,  los  dones  de  tu  Iglesia  suplicante,  las 

RomMiss,  secreta  de  la  misa  «contra  persecutores  Ecclesiae»,  ora- 
tiones  diversae,  n.lO;  secreta  del  miércoles  de  la  3."  semana  de  Cua- 
resma. 

"  Pío  XII,  Discurso  al  II  Congreso  Internac.  de  Past.  Lit.:  AAS 
(1956)  713. 

*'  «Et  petimus  ut  mittas  Spiritum  tuum  Sanctum  in  oblatíonem  sanc- 
tae Ecclesiae»,  ed.  Hauler,  Didascalia...  p.l06. 
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oraciones  de  tu  Iglesia,  que  te  ofrece  piadosos  dones»,  etc.  *'  La 
unión  de  «preces»  y  de  «dones»,  o  sea  del  concepto  de  oblación 
sacrifical  con  el  de  simple  oración  en  un  mismo  texto,  se  debe  a 
que,  según  parece,  en  los  períodos  medievales  de  mayor  evolución 
litúrgica,  la  secreta  adquirió  el  valor  de  una  «oración  super  secreta 
o  super  oblata»  sobre  las  cosas  segregadas,  ofrecidas,  después  de 
la  entrega  procesional  de  las  ofrendas  por  los  fieles  durante  el 
ofertorio,  conservando  mientras  tanto  reminiscencias  de  la  antigua 
«oratio  fidelium»,  que  se  cantaba  durante  el  mismo.  Así,  una  serie 
de  textos  presenta  aún  el  ruego  de  que  Dios  reciba  benignamente 
los  dones  sacrifícales,  sobrepuesto  al  originario  de  que  se  digne 
escuchar  nuestras  plegarias 

Es  verdad  que  muchas  de  estas  fórmulas  no  pueden  tomarse 
sin  ciertas  reservas,  ya  que  lo  mismo  pueden  referirse  a  la  simple 
oración  que  al  ailto  sacrifical Pero  hay  textos  que  se  refieren 
directamente  al  sacrificio  y  no  a  la  oración,  ni  siquiera  a  las  anti- 
guas ofrendas  litúrgicas  de  los  fieles.  Por  dar  sólo  un  ejemplo, 
uno  de  estos  textos  es  el  de  la  secreta  de  la  misa  de  Epifanía:  «Te 
suplicamos.  Señor,  que  mires  propicio  los  dones  de  tu  Iglesia,  en 
los  cuales  te  ofrece  no  ya  oro,  incienso  y  mirra,  sino  lo  que  en 
estos  dones  se  figura,  se  inmola  y  se  recibe,  Jesucristo,  tu  Hijo, 
nuestro  Señor». 

Es,  pues,  la  Iglesia  en  cuanto  Iglesia  la  que  ofrece  y  ora.  La 
oblación  y  oración  de  los  sacerdotes  son  oración  y  oblación  de  la 
santa  Iglesia.  «Meum  ac  vestrum  sacrificium»,  dice  el  sacerdote  a 
los  fieles  al  solicitar  sus  oraciones  para  obtener  de  Dios  la  acepta- 
ción del  sacrificio:  «Orate,  fratres.  Orad,  hermanos,  para  que  este 
sacrificio,  que  es  mw  y  vuestro,  sea  aceptable  ante  Dios  Padre  om- 
nipotente». El  pueblo  le  responde :  «Reciba  el  Señor  este  sacri- 
ficio de  tus  manos  para  alabanza  y  gloria  de  su  nombre  y  para 
nuestro  provecho  y  el  de  toda  su  santa  Iglesia».  No  menos  claros 
son  otros  textos  del  Misal  romano:  «Que  tu  bendición  santifique 
este  sacrificio  nuestro  que  te  ofrecemos,  de  modo  que  pueda  agra- 
dar a  tu  Majestad  para  tu  alabanza,  y  a  nosotros  aprovecharnos 
para  la  salvación.  Que  esta  oblación  de  tu  Iglesia  te  sea  encomen- 
dada por  las  oraciones  de  este  santo  N.» 

Resulta  estimulante  comprobar  que,  en  los  sacraméntanos  más 
antiguos,  incluso  las  fórmulas  que  actualmente  aparecen  en  singu- 

"  RomMiss,  oratione  diversae,  n.lO;  secreta  del  domingo  3.°  de  Pen- 
tecostés; secreta  de  la  Epifanía;  secreta  del  jueves  de  la  4.*  semana  de 
Cuaresma. 

"  Cf.  JUNGMANN,  J.,  El  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid  1951)  p.611-613. 
"  BoTTE,  B.,  La  priére  da  célébrant:  «La  Maison-Dieu»  20  (1949)  139. 
'°  RomMiss,  secreta  del   2  de  enero,  Santísimo  Nombre  de  Jesús; 
secreta  de  la  fiesta  de  San  Mateo,  21  de  septiembre. 
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lar  en  el  ordinario  del  Misal  romano  se  presentan  allí  en  plural. 
Esto  es  un  elocuente  signo  del  sentido  eclesial  del  sacrificio  de  la 
misa,  como  recordó  Pío  XII;  «Las  súplicas  con  que  se  ofrece  a 
Dios  la  Hostia  divina,  las  más  de  las  veces  se  pronuncian  en  plu- 
ral, y  en  ellas,  más  de  una  vez,  se  indica  que  el  pueblo  participa 
también  en  este  augusto  sacrificio,  en  cuanto  que  él  también  lo 
ofrece»  En  los  antiguos  sacramentarios,  tal  plural  es  empleado 
no  solamente  en  fórmulas  secundarias  dentro  del  sagrado  rito  de 
la  misa  (por  ejemplo,  en  el  «Aufer  a  nobis»  de  subir  las  gradas, 
en  el  cual  se  dice  «ut  indulgere  digneris  nobis  omnia  peccata 
nostra»,  y  no  mihi  y  peccata  mea,  como  ahora),  sino  también,  lo 
cual  es  mucho  más  importante  para  nuestro  tema,  en  las  principa- 
les fórmulas  oblatorias.  En  éstas  se  emplea  constantemente  en  plu- 
ral el  offerimus,  «te  ofrecemos»,  lo  cual  está  muy  lejos  de  equi- 
valer a  un  simple  plural  mayestático. 

He  aquí  algunos  ejemplos.  En  el  Gregoriano:  «Verdadera- 
mente es  digno  y  justo  ofrecerte  esta  hostia  de  sacrificio,  que  es 
sacramento  inefable  de  la  divina  gracia  salvadora,  y  es  ofrecida 
por  todos»  («offertur  a  pluribus»)  En  el  Misal  mozárabe:  Al 
ofrecer  el  pan:  «Sea  aceptable  a  tu  Majestad,  Dios  omnipotente, 
esta  oblación  nuestra  que  te  ofrecemos  por  nuestros  pecados  y  mal- 
dades y  por  la  estabilidad  de  la  santa  Iglesia  católica  y  apostóli- 
ca». Al  ofrecer  el  cáliz:  «Te  ofrecemos,  Señor,  el  cáliz  de  Jesu- 
cristo, tu  Hijo...».  Al  extender  las  manos:  «Esta  oblación...  re- 
cíbela aplacado,  y  perdona  los  pecados  de  todos  los  oferentes  y  de 
aquellos  por  quienes  es  ofrecida»  («omnium  offerentium  et  eorum 
pro  quibus  offertur»)  Y  casi  igual  que  esta  última  es  la  fórmu- 
la de  la  liturgia  de  Lyón  y  la  de  Braga 

En  dependencia  de  esta  comprobación  se  nos  presenta  el  pro- 
blema técnico  e  histórico  de  explicar  cómo  ha  nacido  el  singular 
«quam  offero  tibi»,  «que  yo,  indigno  siervo  tuyo,  te  ofrezco  a 
ti»,  en  la  oración  que  en  la  actual  liturgia  romana  acompaña  al 
ofrecimiento  del  pan.  Sin  que  sea  mucho  ni  acaso  definitivo  lo 
que  hasta  el  presente  se  puede  afirmar  sobre  este  particular,  tiene 
probabilidad  la  hipótesis  de  que  esta  oración  proviene  de  la  fór- 

"  Mediaior  Dei:  AAS  39  (1947)  554. 

"  GrM:  ML  78,48. 

"  MoMiss:  ML  85,528-529. 

En  la  lyonesa,  al  «Hanc  igitur»,  cuando  el  sacerdote  extiende  las 
manos  sobre  la  oblata,  dice  la  misma  fórmula  que  en  la  liturgia  mozára- 
be, «omnium  offerentium  et  eorum  pro  quibus  offertur  peccata  indulge». 
En  el  BracMiss  se  ha  conservado  también  el  plural  de  la  oblación  del 
pan,  lo  que  demuestra  la  evolución  y  el  origen  de  la  fórmula  romana 
actual:  «Acceptabilis  sit  maiestati  tuae,  omnipotens  Deus...  (como  la  fórmu- 
la mozárabe),  et  pro  stabilitate  sanctae  Ecclesiae  Catholicae,  necnon  et  pro 
animabus  omnium  fidelium  defunctorum». 
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muía  que,  bien  el  sacerdote,  bien  el  diácono,  bien  el  mismo  fiel 
donante,  recitaban  al  recibir  o  entregar,  respectivamente,  la  ofren- 
da de  este  último.  Diversos  pasajes  de  la  «Missa  Illyrica»  conser- 
vados por  Marténe  dicen :  «Recibe,  Trinidad  santa,  esta  obla- 
ción que  te  ofrece  tu  siervo  N.»  (recitado  por  el  sacerdote  al  re- 
cibir la  ofrenda).  «A  ti,  Señor,  mi  Creador,  te  ofrezco  esta  hostia 
por  el  perdón  de  todos  mis  pecados  y  los  de  todos  los  fieles» 
(recitado  por  el  sacerdote  o  el  diácono  al  entregar  su  propia  ofren- 
da). Nuestra  fórmula  actual  sería  la  transformación  de  éstas,  que 
aparecen  también  en  otros  libros:  «Recibe,  Padre  santo.  Dios  to- 
dopoderoso y  eterno,  esta  hostia  inmaculada  que  yo,  indigno  siervo 
tuyo,  te  ofrezco  a  ti.  Dios  mío,  vivo  y  verdadero»,  fórmula  que 
responde  en  línea  directa  a  la  que  la  misma  «Missa  Illyrica»  trae 
para  el  ofrecimiento  del  pan :  se  distingue  de  la  romana  actual 
sólo  en  el  final,  pues  tras  las  palabras  «Deo  meo,  vivo  et  vero» 
se  añade:  «ya  que  te  pido  humildemente  por  la  eterna  salvación 
de  toda  tu  Iglesia». 

Según  estas  observaciones,  parece  ser  que,  al  suprimirse  en  el 
correr  de  los  tiempos  la  «oblatio  fidelium»,  o  procesión  de  los 
fieles  en  el  ofertorio,  la  oración  que  en  ella  se  recitaba  al  entre- 
gar la  propia  ofrenda  ha  pasado  al  conjunto  de  la  misa  actual, 
conservando  su  primitiva  construcción  en  singular.  Esta  breve  nota 
histórica  puede  satisfacer  al  curioso  para  no  pensar  que  el  «Offe- 
ro»  de  la  misa  romana  sea  contrario  al  sentido  comunitario  de 
toda  la  misa,  atestiguado  por  palabras,  tradición,  teología  y  textos 
litúrgicos  que  no  dejan  lugar  a  dudas 

Vale  la  pena  detenernos  ahora  un  momento  en  el  doble  senti- 
do comunitario  de  la  oblación  sacrifical. 

a)    Sentido  comunitario  pasivo:  «pro  tota  Ecclesia 

OFFERIMUS» 

Ya  en  el  ofertorio  del  pan  quedan  indicadas,  como  en  tres 
círculo?  concéntricos  de  radio  progresivamente  creciente,  las  tres 
clases  de  personas  que  se  benefician  del  sacrificio  de  la  misa: 
«...  por  mis  pecados,  y  por  todos  los  circunstantes,  y  también  por 
todos  los  fieles  cristianos,  vivos  y  difuntos». 

La  fórmula  más  concisa  del  ofertorio  del  vino,  «para  nuestra 
salvación  y  la  de  todo  el  mundo»  («pro  nostra  et  totius  mundi  sa- 
lute»),  puede  ofrecernos,  por  su  parte,  un  terminante  procedi- 
miento exegético.  En  efecto,  de  aquí  podemos  inferir  que  «nos- 

"  Marténe,  E.,  De  antiquis  Ecclesiae  ritibus  4  vols.  (Amberes  1736- 
1739)  en  el  vol.l  c.4  ordo  IV,  VI,  XVI. 

"  Sobre  toda  esta  evolución,  que  sólo  podemos  aludir  y  esquemati- 
zar, cf.  JUNGMANN,  J.,  El  Sacrificio  de  la  Misa  ed.cít.  p.646  y  688-694. 
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trum»  en  el  lenguaje  litúrgico  abarca  a  toda  la  asamblea  cultual: 
el  sacerdote  y  los  fieles  o  «circumstantes».  Este  mismo  significado 
tiene  en  las  conocidas  palabras  antes  citadas  del  «Orate,  fratres»: 
«para  nuestra  utilidad  (del  sacerdote  y  fieles)  y  de  toda  su  Igle- 
sia». Los  fieles,  al  responder  al  sacerdote,  que  les  dice  que  el  sa- 
crificio «es  también  vuestro»,  no  podían  limitar  el  alcance  del 
«nuestro»  tan  avaramente.  El  mismo  sentido  comunitario  imi ver- 
sal está  patente  igualmente  en  las  palabras  primeras  del  canon: 
«Por  tu  santa  Iglesia  católica,  que  te  dignes  pacificar,  conservar, 
unir  y  gobernar  en  todas  las  partes  del  mundo». 

En  conclusión,  la  oración  litúrgica  y  el  sacrificio  cristiano  pre- 
sentan siempre  este  orden  de  intenciones,  esta  línea  de  beneficia- 
rios: sacerdote,  fieles  de  la  asamblea,  toda  la  Iglesia  en  su  univer- 
salidad. La  asamblea  local  es  signo  y  tipo  de  la  Iglesia  universal. 
En  definitiva,  siempre  será  ésta  la  beneficiaría  última  de  las  gra- 
cias de  Cristo,  lo  mismo  que  es  su  depositaría  y  administradora, 
el  «proto-sacramento  de  Cristo».  El  sentido  universal  y  comuni- 
tario pasivo  del  culto  de  la  Iglesia  se  hermana  así  con  el  sentido 
universal  que  tiene  la  oración  de  la  Iglesia.  Siempre  debe  ser  antes 
la  comunidad  que  el  individuo.  Nuestra  oración  se  mueve  en  la 
órbita  de  la  oración  de  la  Iglesia  cuando  oramos  por  los  demás, 
cuando  nos  olvidamos  de  nosotros  mismos,  porque  nos  quitamos 
importancia.  También  en  el  sacrificio:  «para  nuestra  salvación  y 
la  de  todo  el  mundo». 

h)    Sentido  comunitario  activo:  «tota  Ecclesia  offert» 

Las  antiguas  fórmulas  de  los  sacraméntanos:  «Recibe,  Señor, 
propicio  los  dones  de  tu  Iglesia;  recibe  los  dones  que  te  ofrece 
tu  Iglesia  universal,  redimida  por  la  sangre  de  tu  Hijo»",  en- 
cuentran su  equivalente  en  diversas  frases  del  canon  de  la  misa, 
a  pesar  de  haber  sido  retocado  alguna  vez  en  épocas  en  las  que 
el  sentido  comunitario  de  la  misa  había  quedado  algo  oscurecido 
en  la  conciencia  cristiana. 

Recordemos  de  nuevo  que  las  formas  plurales  del  canon  («ro- 
gamus,  petimus,  offerimus,  quaesumus,  deprecamur»)  no  suponen 
un  recurso  retórico,  sino  que  indican  una  pluralidad  real.  Pero 
tampoco  se  desconocerá  que  en  el  período  franco,  cuando  la  asam- 
blea litúrgica  fue  perdiendo  muchos  de  los  valores  más  expresi- 
vamente comunitarios,  entre  otras  razones  por  haber  caído  en 
desuso  el  latín  y  haberse  divulgado  una  nueva  concepción,  mucho 
menos  ortodoxa  y  teológica,  de  la  Iglesia  y  de  la  consagración  y 
de  toda  la  liturgia,  pareció  oportuno  poner  fuera  de  toda  duda 
la  actuación  decisiva  e  insustituible  del  sacerdote,  nunca  olvidada, 

"  Le:  ML  55,26;  GaG:  ML  72,280  y  282. 
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desde  luego,  y  exigida  por  la  naturaleza  jerárquica  de  la  Iglesia 
y  del  sacrificio  cristiano.  Este  ambiente  determinó  algunas  varia- 
ciones en  ios  viejos  textos  litúrgicos,  incluido  el  canon.  Así,  por 
primera  vez  aparece  en  el  GrA  (el  Sacramentario  Gregoriano  adap- 
tado por  Alcuino)  la  incomprensible  corrección  que  antepone  el 
inciso  «pro  quibus  tibi  offerimus  vel»  («por  quienes  te  ofrece- 
mos o  también»)  a  las  tradicionales  palabras  «qui  tibi  offerunt» 
(«ellos  mismos  te  ofrecen»),  que  se  refieren  a  los  fieles  y  que  por 
entonces,  según  comenta  Jungmann,  «comienzan  a  causar  extra- 
ñeza»  De  no  haberse  realizado  esta  reforma,  el  «memento  de 
vivos»  nuestro  hubiera  sido  así :  «Acuérdate,  Señor,  de  tus  siervos 
y  siervas...  y  de  todos  los  circunstantes,  cuya  fe  te  es  conocida, 
y  cuya  devoción,  manifiesta,  los  cuales  te  ofrecen  ellos  mismos 
este  sacrificio  de  alabanza  por  sí  mismos  y  por  todos  los  suyos, 
por  la  redención  de  sus  almas,  por  la  esperanza  de  su  salvación 
y  conservación,  y  rinden  sus  votos  a  ti,  Dios  eterno,  vivo  y  ver- 
dadero». 

A  este  mismo  ambiente  eclesiológico  de  los  siglos  vil  al  ix 
se  deben  tantas  fórmulas  en  singular  en  oraciones,  prefacios  y 
otros  fragmentos  del  ordinario  de  la  misa;  por  ejemplo,  en  el 
«Hanc  igitur»  de  algunos  formularios  antiguos,  así  como  la  pre- 
ponderancia que  por  entonces  comienzan  a  tener  las  llamadas  «mi- 
sas solitarias»,  sin  asistencia  de  fieles  ni  siquiera  de  ministrante, 
práctica  en  cierto  modo  abusiva,  totalmente  desconocida  en  tiem- 
pos anteriores.  También  proceden  de  esa  época  las  oraciones  y 
misas  que  el  sacerdote  recitaba  por  sí  mismo,  «pro  seipso».  La 
liturgia  mozárabe  presenta  nada  menos  que  once  formularios  de 
misas  de  este  tipo 

Nada  obsta  el  hecho  dogmático  del  valor  real  completo,  im- 
petratorio y  propiciatorio  de  la  «misa  solitaria»,  recordado  por 
Pío  XII  contra  determinadas  exageraciones  de  algimos  liturgistas, 
para  que  no  dejemos  de  insistir  en  que,  aunque  «todo  sacrificio 
de  la  misa,  siempre  y  en  todas  partes,  necesariamente  y  por  su 
misma  naturaleza,  sea  un  sacrificio  público  y  social»  '",  esta  su 
naturaleza  social  debe  estar  abiertamente  expresada  a  través  de 
los  varios  modos  de  piedad  comunitaria  de  los  fieles,  conforme 
ii  la  letra  y  al  espíritu  de  los  textos  de  la  misa  romana  y  de  todas 
la."!  otras  liturgias.  Amplia  y  profunda  tarea  para  la  pastoral  litúr- 
gica. Los  textos  insisten  tantas  veces  y  de  tan  variadas  formas  en 

"  O.c,  p.124. 

"  Garrido,  M.,  Misas  por  los  sacerdotes  en  la  antigua  liturgia  mo- 
zárabe: «Liturgia»  11  (1956)  339-347;  Righetti,  M.,  Historia  de  la  li- 
turgia (Madrid  1956)  vol.2  p.l28. 

Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  549  y  557. 
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que  la  misa  es  sacrificio  de  Cristo  y  de  su  Iglesia,  y  no  sólo  sacri- 
ficio del  celebrante,  de  un  grupo  de  fieles,  etc.,  que  olvidar  este 
elemental  punto  de  referencia  equivaldría  a  un  error  monstruoso, 
así  como  a  condenarse  a  la  esterilidad  todos  los  que  están  com- 
prometidos en  el  actual  movimiento  litúrgico. 

Más  aún,  a  pesar  de  que  teológicamente  sabemos  que  la  misa 
es  inseparablemente  verdadero  sacrificio  de  Cristo  y  de  la  Iglesia, 
se  observa  una  diversa  acentuación  sobre  cada  uno  de  ambos  as- 
pectos según  se  tratan  desde  la  teología  dogmática  en  general  o 
desde  una  teología  litúrgica.  Efectivamente,  la  reacción  apologé- 
tica en  cuyo  ambiente  actuó  Trento  hizo  que  en  los  siglos  poste- 
riores a  él  se  insistiera  más  en  la  misa  como  sacrificio  de  Cristo; 
en  las  controversias  teológicas  de  la  época  de  la  Reforma  y  en 
la  teología  posterior,  apenas  se  habla  del  sacrificio  de  la  Iglesia, 
sacrificio  de  la  comunidad  cristiana.  Este  aspecto  ha  recobrado, 
sin  embargo,  toda  su  importancia  y  ha  saltado  al  primer  plano 
de  atención  al  retirarse  de  la  escena  todo  interés  polémico.  Tal 
es  también  el  espíritu  de  los  textos  litúrgicos.  El  que  la  misa  sea 
sacrificio  de  Cristo,  se  da  por  supuesto  en  ellos,  pero  no  viene 
directamente  expresado  en  ninguna  fórmula  litúrgica Se  acen- 
túa siempre  que  la  misa  es  el  sacrificio  de  la  comunidad  cristiana. 

La  misma  terminología  litúrgica  se  presenta  a  este  respecto 
significativamente  precisa  y  exigente.  He  aquí  dos  fórmulas  del 
canon  de  la  misa  que  podemos  comparar:  «Te  rogamos.  Señor, 
que  recibas  aplacado  esta  oblación  de  nuestra  servidumbre  y  de 
toda  tu  familia».  «Nosotros,  tus  siervos,  y  tu  pueblo  santo  te  ofre- 
cemos...» 

La  amplificación  de  pueblo  y  familia  sobre  siervos  y  servi- 
dumbre indica  que  los  dos  primeros  términos  se  refieren  a  toda 
la  Iglesia,  al  conjunto  de  los  cristianos,  mientras  que  los  segundos 

JUNGMANN,  J.,  O.C.,  p.245.  Naturalmente,  prescindimos  aquí,  al  me- 
nos por  ahora,  de  arduos  temas  de  teología  sacramental;  por  ejemplo,  la 
unidad  del  sacrificio  de  la  cruz  y  el  de  la  misa,  la  relación  entre  el  as- 
pecto de  la  misa  como  sacrificio  de  Cristo  y  como  sacrificio  de  la  Igle- 
sia, la  relación  entre  misa  y  sacramentos,  etc.  Dos  muy  importantes  obras 
han  aparecido  recientemente  sobre  ellos,  ambas  en  Alemania:  Schulte, 
P.  R.,  Die  Messe  ais  Opfer  der  Kirche  (Münster  1959),  sobre  el  pensar 
de  los  teólogos  de  la  primera  Edad  Media,  y  la  obra  en  colaboración  edi- 
tada por  B.  Neunheuser,  Opfer  Christi  und  Opfer  der  Kirche  (Dussel- 
dorf 1960).  Prescindimos  también,  pues  tratarlo  nos  llevaría  muchas  pá- 
ginas, de  relacionar  el  aspecto  de  culto  público  y  personal,  o,  si  se  quie- 
re, oíjjetivo  y  subjetivo,  en  la  liturgia.  En  definitiva  no  es  sino  una  for- 
ma del  general  problema  de  relacionar  persona  y  comunidad.  Sobre  esto 
cf.  LÉCUYER,  J.,  Personne  et  communauté  dans  la  liturgie:  «La  Maison- 
Dieu»  69  (1962)  78-92. 
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designan  a  los  que  están  al  servicio  de  Dios,  es  decir,  al  clero 
Pero  de  todos  ellos  es  oblación  la  misa  juntamente,  de  los  «siervos» 
y  de  la  «familia».  El  clero  es  «siervo  de  la  familia  de  Dios».  ¿No 
es  acaso  instrumento  de  la  Iglesia?  Sobre  este  aspecto  ministerial 
del  sacerdocio  insistiremos  luego.  Clero  y  fieles,  siervos  y  familia, 
ministros  y  pueblo  santo  de  Dios,  forman  la  Iglesia.  Todos  jun- 
tos pueden  pronunciar  con  perfecto  derecho  el  «offerimus»  del 
sacrificio. 

La  misa  es,  pues,  oblación  de  todo  el  pueblo  de  Dios,  de  la 
comunidad  reunida  en  supremo  acto  de  culto.  El  clero  es  su  man- 
datario y  representante  de  Cristo,  ministro  de  Cristo  y  de  la  Igle- 
sia. Por  esto  mismo,  un  sacerdote  nunca  es  un  solitario;  por  muy 
solo  que  se  encuentre,  siempre  le  respalda  la  Iglesia  entera. 

El  valor  social  de  la  liturgia  y  la  naturaleza  esencialmente  co- 
munitaria del  culto  cristiano,  perfectamente  entendidos  por  los 
grandes  teólogos  °\  llegó  a  producir  en  algunos  otros  determina- 
das exageraciones,  vinculadas  a  su  particular  concepción  de  la 
naturaleza  de  la  Iglesia.  Así,  según  Pedro  Lombardo  y  otros,  opi- 
nión que  venía  formulándose  desde  el  rigorista  San  Cipriano 
un  sacerdote  excomulgado  o  hereje  o  incluso  sólo  en  pecado  mor- 
tal, es  decir,  momentáneamente  privado  de  la  caridad  teologal, 
no  podría  consagrar  válidamente  por  no  poder  pronunciar  ya  el 
«offerimus»  del  canon  válidamente  en  nombre  de  la  Iglesia,  con 
la  cual  no  estaba  unido  por  la  caridad  y  la  gracia.  Conclusión 
exagerada  y  errónea,  ciertamente,  pero  que  señala  de  un  modo 
elocuente  el  grado  de  conciencia  que  en  algunos  Padres  y  teólogos 
alcanzó  la  relación  entre  sacerdote,  sacrificio  e  Iglesia. 

Estas  consideraciones  sobre  la  Iglesia  como  comunidad  de  cul- 
to, a  propósito  de  los  textos  litúrgicos,  obtienen  una  confirmación 
en  aquel  bello  pensamiento  del  Pontifical  romano  al  comienzo 
de  la  ordenación  de  presbíteros:  «Porque  al  que  dirige  la  nave 
y  a  los  que  van  en  ella  les  importa  saber  la  razón  de  la  seguridad 
o  del  temor  común,  debe  ser  igual  el  parecer  de  todos  a  los  que 
une  una  misma  causa.  Sobre  la  elección  de  los  que  deben  ser  con- 

BoTTE,  B.-MoHRMANN,  Ch.,  U ordinaire  de  la  Messe  (París  1952) 
p.77  n.3;  78  n.d.;  79  n.2;  85  n.4. — Queremos  aprovechar  esta  ocasión 
para  recordar,  al  cabo  de  unos  años  (cf.  Alcalá,  A.,  Tres  tareas  urgen- 
tes de  Pastoral  litúrgica  en  España:  «Liturgia»  13  [1958]  376-380),  que 
se  hace  inaplazable  la  declaración  de  un  texto  oficial  de  la  traducción  del 
ordinario  de  la  misa,  de  modo  que  todos  los  fieles  y  sacerdotes  no  sólo 
empleemos  el  mismo  texto  de  la  Sagrada  Escritura  en  español  para  los 
actos  de  culto,  sino  también  la  misma  traducción  del  Misal.  El  actual  uso 
se  presta  a  irremediables  equívocos. 

"  Sobre  Santo  Tom.ís,  por  ejemplo,  C.  M.  Travers,  Valeur  sociale 
de  la  liturgie  d'aprés  Saint  T bomas  (París  1946), 

"  Véase  JUNGMANN,  o.c,  p.246  y  903- 
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sagrados  al  altar,  también  debe  ser  consultado  el  pueblo»  Pa- 
labras que  subrayan  la  importancia  que  la  liturgia  atribuye  al  pue- 
blo en  el  momento  mismo  de  escoger  de  entre  él  a  los  que  van  a 
recibir  el  poder  de  representarlo  y  de  representar  a  Cristo  en  el 
sacrificio  y  en  el  culto  de  toda  la  comunidad. 

La  categoría  que  a  base  de  estas  consideraciones  adquieren  los 
simples  fieles  los  eleva  a  una  dignidad  inapreciable,  que  impone 
inmediatas  actuaciones  en  el  orden  pastoral  práctico.  El  cristiano 
no  debe  contentarse  nunca  con  oír  la  misa,  como  si  ésta  fuese  para 
él  algo  extraño;  ni  siquiera  con  asistir  a  la  misa,  como  si  fuera 
un  espectáculo;  sino  que  debe  participar  activamente  en  la  misa. 
Este  es  el  término  propio,  empleado  con  la  mayor  frecuencia  des- 
de San  Pío  X,  conforme  a  una  tradición  teológica  y  litúrgica. 
«Oír  es  un  término  empleado  en  la  moral:  en  una  obligación 
grave  se  requiere  sólo  lo  estrictamente  necesario.  Asistir  es  un 
término  jurídico:  el  Código  de  Derecho  Canónico  lo  emplea  siem- 
pre, menos  dos  veces.  Participar  es  un  término  teológico  y  pasto- 
ral-litúrgico que  exige  la  unión,  al  menos  intencional,  de  los  fieles 
a  su  sacrificio» 

Los  textos  litúrgicos,  al  referirse  a  los  fieles  como  «los  que 
sirven  a  los  misterios,  los  que  rodean  el  altar,  los  circunstantes 
que  ofrecen  a  Dios  el  sacrificio  de  alabanza»,  ennoblecen  su  cate- 
goría eclesial  y  vienen  a  situarlos  en  un  nivel  sacerdotal.  En  efec- 
to, el  sacerdocio  de  todos  los  miembros  de  una  comunidad  es  la 
condición  indispensable  para  que  pueda  hablarse  de  toda  ella  como 
de  una  comunidad  de  culto.  Sometido  a  un  análisis  teológico  este 
«sacerdocio  de  los  fieles»  según  los  mismos  datos  litúrgicos  y  re- 
ducido a  sus  justas  proporciones,  dispone  inefablemente  a  la  con- 
templación del  misterio  de  la  Iglesia  en  toda  su  espléndida  her- 
mosura de  Jerusalén  celestial.  Esposa  de  Cristo,  Cuerpo  sacerdotal 
místico  de  Cristo  Sacerdote. 

Capítulo  2 
LA  LITURGIA.  MISTERIO  ECLESIAL 

Para  superar  definitivamente  la  idea  institucional  de  la  Iglesia 
que  corrientemente  se  tiene  y  lograr  suplantarla  por  la  de  una 
comunidad,  la  definitiva  comunidad  de  culto,  nada  más  eficaz  que 
vincular  este  concepto  funcional  a  las  dos  alegorías  dinámicas 
que  nos  han  proporcionado  la  contemplación  más  sublime  del 

"  RomPont  I  p.53. 

"  ToNOLO,  F.,  Parrochia  e  Liturgia  (Roma  1949)  p.ll3-ll4. 
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misterio  de  la  Iglesia:  Esposa  de  Cristo,  Cuerpo  de  Cristo.  El 
culto,  función  comunitaria  de  la  Iglesia,  pues  en  ella  todo,  aun 
lo  personal,  se  da  en  forma  comunitaria,  es  voz  de  la  Esposa  que 
llama  al  Esposo  y  lo  hace  amar,  es  función  de  la  Esposa  que, 
«llena  de  gracia»,  la  reparte  maternalmente  a  sus  hijos.  A  la  Igle- 
sia, pues,  le  corresponde  una  peculiar  manera  de  realizar  el  culto. 
No  sólo  se  centra  en  la  adoración  y  alabanza  dada  a  Dios  por 
Cristo  y  en  la  gracia  de  Dios  que  por  Cristo  es  dada  a  la  Iglesia 
y  por  ésta  a  los  hombres.  Ella  misma  es  lugar  del  encuentro  y 
sacramento  de  Cristo,  como  éste  lo  es  de  Dios.  La  dimensión  esen- 
cial del  culto  de  la  Iglesia  y  de  la  Iglesia  como  comunidad  de 
culto  no  se  cifra  en  la  oración,  sino  en  el  sacrificio.  Y  esto  es  la 
Iglesia,  la  comunidad  de  los  que  ofrecen  el  sacrificio. 

Antes  de  analizar  los  factores  del  culto  comunitario  y  el  papel 
que  en  él  corresponde  a  los  diversos  miembros  de  la  comunidad, 
sacerdotes  y  fieles,  habremos  de  entretenernos  en  algunos  proble- 
mas teológicos  que  el  mismo  plantea.  Es  aquí  donde  se  ha  enfo- 
cado el  máximo  interés  de  la  teología  actual.  En  este  punto  se 
entroncan  los  más  recientes  desarrollos  de  la  eclesiología  litúrgica 
y  de  la  teología  sacramental.  Vale  la  pena  recordar  con  gratitud 
que  muy  pocos  de  estos  amplísimos  horizontes  nos  estarían  abier- 
tos si  no  hubiera  sido  por  la  genial  figura  del  P.  Casel  y  el  anhelo 
que  él  y  sus  discípulos,  aun  corrigiéndole  en  muchos  puntos,  han 
suscitado  en  todos  por  entender  la  liturgia  como  un  misterio  ecle- 
sial, y  la  Iglesia,  esencialmente,  como  un  misterio  litúrgico. 

Las  páginas  que  siguen  intentan  tan  sólo  sintetizar  lo  más  po- 
sible el  actual  estado  de  estos  temas  en  orden  a  relacionar  el  mis- 
terio de  la  Iglesia  y  el  misterio  de  la  liturgia  para  hacer  ver  cómo 
y  en  qué  sentido  la  Iglesia  es,  esencialmente,  una  comunidad  de 
culto. 

1.    La  liturgia,  función  de  la  Esposa 

Si  antes  se  nos  ha  descubierto  de  algún  modo  el  misterio  de 
la  Iglesia  al  desvelar  algunas  imágenes  eclesiológicas  que  nos  pre- 
sentan los  textos  litúrgicos  en  dependencia  de  la  Sagrada  Escri- 
tura, habremos  de  darnos  cuenta  ahora  de  que  tales  expresiones 
son  al  mismo  tiempo  elocuentes  indicios  de  la  tarea  que  a  la  Igle- 
sia corresponde  en  la  realización  del  culto,  que  es  la  esencia  de 
su  misterio.  Las  dos  imágenes  más  sublimes  de  la  Iglesia  que  antes 
hemos  considerado,  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  no  sólo  responden 
a  la  idea  de  Iglesia  reflejada  con  mayor  predilección  en  la  Es- 
critora y  en  los  Santos  Padres,  sino  que  iluminan  y  ennoblecen 
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nuestra  ¡dea  de  la  Liturgia,  que  es  el  culto  público  de  toda  la 
Iglesia  '. 

Porque  toda  la  Iglesia  es  Esposa  de  Cristo,  toda  la  Iglesia 
habrá  de  ejercer  de  alguna  manera  una  función  activa  en  el  culto 
que  tributa  al  Esposo  y  por  El  al  Padre.  Porque  toda  la  Iglesia 
es  Cuerpo  de  Cristo,  este  culto  habrá  de  ser  comunitario  y  orgá- 
nico. Cristo  Cabeza,  los  representantes  de  su  poder  sacerdotal  y 
todos  los  fieles  habrán  de  tomar  parte  en  él,  todos  personalmente, 
pues  todos  son  miembros  del  Cuerpo  y  todos  están  desposados 
con  Cristo  (2  Cor  11,2)  ;  pero  cada  uno  habrá  de  participar  según 
sus  propias  posibilidades  sacramentales. 

Se  suelen  estudiar  por  separado  las  diversas  metáforas  eclesio- 
lógicas,  y  no  es  así  como  se  obtiene  una  síntesis  satisfactoria.  Cabe 
entonces  preguntar  si  se  pueden  relacionar  las  imágenes  de  la 
Iglesia  como  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo  hasta  el  punto  de  descu- 
brir que  son  complementarias  y  que  en  el  fondo  encierran  un 
sentido  litúrgico.  Así  se  verá  expresamente  que  el  misterio  de  la 
Iglesia  coincide  con  el  de  la  liturgia,  o  que  ésta  es  un  «misterio 
eclesial» 

La  personificación  femenina  de  la  Iglesia  en  conocidos  textos 
de  San  Pablo  y  San  Juan  que  serán  objeto  de  nuestra  posterior 
atención,  conduce  a  concebirla  como  virgen,  esposa,  señora,  ma- 
dre. Pero,  tras  un  detenido  análisis  y  dejando  aparte  de  momento 
los  textos  de  San  Juan  (2  lo  1  y  Apoc  12),  se  podría  admitir  «una 
importancia  decisiva  de  la  personificación  femenina  de  las  metá- 
foras paulinas  en  orden  a  la  plena  inteligencia  del  místico  «Cuerpo 
de  Cristo»,  de  modo  que  «la  explicación  completa  de  la  teoría  de 
la  Iglesia  como  Cuerpo  de  Cristo  debe  partir  de  la  interferencia 
Esposa-Cuerpo»  \  Realmente,  lo  que  a  San  Pablo  le  interesa  subra- 
yar ante  todo,  cuando  habla  de  Cristo  como  «Cabeza»  y  de  nos- 
otros, la  Iglesia,  como  miembros  de  su  «Cuerpo»  en  diversas  fór- 
mulas debidas  a  la  evolución  interna  de  su  pensamiento,  como 
antes  se  vio,  es  la  absoluta  dependencia  vital  de  sus  miembros 
respecto  a  El  como  Salvador.  Los  tres  aspectos  que  Santo  Tomás 
atribuye  a  «cabeza»,  a  saber,  posición  elevada  o  dignidad,  influjo 
vital  y  ser  sede  de  los  principales  sentidos ",  se  basan  en  el  hecho 

'  Pío  XII,  Encíclica  «Medialor  Dei»:  AAS  39  (1947)  528  y  560. 

'  HiLD,  J.,  Le  mystére  de  la  céléhration:  «La  Maison-Dieu»  20  (1949) 
83-117;  trad  esp.  El  misterio  de  la  celebración  del  culto:  «Rev.  Lit.  Ar- 
gentina» 15  (1950)  66-88;  Panthot,  J.,  La  Liturgia,  «mystére  écclésial»: 
«Rev.  Diocés.  de  Tournai»  57  (1952)  234-239. 

'  Tena,  P.,  La  palabra  <iEkklesiay>...  (Barcelona  1958)  p.205  y  209. 

■*  S.Theol.  III  8;  De  reritate  q.29  a. 4  y  5.  Un  buen  comentario,  en 
Sacras,  E.,  El  Cuerpo  místico  de  Cristo  (Madrid  1952)  p. 185-251,  espec. 
45.22SS.  Recuérdense,  sin  -embargo,  los  seis  tipos  de  capitalidad  que  la  Mys- 
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de  que  Cristo  Cabeza  produce,  y  propaga  a  los  hombres  que  con 
El  están  unidos,  la  salvación  que  para  todos  mereció.  Sólo  que 
«esta  influencia  vital  de  Cristo  en  sus  miembros  está,  según  el 
pensamiento  paulino,  cruzada  por  dos  dimensiones:  el  aumento 
continuo  de  la  vida  y  la  cohesión  armónica  de  los  miembros.  Los 
individuos  encajados  en  este  grandioso  engranaje  orgánico  se  apro- 
vechan también  de  la  irradiación  vital  de  Cristo;  pero  el  pensa- 
miento de  Pablo  se  posa  preferentemente  en  la  consideración  co- 
munitaria» 

Si  tal  es  la  mente  de  Pablo  sobre  el  sentido  de  la  Iglesia-Cuer- 
po, parece  que  no  pueda  hablarse  de  colaboración  de  la  Iglesia 
con  Cristo,  ya  que  en  la  doctrina  del  Cuerpo  místico  todo  parece 
centrarse  en  la  dependencia.  Pero  observemos,  de  momento,  que 
su  conocida  apelación  de  la  Iglesia  como  «pléroma»,  o  plenitud 
o  plenificación  de  Cristo  (Eph  1,23),  comienza  a  orientarnos  en 
este  terreno.  En  la  mente  de  San  Pablo  actúa  como  un  circuito  de 
plenitudes  de  vida  que  se  van  participando  progresivamente :  la 
absoluta  plenitud  de  Dios  habita  primero  en  Cristo  corporalmente 
(Col  1,19  y  2,9),  después  en  el  Cristo  resucitado  y  glorioso  («pleno 
de  gracia  y  de  verdad»  según  lo  1,14),  se  difunde  en  el  Cuerpo 
de  Cristo,  que  es  la  Iglesia,  de  la  que  a  su  vez  «se  difunde  a  todos 
con  toda  suerte  de  dones»,  hasta  que  vuelva  al  principio  de  donde 
salió :  «para  que  seáis  colmados  de  toda  plenitud,  cuyo  blanco  sea 
la  plenitud  de  Dios»  (Eph  3,19)-  No  podría  entenderse  esta  labor 
plenificadora  de  la  Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo,  sin  una  interferencia 
de  sus  tareas  esponsales.  La  Esposa  recibe  su  plenificación  vital  de 
Cristo  resucitado,  y  ella,  a  su  vez,  engendra  en  sí  misma,  por  la 
virtud  del  Esposo,  la  plenificación  de  su  Cuerpo  en  constante  cre- 
cimiento que  tiende  hacia  la  plenitud  de  Dios. 

La  misma  conclusión  podríamos  obtener  analizando  con  esta 
mira  los  dos  textos  en  que  San  Pablo  desarrolla  la  alegoría  de  la 
Esposa:  2  Cor  11,2-3  y  Eph  5,22-23,  que  estudiamos  en  su  lugar. 
En  ambos  aparecen  la  comunidad  cristiana  de  Corinto,  su  hija, 
porque  fue  fundada  por  él,  o  la  Iglesia  universal,  respectivamen- 
te, a  la  vez  como  Esposa  de  Cristo,  preparada  para  las  bodas  por 
el  bautismal  baño  nupcial,  y  como  Cuerpo  que,  glorioso,  sin  man- 
clia  ni  arruga,  ha  alcanzado  una  vida  resucitada.  Una  vez  consu- 
mado el  matrimonio  por  el  amor,  esposo  y  esposa  deben  amarse, 
«como  que  son  un  solo  cuerpo»,  o,  según  el  antiguo  dicho,  «dos 

:tici  Corporis  reconoce:  por  razón  de  la  excelencia  de  Cristo,  de  su  go- 
bierno, de  la  mutua  relación  de  necesidad  recíproca  entre  Cristo  y  la 
Iglesia,  de  la  conformidad  de  naturaleza,  de  la  plenitud,  del  influjo  vital 
•que  Cristo  ejerce  iluminando  y  santificando. 

'  González  Ruiz,  J.  M.*,  Sentido  soteriológico  de  ncabeza»  en  San 
Pablo:  «Anthologica  Annua»  1  (1953)  199;  el  art.  en  p.184-224. 
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en  una  sola  carne»  (Gen  2,24).  La  última  consecuencia  del  amor 
esponsal  de  Cristo  a  la  Iglesia  ha  venido  a  ser  la  unidad  en  vin 
solo  cuerpo,  natural  consecuencia  del  amor  entre  mujer  y  marido. 
Y  asi  nosotros,  que  somos  la  Iglesia,  Esposa  de  Cristo,  somos 
también  miembros  del  Cuerpo  de  Cristo. 

El  fondo  litúrgico  de  tan  sabrosa  interferencia  Cuerpo-Esposa 
en  los  textos  paulinos  aparece  evidente  si  se  recuerda  que  San 
Pablo  ha  llegado  a  la  conclusión  de  la  unidad  en  el  Cuerpo  de 
Cristo,  al  tratar  el  tema  de  los  carismas  en  su  manifestación  co- 
munitaria (contexto  carismático)  y  el  tema  de  la  celebración  litúr- 
gica de  los  sacramentos  (contexto  litúrgico),  es  decir,  después  de 
presentar  toda  la  eficacia  unitiva  del  bautismo  y  probablemente  de 
la  Eucaristía.  Ahora  bien,  éstos  son  los  dos  agentes  unificadores, 
encontrados  en  las  grandes  epístolas,  en  orden  a  formar  la  identi- 
ficación mística  de  los  cristianos  con  el  Cuerpo  de  Cristo 

A  la  complejidad  manifiesta  de  que  la  misma  comunidad  de 
culto  sea  a  la  vez  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  no  obstante  la  con- 
vergencia fimal  de  la  significación  litúrgica  de  ambas  metáforas, 
viene  a  unirse  el  peculiar  matiz  que  a  la  Iglesia  confiere  siempre 
su  esencial  tensión  escatológica.  La  Iglesia  es  ya,  y  no  lo  será,  sino 
que  es  ya.  Cuerpo  de  Cristo  y  Esposa  de  Cristo.  Pero  es  una  Es- 
posa que  no  puede  gozarse  con  la  presencia  corporal  de  su  Esposo. 
Ella  misma,  misteriosamente,  es  el  Cuerpo  de  su  Esposo.  Un  Cuer- 
po místico,  pues  el  cuerpo  «corporal»  o  físico  de  Jesús  le  ha  sido 
arrebatado  ante  sus  propios  ojos  en  la  mañana  de  la  Ascensión. 
La  Iglesia  no  tiene  a  Cristo  como  corporalmente  poseído.  «As- 
sumptus  est  a  nobis  in  caelum»  (Act  1,11),  se  nos  marchó  a  los 
cielos.  Lo  aclama,  sí,  y  lo  recuerda :  «recolitur  memoria  eius» ;  pero 
ya  no  habita  entre  nosotros  corporalmente.  La  Iglesia  tiene  a  Cris- 
to, sin  embargo.  Lo  tiene  presente  en  esperanza,  presente  como 
prometido  y  merecido,  y  por  eso  lo  espera  «doñee  veniat»,  hasta 
que  venga  (1  Cor  11,26).  La  liturgia  es  prenda  y  garantía  de  esta 
gloria  futura  con  El:  «futurae  gloriae  nobis  pignus  datur».  Lo 
tiene  también  sacramentalmente  presente,  bajo  los  velos  litúrgicos, 
como  sacramento  de  Dios,  como  sacramento  eficaz  de  la  plenitud 
de  Dios.  La  Iglesia,  «llena  de  gracia»,  tiene  a  Cristo,  como  Cristo, 
«lleno  de  gracia  y  de  verdad»,  tiene  a  Dios.  De  la  plenitud  de 
Cristo  y  de  la  de  la  Iglesia  «todos  nosotros  hemos  recibido  gracia 
sobre  gracia»  (lo  1,16).  Entrar  en  contacto  con  la  Iglesia,  encon- 
trar a  la  Iglesia,  equivale  a  encontrar  a  Cristo,  a  encontrar  a  Dios. 
En  el  culto  litúrgico  de  la  Iglesia,  que  es  esencialmente  comu- 
nidad de  culto,  y  de  un  modo  especial  en  la  Eucaristía,  recibimos 


•  Tena,  P.,  o.c,  p.l90  y  208. 
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a  Cristo  y  nos  llenamos  de  gracia,  «Christus  sumitur,  mens  imple- 
tur  gratia» 

Santo  Tomás,  de  quien,  como  se  sabe,  son  estas  expresiones 
eucarísticas,  amplió  a  fórmula  general  este  triple  contenido  signi- 
ficativo del  sacrificio,  los  sacramentos  todos  y  todas  las  acciones 
litúrgicas.  Resulta  interesante  subrayar  que  tal  contenido  está  vincu- 
lado a  la  triple  dimensión  temporal  de  la  misma  realidad  miste- 
riosa conmemorada  en  los  actos  litúrgicos  de  la  Iglesia.  Porque 
nuestra  santificación,  que  tiene  por  fin  último  la  gloria  de  Dios, 
igual  que  Cristo,  la  Iglesia  y  la  liturgia,  puede  ser  considerada  en 
su  causa,  que  es  la  pasión  de  Cristo  (dimensión  de  pasado)  ;  en 
su  fin,  que  es  la  gloria  eterna  (dimensión  de  futuro),  y  en  sí  mis- 
ma o  formalmente,  que  es  la  gracia  santificante  (dimensión  de 
presente).  Todo  ello  está  significado  en  el  sacramento.  De  donde 
éste  es  signo  rememorativo,  prefigurativo  y  demostrativo 

Recordar,  esperar  y  presencializar  a  Cristo  en  el  seno  de  la 
humanidad  para  incorporar  a  todos  los  hombres  al  Cuerpo  de  Cris- 
to, panificándonos  de  la  vida  de  Dios  dada  en  y  por  Cristo:  ésta 
es  la  esencia  misma  del  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia,  Esposa 
y  Cuerpo  de  Cristo.  La  acción  litúrgica,  función  de  una  Esposa 
tan  comprometida  y  unida  con  su  Esposo  que  llega  a  ser  su  propio 
Cuerpo,  es  el  modo  como  la  Iglesia  cumple  su  misterio  y  misión 
de  ser  Esposa  de  Cristo  y  Cuerpo  de  Cristo. 

Y  es  que  un  escollo  liminar  entorpece  nuestra  concepción  de 
la  liturgia:  creer  que  la  Iglesia,  en  su  actual  etapa  de  militante 
peregrinación,  se  encuentra  como  huérfana  de  Cristo,  totalmente 
privada  de  su  presencia.  Pero  el  «pastor  santo»  no  ha  dejado  «su 
grey  en  este  valle  hondo,  oscuro»,  sino  que  «está  con  nosotros 
hasta  la  consumación  del  mundo»  (Mt  28,20).  Si  esto  no  fuera 
así,  la  Iglesia  apenas  podría  ser  llamada  con  derecho  Esposa,  sino 
viuda.  Sin  embargo,  los  textos  litúrgicos  tan  sólo  una  vez  llaman 
viuda  a  la  Iglesia,  «viduata  Mater  Ecclesia»:  cuando,  en  sede 
vacante  por  defunción  del  anterior  Pontífice,  se  encuentra  sin  la 
suprema  dirección  del  Vicario  del  Esposo Y  aun  en  este  caso, 
solamente  por  una  metáfora  de  lejano  fundamento  real  puede 
tener  algún  sentido  ese  apelativo,  pues  de  hecho  Cristo  está  siem- 
pre presente  en  su  Iglesia.  Ahora  bien,  esta  presencia  constante 
se  realiza  precisamente  a  través  de  la  liturgia.  Cristo  nos  ha  pri- 
vado de  su  presencia  visible,  es  cierto;  mas  legó  a  su  Iglesia  un 

'  Santo  Tom.ás,  S.Theol.  III  60,3.  Compárese  con  III  73,4  y  83,1. 

*  RomAliss,  misa  para  la  elección  del  Sumo  Pontífice,  oración.  Sobre 
su  origen  véase  Hanssens,  J.  M.,  De  Missa  pro  eligendo  Summo  Ponti- 
jice:  «Periódica»  28  (1939)  135-159. 
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sacrificio  representativo  que  es  recuerdo  eficaz  de  la  obra  de  la 
redención. 

Cuando  el  concilio  de  Trento  trata  de  la  institución  del  sacri- 
ficio de  la  misa,  dice  que  Cristo  «quiso  dejar  a  la  Iglesia,  su  amada 
Esposa,  un  sacrificio  visible,  como  exige  la  naturaleza  de  los  hom- 
bres, para  representar  el  cruento  que  El  iba  a  realizar  una  sola  vez 
en  la  cruz  y  quedar  su  memoria  hasta  el  fin  de  los  tiempos  y  apli- 
car su  virtud  salvadora  para  perdón  de  nuestros  pecados  de  cada 
día»  °.  Por  eso,  según  nos  dice  un  célebre  texto  del  Misal  ro- 
mano, «cuantas  veces  se  celebra  la  memoria  de  este  sacrificio,  se 
renueva  la  obra  de  nuestra  redención»  '°.  En  la  misa,  «instituida 
por  el  Sumo  Sacerdote  Jesucristo,  compendio  y  centro  de  la  reli- 
gión cristiana,  constantemente  renovada  por  sus  ministros,  como 
El  mandó»  ",  la  Iglesia  terrestre  alcanza  la  realización  de  su  mis- 
terio esencial,  pues  para  esto  «quiso  Cristo  edificar  su  Iglesia, 
para  hacer  perenne  la  salvadora  obra  de  la  redención»  Hay  ra- 
zón, pues,  para  decir  con  Bossuet  que  la  Iglesia  es  «Jesucristo 
distribuido  y  comunicado»,  o,  como  dice  Cerfaux  explicando  los 
conceptos  plenarios  de  San  Pablo,  «la  Iglesia  es  la  zona  de  expan- 
sión de  la  vida  divina,  pasando  por  Cristo» 

Pero  la  Iglesia-Esposa,  para  plenificar  a  los  hombres  con  la 
vida  de  Cristo,  en  cuanto  que  ella  misma  es  a  la  vez  Cuerpo  de 
Cristo,  tiene  que  ejercer  las  mismas  acciones  salvadoras  que  Cristo 
mismo  reahza,  ya  que  sólo  El  es  santificador  y  mediador.  Un  dina- 
mismo descendente  y  ascendente  atraviesa  toda  la  vida  humana 
de  Jesús.  «Al  lado  de  un  movimiento  de  arriba  abajo,  que  viene 
del  amor  de  Dios  a  nosotros  por  el  corazón  humano  de  Jesús, 
hay  también  en  el  hombre  Jesús  un  movimiento  de  abajo  arriba, 
que  va  del  corazón  humano  de  Jesús,  el  Hijo,  hacia  el  iPadre.  La 
línea  descendente  de  sus  actos  humanos  se  refiere  a  su  valor  de 
santificación  o  el  don  de  la  gracia;  la  línea  ascendente  indica  su 
valor  de  culto.  Jesús  no  es  sólo  la  revelación  salvadora  de  Dios; 
es  también  el  supremo  adorador  del  Padre,  la  forma  concreta  de 
religión,  la  figura  de  un  hombre  verdaderamente  religioso»  Del 
mismo  modo,  en  su  actividad  eclesial  propia,  que  es  la  litúrgica, 
la  Iglesia  es  manifestación  histórica  del  amor  de  Dios  a  los  hom- 

'  Concilio  de  Trento  ses.22  c.l:  Denz.  938. 

'°  RomMiss,  secreta  del  domingo  9.°  después  de  Pentecostés:  «Quo- 
ties  huius  hostiae  commemoratio  celebratur,  opus  nostrae  redempticnis 
exercelur». 

"  Mediator  Dei:  AAS  ?>9  (1947)  522. 

"  Concilio  Vaticano  I  ses.4,  preámbulo:  Denz.  1821. 

"  Cerfaux,  L.,  La  Iglesia  en  San  Pablo  (Bilbao  1960). 

"  SCHILLEBEECKX,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement  de  la  rencontre  de 
Dieu  (París  1960)  p.42  y  80. 
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bres  en  Cristo  (don  de  la  gracia)  y  de  su  propio  amor  y  servicio 
a  Dios  en  el  mismo  Cristo  (culto).  Siendo  ella  misma  Cuerpo 
terrestre  del  Señor  glorificado,  es  también  su  pléroma,  su  plenifica- 
ción:  llena  de  Cristo,  llena  de  El  a  sus  hijos  los  fieles.  «Llena  de 
gracia»,  como  Esposa  y  Madre  que  El  se  ha  adquirido,  es  para 
los  hombres  que  se  le  acercan  ofrecimiento  de  gracia,  y  para  los 
que  se  le  abren  y  entregan,  don  de  Gracia.  Y  así  la  Iglesia  es 
comunidad  de  santificación  y  comunidad  de  culto. 

De  ambos  modos,  ascendente  y  descendente,  y  no  sólo  imi- 
tando, sino  continuando  la  función  sacerdotal  de  Cristo,  la  Iglesia 
lo  recuerda,  lo  espera  y  lo  presencializa  por  los  actos  litúrgicos: 
oración  y  sacrificio-sacramentos.  Decimos  esto  porque  bien  es  ver- 
dad que  la  liturgia  tiene  estas  tres  modalidades:  sacramental,  sa- 
crifical  y  laudatoria  " ;  o,  como  ha  enseñado  Pío  XII,  la  liturgia, 
que  es  «el  ejercicio  de  la  función  sacerdotal  de  Jesucristo  conti- 
nuada fielmente  por  la  Iglesia  en  el  curso  de  los  siglos»,  está 
integrada  por  el  sacrificio  del  altar,  los  sacramentos  y  la  alabanza 
divina  Pero  los  dos  primeros  modos  constituyen  el  proceso  san- 
tificador  o  descendente,  el  misterio  de  la  santificación  por  la  gracia, 
y  el  segundo,  el  proceso  de  religiosidad  ascendente,  el  misterio  de 
la  oración  y  del  culto  en  sentido  estricto.  Ahora  bien,  la  caracte- 
rística de  la  liturgia  cristiana,  precisamente  por  ser  una  liturgia 
y  un  culto  «per  Christum  Dominum  nostrum».  en  virtud  de  la 
ley  de  la  Encarnación  redentora,  es  que  sea  un  misterio  de  liturgia 
y  de  culto  santificador. 

Siempre  es  Cristo  el  que  ora  con  la  Iglesia;  siempre  es  Cristo 
el  que  sacrifica  y  el  que  sacramentaliza,  el  que  bautiza,  confirma, 
absuelve  con  la  Iglesia.  He  aquí  una  verdad  en  la  que  no  se  han 
cansado  de  insistir  los  Santos  Padres  y  que  ha  sido  esquematizada 
por  el  magisterio  eclesiástico  en  una  fórmula  dogmática:  «La 
acción  sacramental  es  una  acción  vicaria  de  Cristo».  El  ministro, 
en  cuanto  causa  próxima  del  sacramento,  actúa  no  en  nombre 
propio,  sino  en  el  de  la  Iglesia,  y  en  último  término,  en  el  de 
Cristo  San  Ambrosio  escribe :  «Nuestros  son  los  servicios ;  tuyos, 
los  sacramentos.  Pues  no  es  tarea  propia  del  hombre  repartir  lo 
divino,  sino  tuya.  Señor,  y  del  Padre»     San  Agustín,  por  su  par- 

"  FestugiÉre,  a.  J.,  La  Uturgte  catholique:  «Revue  de  Phílosophie» 
(1913)  719. 

"  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  522  y  529:  «lesu  Christi  sacerdo- 
tium  per  omnem  saeculorum  decursum  nullo  non  tempore  viget,  cum 
sacra  Liturgia  nihil  aliud  sit,  nisi  huius  sacerdotalis  muneris  exercitatio». 

"  Concilio  de  Florencia.  Decretum  pro  Armenis:  Denz.  698;  Conci- 
lio de  Trento  ses.l4  c.5:  Denz.  899 

"  San  Ambrosio,  De  Spiritu  Sancto  pról.  n.18  (ML  16,708):  «Nos- 
tra  sunt  servitia,  sed  tua  sunt  sacramenta». 
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te,  tiene  textos  de  asombrosa  claridad,  cobrada  en  la  polémica 
antidonatista,  en  los  cuales  se  complace  en  subrayar,  hablando  con- 
cretamente del  bautismo,  que  «Cristo  es  el  que  bautiza»  y  que  el 
ministro  le  proporciona  el  ministerio,  pero  que  la  potestad  de 
bautizar  sólo  a  Cristo  corresponde  Para  Santo  Tomás,  que  re- 
coge toda  esta  tradición,  la  Iglesia,  y  concretamente  el  ministro, 
son  tan  sólo  un  instrumento  de  Dios  y  de  la  humanidad  santi- 
ficadora  de  Cristo,  ahora  glorificada  '°. 

De  todo  esto  se  deduce  que,  cuando  la  Iglesia  en  sus  funcio- 
nes litúrgicas  por  sus  fieles  ora  o  por  sus  ministros  sacrifica  o  sa- 
cramentaliza,  está  realizando  vicaria  e  instrumentalmente  una  ac- 
ción de  Cristo  bajo  unos  signos  sagrados  a  los  cuales  el  mismo 
Cristo  dio  el  soberano  poder  de  representarlo.  Y  no  sólo  a  El  en 
su  presencia  sustancial,  o  su  virtud  o  potestad  santificadora  indes- 
tructible, o  los  frutos  de  su  redención,  sino  de  representar,  de 
hacer  presente  sic,  hk  et  nunc,  es  decir,  con  una  diferencia  sola- 
mente modal,  espacial  y  temporal,  su  misma  acción  universalmente 
salvadora  e  indestructible,  y  de  aplicarla  a  la  persona  que  se  pone 
en  contacto  con  la  Iglesia,  comunidad  litúrgica,  para  dar  valor  a 
su  oración  o  a  los  ritos  con  los  que  sacrifica  o  santifica.  El  sacri- 
ficio, los  sacramentos  y  la  oración  de  la  Iglesia  son  acciones  de 
Cristo  a  la  vez  que  de  la  Iglesia,  aunque  en  diverso  grado  unas 
y  otras.  Son  acciones  litúrgicas  de  la  Iglesia,  Esposa  y  Cuerpo  de 
Cristo,  por  las  cuales  se  actualiza  la  presencia  santificadora  de 
Cristo,  su  Esposo  y  Cabeza.  Y  no  se  actualiza  una  presencia  suya 
substancial  y  estática,  sino  una  presencia  actual  y  operativa,  ya 
que  sólo  la  Eucaristía  produce  la  presencia  física  de  Cristo  bajo 
los  velos  del  pan  y  el  vino  consagrados.  Si  hay  que  establecer,  y 
ello  es  imprescindible,  una  diferencia  esencial  entre  el  modo  de 
presencia  de  la  acción  salvadora  de  Cristo  en  el  sacrificio,  los  sa- 
cramentos y  la  asamblea  de  oración,  tal  diferencia  no  puede  con- 
sistir sino  en  que  en  estas  dos  últimas  acciones  litúrgicas  solamente 
se  presencializa  la  acción  santificadora  o  la  acción  religiosa  de 
Cristo,  respectivamente,  mientras  que  en  el  sacrificio  y  sacramento 
eucarísticos  se  actualiza,  además,  su  misma  presencia  sustancial. 

Todo  esto  ha  sido  puesto  de  relieve  por  Pío  XII  cuando  nos 
ha  dicho:  «En  toda  acción  litúrgica,  juntamente  con  la  Iglesia, 
está  presente  su  divino  Fundador:  Jesucristo  está  presente  en  el 

"  San  Agustín,  De  baptismo  1.5  n.l4  (ML  43,184):  «Christus  est 
qui  baptizat»;  In  loannis  Evangelium  tr.5  n.l8  (ML  35,1424),  comen- 
tando las  palabras  de  San  Juan  4,2,  «pues  no  bautizaba  El,  sino  sus  dis- 
cípulos», escribe:  «Ipse,  et  non  ipse:  ipse,  potestate;  iili,  ministerio;  ser- 
vitutem  ad  baptizandum  iili  admovebant,  potestas  baptizandi  in  Christo 
permanebat». 

Santo  Tomás,  In  IV  Sent.  d.5  q.2  a. 2  sol. 2  y  3. 
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augusto  sacrificio  del  altar,  ya  en  la  persona  de  su  ministro,  ya, 
principalmente,  bajo  las  especies  eucarísticas ;  está  presente  en  los 
sacramentos  con  la  virtud  que  transfunde  en  ellos  para  que  sean 
instrumentos  eficaces  de  santidad;  está  presente,  finalmente,  en 
las  alabanzas  y  en  las  súplicas  dirigidas  a  Dios,  como  está  escrito: 
«Donde  dos  o  tres  se  hallan  congregados  en  mi  nombre,  allí  me 
hallo  yo  en  medio  de  ellos»  (Mt  18,20)  '\ 

Queda,  pues,  claro  el  hecho  de  la  presencia  de  Cristo  en  toda 
acción  litúrgica  de  la  Iglesia,  que  es  a  la  vez  acción  de  Cristo;  sólo 
hay  que  intentar  ponerse  de  acuerdo  para  explicar  el  modo  de  tal 
presencia  en  cada  uno  de  los  tres  principales  tipos  de  acción  litúr- 
gica. El  modo  de  presencia  en  los  dos  primeros  (sacrificio  y  sacra- 
mentos) ha  sido  ampliamente  considerado  en  las  escuelas  teoló- 
gicas y  últimamente  ha  obtenido  formulaciones  muy  discutidas 
(teoría  de  la  «presencia  mistérica») ;  el  tercero  nos  es,  por  ahora, 
especialmente  interesante  por  ser  quizá  ésta  la  primera  vez  que 
alcanza  a  ser  formulado  en  un  documento  pontificio.  Por  muy 
difícil  y  misteriosa  que  sea  la  interpretación  del  texto  evangélico 
en  que  se  basa  el  hecho  en  sí  está  suficientemente  indicado  al 
margen  de  toda  polémica  para  las  tres  series  de  grandes  acciones 
litúrgicas:  merced  a  la  acción  litúrgica  de  la  Iglesia,  la  vida  de  la 
Iglesia  es  convivencia  con  su  Esposo. 

La  liturgia,  como  función  de  la  Iglesia,  es,  en  consecuencia, 
el  modo  esencial  de  actualizarse  como  Iglesia,  porque  es  el  modo 
esencial  de  recordar  la  presencia  corporal,  de  esperar  la  presencia 
gloriosa  y  de  actualizar  la  presencia  sacramental  de  Cristo.  Cuando 
Pío  XII  expone  en  su  encíclica  sobre  el  Cuerpo  místico  en  qué 
sentido  hay  mutua  relación  entre  el  Cuerpo  y  la  Cabeza  y  en  qué 
sentido  la  Iglesia  es  plenitud  de  Cristo,  dice  que  «Cristo  quiere 
ser  ayudado  por  los  miembros  de  su  Cuerpo  en  la  realización  de 
su  obra  redentora,  lo  que  dispuso  para  mayor  honor  de  su  Esposa 
inmaculada.  Pues  si  al  morir  regaló  a  su  Iglesia  el  inmenso  tesoro 
de  la  redención  sin  cooperación  de  ella,  aiando  se  trata  de  distri- 
buirlo no  sólo  encarga  a  su  santa  Esposa  esta  tarea  de  santificar, 
sino  que  quiere  que  en  cierto  modo  proceda  de  su  acción.  Tremen- 
do misterio,  nunca  demasiado  meditado:  la  salvación  de  mucho.s 
depende  de  la  oración  y  sacrificios  de  los  miembros  del  Cuerpo 
místico  de  Jesucristo» 

"  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  528. 

"  Recuérdense  las  palabras  de  M.  I.  Lagrange,  L'Évangile  selon 
Saint  Mathieu  (París  1923)  p.356:  «El  Maestro  no  podía  animarnos  me- 
jor a  procurar  la  unión :  la  oración  es  la  oración  en  Dios,  es  un  acto  de 
caridad  que  siempre  tendrá  su  recompensa,  y  que  la  tiene  ya  por  la  pre- 
sencia de  Cristo». 

Mystici  Corporis:  AAS  35  (191^)  213. 
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La  liturgia,  en  su  triple  dimensión  de  sacrificio,  sacramentos 
y  oración,  función  de  una  Iglesia  comunidad  de  santificación  y  de 
culto  que  es  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  hace  que  la  Iglesia  sea 
realmente  esto:  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo.  Haciendo  la  liturgia, 
que  es  «hacer»  y  actualizar  a  Cristo,  se  «hace»,  se  realiza  y  actua- 
liza la  Iglesia  en  cuanto  tal,  en  cuanto  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo. 
Por  la  liturgia  no  es  la  Iglesia  una  comunidad  religiosa  sin  Hostia 
actual  ni  Cristo  es  un  sacerdote  sin  pueblo  en  acto  de  culto.  Por  la 
liturgia,  el  Esposo  tiene  Esposa  y  la  Cabeza  tiene  Cuerpo.  Por  la 
liturgia,  la  Esposa  goza  de  la  presencia  del  Esposo,  a  la  vez  que  lo 
rememora  y  lo  presiente,  y  el  Cuerpo  no  se  encuentra  desprovisto 
de  Cabeza.  La  Iglesia  es  plenitud  de  Cristo  porque  en  la  liturgia 
(sacrificio,  sacramentos  y  oración)  realiza  su  función  esponsal  de 
ser  zona  de  encuentro  de  los  hombres  con  Dios. 

Sin  la  liturgia,  la  Iglesia-Esposa  estaría  perpetuamente  separa- 
da del  Esposo  y  no  podría  santificarse  ni  acceder  al  Padre.  La 
liturgia  cristiana  es  el  don  nupcial  de  Cristo  a  su  Esposa,  la  Igle- 
sia, nueva  Eva,  semejante  a  El  porque  fue  «formada  de  su  costa- 
do mientras  dormía  en  la  cruz»  y  colaboradora  suya  porque  tenía 
que  ser  la  nueva  «madre  de  los  vivientes»  (Gen  3,20).  La  Iglesia 
prolonga  y  aplica  a  los  hombres  la  obra  salvadora  de  Jesús  va- 
liéndose de  los  sagrados  ritos  litúrgicos.  Y  así,  con  lo  que  tiene 
a  mano,  con  lo  que  está  de  su  parte,  con  la  dote  matrimonial  que 
ella  como  Esposa  ha  recibido  y  puede  aportar,  con  los  elementos 
materiales,  los  signos,  los  gestos,  las  palabras,  las  acciones,  hacen- 
dosamente, humildemente,  coopera  de  un  modo  concreto  y  físico, 
maternalmente,  al  sacrificio,  a  la  santificación  de  los  hombres  y 
al  culto  mismo  que  el  Esposo  con  ellos  rinde  al  Padre 

Esta  cooperación  esponsal  supone  una  pasividad.  La  Iglesia 
ha  sido  lavada  por  Cristo  y  preparada  por  El  santa  e  inmaculada; 
por  eso  inicialmente  tiene  que  recibir  de  Cristo  la  vida  que  ella 
ha  de  comunicar.  Pero,  una  vez  incorporada  a  El  por  el  bautismo, 
vive  y  obra  con  El,  y  al  poner  activamente  los  ritos  externos,  que 
son  «sacramentum»  del  misterio  divino,  se  abre  a  su  acción  en 
entrega  total  y  confiada,  hace  suya  la  acción  del  Esposo,  y  muere, 
y  resucita,  y  vive  con  El.  El  sacrificio  de  Cristo  se  convierte  así  en 
sacrificio  de  la  Iglesia,  inseparablemente,  indisolublemente,  de 
toda  la  Iglesia,  sacerdotes  y  fieles,  porque  toda  es  Esposa  y  Cuerpo 

Esta  idea  aparece  claramente  aludida  en  algunos  textos  litúrgicos, 
especialmente  en  los  ritos  de  bendiciones,  cuando  el  sacerdote  pide  a 
Dios  que  llene  con  su  podet  lo  que  hacemos  en  nuestro  humilde  minis- 
terio. Así,  «ut  quod  in  nobis  mystice  geritur,  veraciter  impleatur»  (Le: 
ML  55,25).  Y  en  RomRJt  tít.2  c.4  a. 3;  c.8  n.4,  y  RomMiss,  en  la  ben- 
dición de  la  pila  bautismal  el  sábado  santo:  «quod  humilitatis  nostrae 
gerendum  est  ministerio,  tuae  virtutis  impleatur  effectu». 
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de  Cristo.  Los  sacramentos  son,  por  eso,  acciones  conjuntas  de  la 
Esposa  y  de  Cristo:  nuestro  «servicio»  esponsal  al  Señor,  nuestro 
«ministerio»  es  plenificado  con  su  gracia.  Y  las  súplicas  de  la 
Iglesia,  clamores  de  la  asamblea  cristiana  «congregada  por  el  Es- 
píritu Santo»,  el  cual  «ora  en  nosotros  con  gemidos  inenarrables» 
(Rom  8,26),  tienen  una  particular  eficacia  esponsal  que  no  es 
posible  reconocer  a  la  oración  privada:  son  fruto  del  amor  nupcial, 
y  Dios  Padre  «no  puede  desoír  la  oración  de  dos  o  tres  reunidos 
en  el  nombre  de  Cristo  y  que  le  piden  algo  en  su  nombre»  (lo  16, 
23-24). 

La  plegaria  litúrgica  tiene  mayor  dignidad  que  las  oraciones 
privadas  por  ser  la  oración  de  la  Esposa  santa  de  Jesucristo.  El 
decreto  de  la  reciente  reforma  de  la  Semana  Santa  dice  que  «los 
ritos  litúrgicos  no  sólo  tienen  una  dignidad  especial,  sino  que 
poseen  también  singular  fuer2a  y  eficacia  sacrainental  para  alimen- 
tar la  vida  cristiana  y  no  pueden  tener  una  compensación  adecua- 
da en  los  piadosos  ejercicios  de  devoción  llamados  comúnmente 
extralitúrgicos»  Pío  XII  había  explicado  antes  en  qué  radica  tal 
eficacia  peculiar,  tal  sacramentalidad  de  todos  los  actos  litr/rgicos: 
en  el  hecho  de  que  son  actos  de  la  Iglesia,  Esposa  y  Cuerpo  de 
Cristo.  «Cuando  se  trata  del  sacrificio  eucarístico  y  de  los  sacra- 
mentos, la  eficacia  santificadora  proviene  ante  todo  del  valor  de 
la  acción  en  sí  misma  («ex  opere  operato»)  ;  si  además  se  consi- 
dera la  actividad  propia  de  la  Esposa  inmaculada  de  Jesucristo, 
con  la  que  ésta  adorna  de  plegarias  y  sagradas  ceremonias  el  sacri- 
ficio eucarístico  y  los  sacramentos,  o  cuando  se  trata  de  los  sa- 
cramentales y  de  otros  ritos  instituidos  por  la  jerarquía  eclesiásti- 
ca, entonces  la  eficacia  se  deriva  más  bien  de  la  acción  de  la  Igle- 
sia («ex  opere  operantis  ecclesiae»),  en  cuanto  es  santa  y  obra 
siempre  en  intima  unión  con  su  Cabeza» 

A  esta  voz,  función  y  participación,  a  la  vez  receptiva  y  activa, 
de  la  Iglesia  en  el  sacrificio,  acciones  sacramentales  y  plegarias  de 
Cristo  viene  a  exigir  una  determinación  complementaria  el  hecho 
de  que  la  Esposa  del  Cordero  sea  a  la  vez  su  Cuerpo  místico,  «el 
pléroma  o  complemento  de  quien  lo  llena  todo  en  todos».  Ya 
hemos  descubierto  el  radical  sentido  soteriológico  que  en  San 
Pablo  tiene  el  que  Cristo  sea  llamado  Cabeza  de  la  Iglesia.  Ahora 
bien,  tal  apelativo,  propio  de  las  cartas  de  la  cautividad,  no  es 
sino  la  posterior  aplicación  del  desarrollo  natural  de  la  metáfora 

Decreto  Máxima  Redemptionis  nostrae  mysteria,  del  16  nov.  1955: 
AAS  48  (1955). — Sobre  este  concepto  puede  verse,  de  fecha  muy  ante- 
rior, HiLD,  J.,  L'Encyclique  «Mediator  Dei»  et  la  sacramentalité  des  actes 
litutgiques:  «Quest.  Liturg.  et  Parois.»  29  (1948)  188ss. 

"  Mediaior  Dej:  AAS  39  (1947)  532.  .  . 
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«cuerpo»,  que  era  aplicada  a  la  Iglesia  en  las  epístolas  mayores 
con  cierta  restringida  timidez.  En  consecuencia,  también  tiene  sen- 
tido soteriológico  el  llamar  a  la  Iglesia  simplemente  Cuerpo  de 
Cristo.  Y  como  es  en  las  acciones  litúrgicas,  principalmente  en  el 
bautismo  y  la  eucaristía,  donde,  según  un  texto  venerable,  el  Cuer- 
po de  Cristo,  que  es  «la  Iglesia,  nace  y  se  nutre»  es  decir,  donde 
la  Iglesia  nace  para  la  salvación  y  la  obtiene,  por  eso  en  la  litur- 
gia alcanza  la  Iglesia,  en  aianto  Cuerpo  místico,  la  meta  de  su 
misterio,  igual  que  la  alcanza  en  ella  en  cuanto  Esposa  del  Señor. 

Llegamos  a  la  conclusión  de  que  los  conceptos  de  la  Iglesia 
como  Esposa  de  Cristo  y  Cuerpo  de  Cristo  no  sólo  no  se  oponen, 
sino  que  se  interfieren;  y  no  sólo  se  interfieren  dinámicamente, 
sino  que  convergen  hacia  un  mismo  fondo  litúrgico  que  iluminan 
y  en  el  que  se  iluminan.  El  fin  inmediato  de  la  liturgia  es  «ejercer 
la  obra  de  la  redención»  recordando,  esperando,  actualizando;  el 
fin  inmediato  de  la  Iglesia  en  cuanto  Cuerpo  y  Esposa  de  Cristo 
es  «hacer  perenne  la  obra  de  la  redención»,  plenificando  a  Cristo 
y  cooperando  con  El  en  la  tarea  concreta  de  santificar  y  salvar  a 
cada  hombre. 

Pero,  como  en  el  concepto  de  Esposa,  también  las  dos  dimen- 
siones paulinas  del  Cuerpo  místico  suman  aquí  sus  exigencias; 
crecimiento  progresivo  de  vida  espiritual,  cohesión  comunitaria  de 
todos  los  miembros.  Todos  los  miembros  de  la  Iglesia  están  com- 
prometidos en  el  quehacer  común;  todos  tienen  su  parte  activa  en 
los  misterios  litúrgicos.  También  en  este  punto  es  difícil  precisar 
el  detalle  de  las  responsabilidades,  pero  el  hecho  fundamental,  y 
de  momento  no  pretendemos  más,  queda  suficientemente  asegu- 
rado. El  culto,  en  su  más  amplio  sentido  (sacrificio,  sacramentos, 
alabanza),  no  pertenece  a  personas  aisladas,  sino  a  individuos  in- 
corporados a  una  comunidad;  por  eso  es  esencialmente  comunita- 
rio y  expresión  de  la  naturaleza  social  de  la  Iglesia.  Todos  los 
miembros  del  Cuerpo  místico  son  continuadores  del  sacerdocio 
personal  de  Cristo,  aunque  en  diversos  grados.  La  Iglesia,  Esposa 
y  Cuerpo  suyo,  impulsada  por  su  amor  conyugal  y  por  la  intimi- 
dad de  su  cohesión  y  unión  interna,  llega  a  tan  perfecta  asimilación 
con  El  que  su  misterio  y  su  misión,  su  saaificio,  sus  sacramentos 
y  su  oración  de  alabanza  adoradora  y  de  acción  de  gracias  se  fun- 
den en  una  y  la  misma  acción  litúrgica  con  las  de  Cristo.  Porque 

"  RomAíiss,  secreta  de!  miércoles  de  la  octava  de  Pascua.  Nótese  la 
tautología  en  el  texto  actual  «et  pascitur  et  nutritur»,  debida  a  un  lapsus 
del  amanuense.  En  el  GaV  (ML  72,312)  y  en  el  GaS  (ML  72,509)  se  lee 
«et  renascítur  et  nutritur»,  alusión  evidente  a  los  dos  sacramentos  del 
«gaudium  paschale».  el  bautismo  y  la  eucaristía.  Puede  comprobarse  esto 
mismo  respecto  al  Gelasiano  en  Mohlberg  (1960)  n.470. 
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la  Iglesia  es  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  el  sacrificio,  los  sacra- 
mentos y  la  oración  cristianos  son  a  la  vez  sacrificio,  sacramentos 
y  oración  de  Cristo  y  de  la  Iglesia.  El  «mysterium  fidei»  es  a  la 
vez,  por  excelencia,  el  «mysterium  ecclesiae».  Por  eso  la  liturgia, 
función  de  la  Esposa  y  del  Cuerpo  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia, 
constituye  la  más  sublime  revelación  del  misterio  y  de  la  misión 
de  la  Iglesia. 

2.    La  Iglesia,  sacramento  de  Cristo 

Se  nos  presenta  ahora  la  oportunidad  de  penetrar  desde  una 
mayor  altura  teológica  esta  interferencia  dinámica  y  litúrgica  de 
los  conceptos  de  la  Iglesia  como  Esposa  y  como  Cuerpo  de  Cristo, 
de  que  hemos  venido  hablando.  Verdad  es  que  ambos  conceptos 
no  recubren  aspectos  ni  contenidos  de  la  Iglesia  totalmente  idén- 
ticos: «esposa»  parece  expresar  una  contraposición  entre  Cristo  y 
la  Iglesia,  como  entre  varón  y  mujer;  «cuerpo»,  cierta  identifica- 
ción, sin  llegar  a  caer  en  el  extremo,  justamente  rechazable,  de 
concebir  la  Iglesia  como  una  «persona  mística»,  cuanto  menos 
«física»,  de  Cristo.  Pío  XII  recordó  que  «el  mismo  Apóstol  de  las 
Gentes,  aun  uniendo  entre  sí  con  admirable  relación  Cristo  y  su 
Cuerpo  místico,  los  contrapone  uno  a  otro  como  el  esposo  a  la 
esposa»  Esta  aparente  paradoja  nos  indica  que  es  preciso  situar 
el  tema  en  un  nivel  superior,  dentro  del  cual  intentemos  buscar  la 
verdadera  conexión  entre  los  diversos  conceptos  dinámicos  y  litúr- 
gicos de  la  Iglesia. 

Se  trata,  además,  de  alejar  el  peligro  de  no  entender  recta- 
mente estos  mismos  conceptos,  aun  tomados  aisladamente.  Al  ha- 
blar de  la  liturgia  como  función  de  la  Esposa  se  podría  creer  que 
a  Cristo  Esposo  corresponde  fecundar  con  la  gracia,  elemento  invi- 
sible, los  ritos  y  gestos  visibles  que  ella  pone,  los  únicos  elemen- 
tos que  ella  procuraría;  unos  elementos  bien  modestos  por  cierto, 
tan  modestos  como  el  Niño  Jesús  en  el  pesebre:  un  poco  de  pan 
y  de  vino,  de  agua  y  de  aceite;  unas  palabras  con  que  decimos  «sí 
quiero»  o  «te  perdono»;  una  cálida  mano  paterna  sobre  nuestra 
cabeza.  Pero,  si  pensáramos  que  es  sólo  esto  lo  que  hace  la  Iglesia 
en  las  acciones  litúrgicas,  ¿no  se  caería  así  en  una  separación  ex- 
cesiva del  signo  sacramental  y  de  la  realidad  espiritual  ?  ¿No  se  es- 
taría muy  cerca  de  la  concepción  luterana,  cuyo  fundamento  es  «la 
falsa  y  nada  bíblica  dialéctica  de  lo  externo  y  de  lo  interno,  de  lo 

"  Encíclica  «Mysttci  Corporis»:  AAS  35  (1943)  234.  El  Papa  se  re- 
fiere al  conocido  texto  de  Eph  5,22-23. 
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visible  y  lo  invisible» }  La  Iglesia  es  Esposa  de  Cristo  precisa- 
mente porque  es  sacramento  de  Cristo.  Coopera  en  sus  acciones 
salvadoras,  no  poniendo  ella  una  parte  y  Cristo  otra,  sino  de 
modo  que  las  acciones  salvadoras  de  la  Iglesia,  que  son  las  litúr- 
gicas, son  las  mismas  acciones  salvadoras  de  Cristo.  Cristo  nos  salva 
por  la  Iglesia.  El  cristianismo  es  esencialmente  una  fe  en  realidades 
terrenas  en  cuanto  que  éstas  son  la  aparición  misteriosa  de  reali- 
dades sobrenaturales  salvadoras.  Prestigiar  lo  material,  lo  visible, 
lo  humano,  como  «sacramento»  de  lo  espiritual,  lo  invisible,  lo 
divino,  es  actitud  lógica  del  cristianismo,  basado  en  la  ley  de  la 
Encarnación. 

Por  otra  parte,  que  algo  semejante  puede  ocurrir  con  el  otro 
concepto  de  la  Iglesia,  el  de  Cuerpo  místico,  puede  reconocerlo 
quien  recuerde  que  precisamente  para  corregir  este  error  fue  escrita 
la  encíclica  Mysiici  Corporis:  el  error  de  los  que  se  empeñan  en 
contraponer  Iglesia  y  Cuerpo  místico  como  cuerpo  y  alma,  como 
estructura  visible  y  vida  invisible. 

Pero  en  la  encíclica  misma  se  ha  hecho  hincapié,  acaso  con 
énfasis  excesivo,  en  algunos  aspectos  de  la  Iglesia  como  Cuerpo 
místico,  con  preterición  o  no  suficiente  relieve  de  otros.  Toda  ella 
nos  enseña  magistralmente  que  la  Iglesia  es  Cuerpo  místico  único, 
visible,  orgánico,  jerárquico  de  Cristo,  porque  éste  es  su  fundador, 
su  Cabeza,  su  sustentador,  su  salvador,  y  así  con  El  estamos  todos 
los  fieles,  sus  miembros,  íntimamente  unidos  por  vínculos  jurídico- 
sociales,  por  las  virtudes  teologales,  cuya  máxima  expresión  es  el 
amor,  del  cual  la  Eucaristía  es  el  máximo  signo,  y  por  el  mismo 
Espíritu.  (.No  se  insiste  casi  exclusivamente  en  los  aspectos  comu- 
nitarios de  la  Iglesia  en  que  ésta  es  un  «cuerpo»  cuya  vida  proce- 
de de  Cristo,  cuya  vida  es  Cristo?  ¿No  se  omite  casi  totalmente  la 
consideración  de  su  aspecto  «sacramental»;  es  decir,  de  que  la 
Iglesia  es  única  misteriosa  prolongación  terrestre  {«cuerpo  mís- 
tico») del  sacramento  primordial  glorificado,  del  Cristo  celeste, 
«único  mediador»,  cuyo  cuerpo  físico,  cuya  humanidad  redentora, 
sacramento  de  la  divinidad,  está  ahora  gloriosa  en  los  cielos?  La 
Iglesia  es  Cuerpo  de  Cristo  precisamente  porque  es  sacramento  de 
Cristo.  Nos  une  místicamente  con  El  y  entre  nosotros,  sus  miem- 
bros, para  formar  un  solo  cuerpo,  el  Cuerpo  de  Cristo,  porque  ella 
es  no  sólo  instnamento  de  salvación,  sino  la  forma  corporal  de  esta 
salvación  '°,  la  comunidad  visible  de  gracia  escatológica,  la  pro- 
longación del  sacrificio  mesiánico,  aceptado  para  siempre  por  el 

'°  Newbigin,  L.,  The  Household  of  God.  Lectiires  on  the  Nature  of 
íhe  Church  (Londres  1953),  cit.  por  Th.  S.artory,  La  Iglesia  y  las  Iglg- 
fias:  «Panorama  de  la  teología  actual»  (Madrid  1961)  p.429. 

"  SCHILLERBEECKX,  E.  H.,  O.C.,  p.76. 


C.2.    La  liturgia,  misterio  eclesial 


271 


Padre  en  los  cielos;  la  salvación  de  Cristo  manifestada  en  forma 
histórica,  hasta  lograr  la  plena  unión  con  El  en  los  cielos  cuando 
hayan  sido  superados  el  tiempo  y  los  signos. 

Por  todo  ello  vendríamos  a  concluir  que  «considerar  a  la  Igle- 
sia como  sacramento  significa  explicar  la  conexión  que  existe  entre 
los  varios  aspectos  parciales  de  la  Iglesia,  sobre  todo  entre  su 
realidad  íntima,  divina  y  metempírica,  y  su  realidad  externa,  social 
y  humana.  Es,  efectivamente,  algo  que  pertenece  a  la  esencia  del 
sacramento  tal  como  la  Iglesia  lo  ha  ido  aclarando  en  su  esfuerzo 
secular,  el  que  en  él  se  unen  un  complejo  de  realidades  internas  y 
externas,  divinas  y  humanas,  en  relación  de  signo  y  significado  y, 
juntamente,  de  causa  y  efecto» 

Digamos  también  que  concebir  la  Iglesia  como  sacramento  de 
Cristo  ofrece  otra  ventaja  extraordinaria  para  la  discusión  sobre 
el  misterio  del  culto  que  luego  va  a  ocuparnos.  Efectivamente, 
a  nuestro  modesto  entender,  la  mayor  parte  de  los  reparos  que  se 
oponen  a  la  concepción  característicamente  sacramental  que  Casel 
tenía  de  la  Iglesia  y  del  culto  provienen,  paradójicamente,  de  que, 
excesivamente  dominado  acaso  por  su  intuición  fundamental,  la 
presencia  mistérica  objetiva  de  las  acciones  salvadoras  de  Cristo 
en  el  misterio  del  culto  no  logró  expresar  de  modo  plenamente 
satisfactorio  otros  puntos  mucho  más  importantes  de  la  teología 
de  la  liturgia,  precisamente  los  puntos  más  eclesiológicos.  Tales, 
la  unidad  profunda  y  simple  del  sacrificio  de  Cristo  y  de  la  Igle- 
sia, que  su  teoría  tiende  a  minimizar,  pues,  según  él,  la  consagra- 
ción tendría  por  efecto  hacer  presente  mistéricamente  el  sacrificio 
de  Cristo,  prescindiendo  demasiado  de  su  dimensión  eclesiológica; 
igualmente,  la  relación  entre  lo  visible  y  lo  invisible  en  la  Iglesia 
y  en  la  liturgia,  no  bien  enfocada  a  causa  de  su  unilateral  énfasis 
en  la  dimensión  esponsal  de  la  Iglesia  más  que  en  la  de  Cuerpo 
místico;  por  fin,  el  papel  que  hay  que  asignar  al  carácter  sacra- 
mental para  explicar  con  equilibrio  esa  presencia  mistérica,  cual- 
quiera que  ella  sea,  de  las  acciones  salvadoras  de  Cristo  en  las  de 
la  Iglesia  Nos  atrevemos  a  expresar  la  creencia  de  que  la  con- 
cepción de  la  Iglesia  como  sacramento  de  Cristo  no  sólo  aclara 
y  unifica  las  que  de  ella  tenemos  como  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo, 
sino  que  sitúa  en  sus  justos  límites  teológicos  el  fecundo  impacto 
producido  por  las  arrebatadoras  intuiciones  caselianas. 

"  Semmelroth,  o.,  El  problema  de  la  unidad  del  concepto  de  Igle- 
sia: «Panorama...»  p.4l0. 

"  Gaillard,  J.,  La  théologie  des  mystéres:  «Revue  Thomiste»  57 
(1957)  546  y  549.  Toda  esta  crónica  de  «Liturgia»  p. 510-551,  es  uno  de 
los  mejores  resúmenes  del  estado  de  la  reflexión  sobre  esta  actualísima 
cuestión  teológica. 
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¿Habremos  de  añadir  aún,  para  completar  el  cuadro,  el  bene- 
ficio que  de  esta  concepción  sacramental  de  la  Iglesia  reporta  su 
esencial  y  tantas  veces  preterida  dimensión  escatológica  ?  La  ense- 
ñanza elemental  religiosa  de  nuestra  infancia  y  la  rutina  de  la  pre- 
dicación y  la  lección  teológica  nos  han  dejado  acerca  de  este  tema, 
y  siguen  dejando  todavía,  un  oscuro  poso  de  confusión.  No  acer- 
tamos a  comprender,  por  ejemplo,  por  qué  sólo  la  Iglesia  romana, 
la  terrena,  la  militante,  y  no  sus  porciones  purgante  y  gloriosa,  sea 
Cuerpo  místico  de  Cristo.  Tampoco  penetramos  del  todo  el  alcan- 
ce de  afirmaciones  según  las  cuales  en  el  reino  ya  no  habrá  sacra- 
mentos, ni  templo,  ni  jerarquía,  como  que  tampoco  habrá,  estricta- 
mente hablando.  Iglesia.  Y  la  razón  es  bien  simple:  sencillamente, 
sólo  la  Iglesia  terrena  es  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  porque  sólo 
ella  es  sacramento  de  Cristo. 

Un  sacramento  es  esencialmente  un  símbolo  real  en  el  que  se 
representa  y  actúa  eficazmente  una  realidad  divina  invisible.  La 
Iglesia  visible  es  sacramento  porque  es  la  corporización  de  nues- 
tra unidad  sobrenatural  en  Cristo  con  Dios,  el  signo  intramunda- 
no  de  la  gracia  redentora,  victoriosa  y  definitiva  que  inicia  y  em- 
puja hacia  el  encuentro  glorioso.  Lo  que  la  Iglesia  hace  en  el 
orden  visible  es  a  la  vez  acción  de  Cristo  y  del  Espíritu  enviado 
por  Cristo  Al  fin  de  los  tiempos,  cuando  todos  seamos  glorifi- 
cados y  estemos  desposados  para  siempre  con  Cristo,  sobrarán  los 
sacramentos,  encuentro  nuestro  personal  con  el  Cristo  glorioso  en 
la  fe  en  esta  etapa  peregrina;  la  Iglesia  misma  quedará  transcen- 
dida y  superada  en  el  reino,  el  cual  ya  no  será  Cuerpo  místico  de 
Cristo,  pues  no  habrá  necesidad  de  él  donde  esté  «corporalmente» 
el  mismo  cuerpo  glorioso  de  Jesús  y  no  sea  menester  ya  prolon- 
garlo aquí  abajo  para  hacer  partícipes  de  su  salvación  a  los 
hombres 

En  consecuencia  de  lo  hasta  aquí  dicho,  reconozcamos  humil- 
demente que  si  extrañamos  ese  modo  de  hablar  de  la  Iglesia  como 
sacramento  de  Cristo,  concepción  que  estos  últimos  años  se  va 
extendiendo  entre  los  eclesiólogos  de  la  nueva  línea'*,  ello  es 
debido,  ante  todo,  a  nuestra  rutina  teológica  y  a  que,  por  influjo 

ScHiLLERBEECKX,  E.  H.,  Los  sacramentos  como  órganos  del  en- 
cuentro con  Dios:  «Panorama...»  p.478. 

^'  Semmelroth,  o.,  Die  Kirche  ais  Ursakrament  (Frankfurt  1953); 
LuBAC,  H.  DE.  Meditación  sobre  la  Iglesia  (Bilbao  1959)  c.6  p. 197-228; 
CoNGAR,  Y.  M.,  Esquisse  du  Mystére  de  l'Église  (París  1953)  p.26ss; 
SCHiLLERBEECKX,  E.  H.,  en  los  dos  escritos  citados;  Rahner,  K.,  Kirche 
und  Sakramente:  «Geist  und  Leben»  28  (1955)  434-453,  publicado  luego 
más  ampliado,  con  el  mismo  título,  entre  las  «Quaestiones  disputatae», 
n.lO  de  la  colección  Herder  (Freiburg  i.  Br.  1960);  Willems,  B.,  Der 
sakramentale  Kirchenhegriff:  «Freiburger  Zeitschrift  fiir  Phil.  und  Theol.» 
33  (1958)  274-296. 
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de  la  situación  ambiental,  hemos  perdido  el  auténtico  sentido  de 
la  sacramentalidad.  Una  teología  seudoescolástica  y  decadente  nos 
ha  entregado  una  Iglesia-institución,  una  liturgia-ceremonias,  un 
Cuerpo  místico-sociedad,  vmos  sacramentos-ritos,  una  jerarquía- 
jefes,  unos  fieles-súbditos  inactivos  y  mudos.  Verdades  parciales. 
A  todo  esto  hay  que  infundir  un  espíritu  nuevo.  Cuando  los  pro- 
blemas se  plantean  en  la  altura  se  hacen  más  arduos,  pero  nos 
bañan  en  su  luz.  La  verdad  se  hace  luz  en  la  cumbre. 

Ya  que  nos  vemos  forzados  a  sintetizar  deniasiado,  diríamos 
que  esta  fórmula,  «la  Iglesia  es  sacramento  de  Cristo»,  puede  ve- 
nir a  adoptar  tres  sentidos  complementarios : 

1)  La  naturaleza  interna  de  la  Iglesia  es  compleja,  misterio- 
sa, teándrica.  Es  decir,  está  constituida  por  elementos  divino-huma- 
nos, lo  mismo  que  la  misteriosa  persona  de  Jesús.  Por  eso  la 
Iglesia  continúa  siendo  un  recuerdo  constante  de  la  Encarnación, 
testigo  y  prolongación  de  Cristo.  En  ella  se  manifiesta  Cristo,  lo 
mismo  que  en  Cristo  se  manifiesta  Dios  Padre.  Quien  ve  a  la 
Iglesia  ve  a  Cristo  y  «quien  ve  a  Cristo  ve  al  Padre»  (lo  14,9). 
Por  eso  ella  «es  en  el  mundo  el  sacramento  de  Jesucristo,  de  igual 
manera  que  el  mismo  Jesucristo  es  para  nosotros,  en  su  humildad, 
el  sacramento  de  Dios» 

2.  La  Iglesia,  fimdada  por  Cristo  como  su  Esposa  y  su  Cuer- 
po, ha  sido  fundada  para  que  hasta  el  final  de  los  tiempos  sirviera 
de  eficaz  instrumento  de  Cristo  en  la  perpetua  custodia  y  entrega 
de  los  frutos  de  su  redención.  La  Iglesia  es  Cristo  activamente  pre- 
sente en  la  historia  que  sigue  a  la  historia  de  Cristo.  Por  delega- 
ción suya  posee  una  participación  de  sus  poderes  de  santificar, 
concretados  en  sus  sacramentos  y  en  su  predicación  de  la  palabra. 
«La  Iglesia  es  instrumento  del  Verbo  hecho  carne.  De  manera  que 
para  perpetuar  la  obra  por  El  comenzada  se  vale  de  la  Iglesia  de 
un  modo  casi  igual  a  como  quiso  servirse  de  su  naturaleza  huma- 
na» Por  esto,  en  la  Iglesia  se  hace  visible  históricamente  la  gra- 
cia final:  es  comunidad  de  salvación  e  institución  de  salvación. 
En  cuanto  comunidad  de  salvación,  manifestación  histórica  del 
amor  de  Dios  a  los  hombres  y  del  amor  de  los  hombres  a  Dios  en 
Cristo;  en  cuanto  institución  de  salvación,  instrumento,  institución 
encargada  de  introducir  la  salvación  de  Cristo  en  la  historia 

3)  Prolongación  de  Cristo  e  instrumento  de  Cristo,  la  Igle- 
sia es  también  «lugar  del  encuentro»  con  Cristo  y  por  Cristo  con 
Dios,  y  así,  porque  llena  el  vacío  existente  entre  el  Cristo  glorioso, 
«único  mediador»,  y  nosotros  y  nuestro  mundo  aún  no  glorifica- 
do, ella  es  sacramento  de  Cristo.  Resulta  sintomático  que  la  teo- 

"  LUBAC,  H.  DE,  l.c,  p.l97. 

"  Pío  XII,  Encíclica  «Mystici  Corporis»:  AAS  35  (1943)  199  y  207. 
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ría  de  la  sacramentalidad  eclesial  sea  postulada  por  los  mismos 
eclesiólogos  de  la  nueva  línea  que  han  renovado  la  teología  sacra- 
mental y  la  teología  litúrgica  y  que  han  reaccionado  contra  el 
concepto  meramente  instrumental  de  sacramento  y  el  concepto 
sociológico  de  la  Iglesia,  de  modo  que  han  sustituido  por  su  «teo- 
logía del  encuentro»  las  viejas  categorías  ónticas  con  que  se  expo- 
nía el  sacramento  a  base  de  los  conceptos  de  materia  y  forma". 

Al  hablar  de  la  Iglesia  como  sacramento,  «sacramentum  Christi 
radicale»,  según  Rahner;  «Ursakrament»  o  protosacramento,  según 
Semelroth;  «sacramento  primordial»,  según  Schillerbeeckx,  hemos 
de  devolver  a  esta  venerable  palabra  su  auténtico  sentido.  Por  una 
parte,  en  cuanto  signo  («sacramentum  tantum»),  toda  su  entidad 
se  refiere  al  contenido  misterioso  que  encierra,  y  por  eso  no  nos 
separa  de  él,  sino  que  nos  acerca  y  nos  impulsa  a  él,  aunque  nos 
lo  vela.  Por  otra,  en  cuanto  realidad  sacramental  intermediaria  o 
mística  («res  et  sacramentum»),  nunca  se  nos  agota  su  contenido, 
nunca  deja  de  sernos  manantial  inagotable  de  donde  brotan  las 
energías  que  nos  hablan  de  la  realidad  misteriosa  («res  tantum») 
que  el  sacramento  simboliza 

Ambas  condiciones  se  realizaban  en  la  humanidad  de  Cristo 
con  relación  a  Dios  y  se  realizan  ahora  en  la  Iglesia  con  relación 
a  Cristo.  Ambos  son,  según  el  antiguo  y  exacto  aforismo,  «forma 
visibilis  gratiae  invisibilis»  Por  esto,  Cristo  era  sacramento  de 
Dios  y  la  Iglesia  es  ahora  sacramento  del  Cristo  celeste.  Sin  el 
enaientro  con  Cristo  nos  hubiera  estado  vedado  para  siempre  el 
acceso  al  Padre.  Sin  el  encuentro  con  la  Iglesia  no  podemos  tener 
acceso  a  Cristo.  Sin  Cristo  no  tenemos  a  Dios  y  sin  la  Iglesia  no 
tenemos  a  Cristo.  Si  el  mundo  perdiera  a  la  Iglesia,  perdería  para 
siempre  la  posibilidad  de  su  redención.  Las  acciones  salvadoras  de 
Jesús  eran  sacramentales  porque  su  fuerza  divina  nos  apareció  en 
una  forma  terrestre,  visible.  La  Iglesia  es  sacramento  de  Cristo 
porque  la  gracia  del  Cristo  glorioso  nos  es  dada  a  través  de  esta 
estructura  visible  en  todo  el  curso  de  la  historia. 

Apliquemos  en  todo  su  rigor  el  concepto  auténtico  de  sacra- 
mento El  don  divino  de  la  salvación  nos  es  dado  en  y  por  una 
forma  exterior  aprehensible,  comprobable,  que  concreta  ese  don: 
el  don  divino  de  la  salvación  en  visibilidad  histórica  Como  Cris- 
to, por  su  unidad  de  persona,  es  el  Hijo  de  Dios  también  en  su 

^'  Cf.  nota  108,  y  los  significativos  títulos  de  Schillerbeeckx,  Le 
Christ,  sacrement  de  le  rencontre  de  Dieu,  y  de  Semmelroth,  Dios  y  el 
hombre  al  encuentro  (Madrid  1959)  espec.  p. 181-251. 

"  Concilio  de  Trento  ses.l3  c.3:  Denz.  876.  Cf.  Semmelroth,  O., 
Die  Kirche  ais  <i5¡chtbare  Gestalt  der  unsichtbaren  Gnadeti:  «Scholastik» 
28  (1953)  23-39. 

"  SCHILLEBEECKX,  E.  H.,  O.C.,  p.39. 
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humanidad  y  ya  ha  superado  el  tiempo,  las  acciones  salvadoras  que 
realizó  en  cuanto  hombre,  «quatenus  est  homo»,  ya  no  son  accio- 
nes sacramentales,  visibles,  históricas,  sino  que  han  quedado  iden- 
tificadas con  su  yo  divino,  incorporadas  a  su  infinita  y  eterna 
subsistencia,  y  por  eso  ellas  mismas  necesitaron  ser  sacramentali- 
zadas.  Ahora  bien,  el  encuentro  personal  con  Cristo  es  condición 
indispensable  para  la  salvación  de  cada  hombre.  Entonces,  ¿cómo 
y  dónde  encontrar  al  Cristo,  ya  glorioso  en  los  cielos?  Por  ahora, 
«hasta  que  venga»,  estamos  parcialmente  privados  de  su  encuentro 
corporal,  pues  el  suyo  es  un  cuerpo  glorificado.  Cierto  que  pode- 
mos encontrar  al  Cristo  glorioso  de  algún  modo  por  el  recuerdo 
y  por  la  fe,  pero  esto  no  es  bastante.  «Cristo  hace  visible  y  palpa- 
ble su  presencia  activa  de  gracia  entre  nosotros  no  directamente 
por  su  propia  corporeidad,  sino,  por  así  decirlo,  prolongando  en 
la  tierra  su  corporeidad  en  formas  visibles  que  ejercen  entre  nos- 
otros la  acción  de  su  cuerpo  celeste» 

Esto  son  los  sacramentos:  prolongación  terrena  del  «Cuerpo 
del  Señor».  Esto  es  la  Iglesia:  prolongación,  instrumento  y  sacra- 
mento del  Cristo  glorioso.  Y  por  esto  la  Iglesia  es  Esposa  de 
Cristo  y  Cuerpo  de  Cristo:  porque  coopera  con  Cristo  de  modo 
que  prolonga,  aplica  y  sustituye  visiblemente  la  acción  que,  si  aún 
estuviera  presente  físicamente  en  este  mundo,  realizaría  de  un 
modo  inmediato,  es  decir,  sin  sacramentos,  el  mismo  cuerpo  físico 
del  Señor.  La  Iglesia  es  Cuerpo  místico  de  Cristo,  o  sea,  repre- 
sentación de  su  cuerpo  físico,  sacramento  de  otro  sacramento,  del 
sacramento  primordial  de  Dios,  que  es  el  cuerpo  glorioso  de  Cris- 
to. La  Iglesia  es  Esposa  y  es  Cuerpo  de  Cristo  porque  es  el  sacra- 
mento de  Cristo. 

3.    El  misterio  del  culto  cristiano 

Cuando  desde  toda  esta  perspectiva  volvemos  a  reconocer  en 
las  acciones  litúrgicas  la  función  misterial  de  la  Iglesia,  se  nos 
revelan  éstas  convincentemente  como  las  acciones  en  que  primor- 
dialmente  se  actualiza  como  Cuerpo  de  Cristo  y  sacramento  de 
Cristo.  Sin  la  sacramentalidad  de  la  Iglesia  no  tienen  sentido  los 
siete  sacramentos  de  la  Iglesia.  Los  siete  sacramentos  son  la  ma- 
nifestación primordial  de  la  constitutiva  sacramentalidad  de  la 
Iglesia  antes  que  cualquier  otra  faceta  de  sus  múltiples  funciones. 
Por  esta  razón,  entre  otras,  la  Iglesia  es  esencialmente  una  comu- 
nidad de  culto. 

Más  aún:  si  hacia  arriba  la  Iglesia  es  sacramento  de  Cristo 
porque  lo  prolonga,  aplica  y  sustituye,  podemos  añadir,  en  direc- 


ID.,  ib.,  p.68. 
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ción  descendente,  que  hacia  abajo  la  Iglesia  es  sacramento  de  toda 
la  humanidad,  «signo  levantado  entre  los  pueblos»,  mientras  que 
cada  uno  de  los  sacramentos  es  sacramento  de  cada  hombre  que 
los  recibe.  Toda  la  teología  queda  iluminada  si  se  considera  a  la 
Iglesia  como  «Ursakrament»  partiendo  de  la  cristología,  o  sea 
relacionándola  con  el  Cristo  glorioso,  sacramento  de  Dios,  y  en 
dependencia  de  El,  y  si  se  entienden  los  siete  sacramentos  como 
otras  tantas  actualizaciones  específicas  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia 
en  cuanto  que  son  la  presencia  de  la  gracia  de  Cristo,  a  través  de 
ella,  para  los  individuos  que  lo  reciben  Aunque  en  todo  sacra- 
mento haya  esencialmente  una  dimensión  eclesial  (una  determinada 
relación  con  la  Iglesia,  distinta  en  cada  sacramento),  un  contenido 
eclesiológico  (acción  de  la  Iglesia)  y  otro  contenido  cristológico 
(acción  de  Cristo),  es  el  individuo  quien  directamente  se  benefi- 
cia de  la  gracia  salvadora  de  Cristo  dada  por  la  Iglesia  en  el  sa- 
cramento. 

Naturalmente,  sólo  de  la  voluntad  de  Cristo  depende  que  haya 
en  la  Iglesia  precisamente  siete  sacramentos,  y  de  muy  pocos  nos 
consta  su  institución  explícita  por  Cristo.  Lo  que  interesa  subrayar 
acerca  del  carácter  eclesial  de  los  siete  sacramentos,  en  una  cues- 
tión tan  debatida  en  las  escuelas  como  es  ésta,  es  que  su  institu- 
ción estaba  fundamentalmente  implicada  en  la  institución  de  la 
Iglesia  como  sacramento  primordial,  pero  que  fue  necesaria  la 
manifestación  de  una  voluntad,  al  menos  confusa  e  implícita,  de 
Cristo  para  polarizar  las  perspectivas  específicas  de  la  acción  sacra- 
mental de  la  Iglesia  en  esta  orientación  septiforme. 

Ahora  bien,  el  hecho  de  que  haya  en  la  Iglesia  precisamente 
siete  sacramentos  no  ha  de  entenderse  tanto  antropológicamente, 
o  sea  por  analogía  con  la  vida  biológica  humana,  cuanto  eclesio- 
lógicamente,  por  la  naturaleza  de  la  Iglesia  como  reino  de  Dios 
en  forma  terrena  e  histórica.  La  progresiva  realización  del  reino 
de  Dios,  lo  mismo  en  cada  persona  particular  que  en  la  comuni- 
dad humana,  es,  en  definitiva,  lo  que  exige  que  en  la  Iglesia  se  dé 
una  séptuple  actividad  sacramental  salvadora  La  naturaleza  sa- 
cramental de  la  Iglesia  se  concreta  en  su  compleja  estructura  sa- 
cramental. Lo  cual  significa,  si  queremos  detallar  los  diversos  as- 
pectos de  esta  sacramentalidad,  que  la  presencia  oficial  de  Cristo 
desempeñada  por  la  Iglesia  en  la  historia  pública  de  la  humanidad 
se  particulariza  en  «una  presencia  encarnada  de  la  verdad  de  Cristo 

"  Rahner,  K.,  en  la  segunda  parte  de  su  citado  Kirche  und  Sakramen- 
te,  expone  detalladamente  la  distinta  dimensión  eclesial  de  cada  sacramento, 

"  ScHiLLEBEECKX,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement...  p.l45  y  149,  y  en 
su  art.  en  «Panorama  de  la  teología  actual»,  p.482.  La  mencionada  y  co- 
nocida analogía  humana  procede  de  Santo  Tomás,  S.  Theol.  III  75, i. 
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en  la  Iglesia  por  la  Escritura,  la  Tradición  y  el  Magisterio;  una 
presencia  encarnada  de  la  voluntad  de  Cristo  en  la  Iglesia  por  la 
jurisdicción  y  el  pastoreo;  una  presencia  encarnada  de  la  gracia 
de  Cristo  por  los  sacramentos  de  la  Iglesia  para  los  individuos  en 
cuanto  tales» 

Pero  es  aquí,  cabalmente,  donde  hay  que  situar  el  planteamien- 
to del  problema  teológico  del  misterio  del  culto  cristiano.  Los 
presupuestos  del  problema  están  suficientemente  claros,  a  nuestro 
entender,  después  de  lo  que  antecede.  Si  los  actos  salvadores  de  la 
Iglesia  son  los  mismos  actos  salvadores  de  Cristo  glorioso,  presen- 
te en  ellos;  si  los  sacramentos  son  una  mediación  entre  Cristo  y 
nosotros,  un  ennientro  personal  nuestro  con  el  hombre  glorifica- 
do Jesús  y,  en  El,  con  el  Dios  vivo;  si  esta  mediación  y  este  en- 
cuentro son  necesarios  para  que  se  haga  real  su  presencia,  que  es 
condición  de  la  irrupción  de  su  gracia  en  nuestro  mundo  aún  no 
glorificado;  si  la  misa  es  a  la  vez  sacrificio  de  Cristo  y  de  la 
Iglesia,  su  Esposa  y  su  Cuerpo,  nos  preguntamos  de  nuevo  no  ya 
dónde  y  cómo  encontrar  a  Jesús — pues  bien  sabemos  que  en  su 
sacramento  primordial,  la  Iglesia,  y  en  los  siete  sacramentos  de  la 
Iglesia — ,  sino  cómo  se  hace  presente  Cristo  en  la  Iglesia  y  en  las 
acciones  sacramentales  de  la  Iglesia  para  que  podamos  decir  que 
ésta  es  sacramento  de  Cristo  y,  en  consecuencia,  que  sus  actos  sal- 
vadores son  actos  salvadores  de  Cristo.  Estamos  planteando  el 
problema  de  la  presencia  mistérica  o  de  la  presencia  de  Cristo 
«in  mysterio»  en  los  misterios  del  culto  cristiano. 

Ya  antes  quedó  advertido  que  debemos  el  interés  actual  de  la 
teología  católica  por  estos  temas  a  Odo  Casel,  cuyo  pensamiento  ha 
actuado  en  ella  como  un  poderoso  fermento.  Esquemáticamente, 
su  doctrina  se  reduce  a  estos  cuatro  puntos :  análisis  de  la  noción 
de  misterio  y  sus  sentidos,  aclaración  y  referencia  del  misterio 
cristiano  en  el  contexto  de  los  misterios  antiguos  no  cristianos,  el 
culto  cristiano  como  misterio  y  la  doctrina  mistérica  de  la  litur- 
gia    En  todos  ellos  ha  encontrado  desde  el  principio  fervientes 

"  Rahner,  K.,  en  la  primera  parte  de  su  citado  libro  y  en  Escritos 
de  Teología  (Madrid  1960)  vol.l  p.44 

**  Castro  Cubells,  C.,  Tendencias  actuales  en  la  liturgia  de  la  Igle- 
sia. Movimientos  doctrinales:  «Sanctum  Sacrificium.  La  misa  en  la  Bi- 
blia, la  teología,  la  historia  y  la  liturgia»  (Zaragoza  1962)  p.305.  Sobre 
la  doctrina  mistérica  de  Casel  y  su  escuela,  pueden  recomendarse  como 
los  mejores  estudios  los  siguientes:  Filthaut,  Th.,  Die  Kontroterse 
über  die  Mysterienlehre  (Warendorf  [Westph.]  1947;  trad.  franc.  París, 
Desclée,  1954);  Vom  Christlichen  Mysterium,  trabajos  en  memoria  de 
Odo  Casel  editados  bajo  la  dirección  de  A.  Mayer,  J.  Quasten,  B.  Neun- 
HEUSER  (Dusseldorf  1951);  una  obra  en  holandés,  no  traducida  y  por 
eso  no  accesible,  de  L.  Monden,  de  1948;  Oñatibia,  I.,  La  presencia  de 
la  obra  redentora  en  el  misterio  del  culto  (Vitoria  1954);  BOUVER,  L., 
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discípulos,  que  trabajan  en  prolongar  sus  doctrinas  y  justificarlas, 
y  apasionados  opositores,  que  con  sus  críticas  han  contribuido  a 
aclarar  sus  intuiciones  iniciales.  Por  nuestra  parte,  no  intentaremos 
exponer  los  múltiples  detalles  del  debate,  pero  sí  proclamar,  con 
Bouyer  que,  «lejos  de  quedar  aniquilada  por  las  alteraciones 
radicales  aportadas  por  la  investigación  moderna  a  algunos  datos 
científicos  sobre  los  cuales  estaba  fundada,  la  teoría  de  dom  Case) 
saldrá,  finalmente,  más  lúcida  y  más  sólida  que  antes  con  tal  que 
se  le  dé  la  nueva  formulación  que  esas  alteraciones  hacen  eviden- 
temente necesarias».  Ya  antes  hemos  aludido  a  las  correcciones 
que  Eliade  y  H.  Rahner,  entre  otros,  han  hecho  a  los  dos  primeros 
puntos.  Es  nuestra  convicción  que  lo  mismo  puede  y  debe  hacerse 
ahora  respecto  a  los  dos  restantes. 

Tal  es,  en  efecto,  la  actual  situación  del  problema.  Hoy  se  nos 
va  enraizando  a  todos  la  convicción  de  que  Casel  quiso  decir,  y 
dijo,  algo  muy  importante  para  la  revitalización  de  la  liturgia  y 
del  misterio  de  la  Iglesia,  pero  que  no  acertó  a  expresar  cohe- 
rentemente sus  propias  intuiciones,  que  quedaron  un  tanto  en  el 
aire.  Restituyendo  al  «misterio»  un  sentido  estrictamente  misté- 
rico, el  monje  renano  pensaba  que  en  todos  los  ritos  de  la  liturgia, 
especialmente  en  la  misa,  pero  también  en  todos  los  sacramentos, 
en  los  sacramentales,  en  el  oficio  divino,  en  las  fiestas  del  año 
litúrgico  y  en  toda  la  vida  cristiana,  expansión  del  orden  sacra- 
mental, se  realiza  una  objetiva  «re-actualización»  de  las  mismas 
acciones  salvadoras  de  Cristo.  Estas  acciones  de  Cristo  ahora  actua- 
lizadas, el  tránsito  de  la  muerte  a  la  vida  por  la  objetiva  actua- 
lización del  conjunto  de  acontecimientos  Pasión-Pascua-Ascensión, 
constituyen  el  misterio  cristiano.  Las  acciones  son  misterio;  el  mis- 
terio es  acción.  El  misterio  no  es  sólo  una  verdad  oscura  mani- 
festada; el  misterio  es  acción  salvadora.  Tales  acciones  de  Cristo, 
el  único  Salvador,  son,  históricamente,  hechos  pasados.  Pero,  por 
voluntad  de  Cristo,  los  ritos  litúrgicos  tienen  la  virtud  no  sólo  de 
representarlas  por  recuerdo  o  por  fe,  no  sólo  de  recordarlas,  tam- 
poco de  repetirlas,  pues,  como  tantas  veces  se  dice  en  las  Escri- 
turas, han  sucedido  «de  una  vez  para  siempre»  ";  sino  de  re-actua- 

La  ríe  de  la  liturgie  (París  1956)  p. 115-130. 231-248.  Los  artículos,  ve- 
hículo normal  de  la  discusión  a  lo  largo  de  la  controversia,  una  de  las 
más  importantes  de  la  teología  moderna,  resultan  ya  innumerables. 
"  BOUYER,  L.,  l.c,  p.130. 

Este  en  un  fundamental  punto  de  partida.  No  se  trata  de  una  re- 
iteración del  acto  salvador  o  de  un  nuevo  acto  salvador  puesto  ahora  por 
el  Cristo  glorioso.  Los  textos  sagrados  insisten  en  que  tales  aconteci- 
mientos sucedieron  «ephápax»  en  griego,  «semel»  en  latín,  es  decir,  «una 
sola  vez».  Así  en  Rom  6,10:  «Porque,  muriendo,  murió  al  pecado  una 
vez  para  siempre»;  Hebr  9,12:  «Por  su  propia  sangre  entró  una  sola  vez 
en  el  santuario,  realizada  la  redención  eterna»;  Hebr  9,26-28:  «Ni  para 
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lizarlas,  de  re-presentarlas,  de  hacerlas  presentes  «hic  et  nunc» 
bajo  una  forma  sacramental  o  mistérica  que,  al  mismo  tiempo  que 
los  revela,  los  desvela,  porque  los  manifiesta  y  los  vela,  porque 
siempre  siguen  siendo  misterio.  Si  se  acepta  este  punto  de  partida, 
otra  dimensión  queda  en  él  necesariamente  implicada:  no  las  cir- 
cunstancias, pero  sí  la  sustancia  de  la  acción  misterial  salvadora 
subsiste  al  margen  del  tiempo  y  se  presencializa  como  tal,  en  for- 
ma mistérica,  en  cada  acción  litúrgica  de  la  Iglesia.  Y  es  así,  y 
sólo  así,  como  el  Cristo  glorificado  puede  encontrar  sacramental- 
mente  la  vida  de  los  hombres  y  difundir  en  ellos  la  propia 

La  teoría  es  arrebatadora  desde  luego.  Pero  se  hace  preciso 
controlarla  de  algún  modo.  Podemos  preguntarnos,  ante  todo,  cuál 

ofrecerse  muchas  veces...,  pues  sería  preciso  que  padeciera  muchas  veces 
desde  la  creación  del  mundo.  Pero  ahora  una  sola  vez  en  la  plenitud  de 
los  siglos  se  manifestó  para  destruir  el  pecado  por  el  sacrificio  de  sí  mis- 
mo»; Hebr  10,10  y  14:  «Somos  santificados  por  la  oblación  del  cuerpo 
de  Jesucristo,  hecha  una  sola  vez.  Con  una  sola  oblación  perfeccionó  para 
siempre  a  los  santificados»;  1  Petr  3,18:  «Cristo  murió  una  sola  vez  por 
los  pecados»,  etc. 

Tal  doctrina  básica,  revelada;  tal  concepción  de  la  radical  irrepetibi- 
lidad  del  acontecimiento  histórico  supremo,  encaja  perfectamente  en  el 
concepto  de  las  religiones  mistéricas,  que  «consisten  en  un  movimiento 
presidido  por  el  ansia  de  salvación  personal,  que  se  satisface  en  la  creen- 
cia de  poder  participar  en  los  hechos  salvíficos  sucedidos  en  un  «in  illo 
tempere»  sin  tiempo,  o  sea,  en  un  salto  del  tiempo  y  anclaje  en  la  eter- 
nidad» (Castro  Cubells,  C,  l.c,  p.305).  Lo  cual  no  implica  que  el  cris- 
tianismo deba  su  tendencia  litúrgica  específica,  no  ya,  desde  luego,  su  ori- 
ginal contenido  revelado,  a  la  influencia  de  las  religiones  mistéricas,  sino, 
como  anteriormente  se  indicó,  que  todas  las  religiones  dotadas  de  autén- 
tica religiosidad  repiten  intuiciones  y  formas  religiosas  espontáneas  del 
alma  humana  «naturaliter»  religiosa  a  través  de  toda  la  historia  de  la 
creencia.  Según  esto,  como  ha  demostrado  Mircen  Eüade  (Imágenes  y 
símbolos  [Madrid  1955]  p. 181-185),  el  salto  atrás,  la  abolición  del  tiem- 
po, la  valorización  del  tiempo,  la  salvación  del  tiempo  de  la  historia,  la 
transfiguración  del  suceso  histórico  en  hierofanía,  la  constitución  de  un 
tiempo  sagrado,  es  familiar  a  todas  las  religiones.  Hay  una  plenitud  del 
instante,  una  ontologización  del  tiempo:  el  tiempo  logra  ser,  lo  cual  sig- 
nifica que  cesa  su  devenir,  que  se  transforma  en  eternidad.  Hay  una  es- 
pecie de  esfuerzo  audaz  por  salvar  el  acontecimiento  histórico  en  sí  mis- 
mo, concediéndole  el  máximo  de  ser.  «Cristo  ha  vivido  una  sola  vez, 
una  sola  vez  ha  sido  crucificado  y  ha  resucitado.  El  tiempo  se  convierte 
en  plenitud  por  el  propio  hecho  de  la  encarnación  del  Verbo  divino; 
pero  este  mismo  hecho  transfigura  la  historia.  cCómo  podría  ser  vano 
y  vacío  el  tiempo  que  ha  visto  a  Jesús  nacer,  sufrir,  morir  y  resucitar  ? 
La  transformación  del  tiempo  en  eternidad  comenzó  con  el  primero  de 
los  creyentes.  En  última  instancia  se  pide  al  cristiano  que  se  haga  con- 
temporáneo de  Cristo;  lo  cual  implica  tanto  una  existencia  concreta  en 
la  historia  como  una  contemporaneidad  respecto  de  la  predicación,  ago- 
nía y  resurrección  de  Cristo». 

*'  Casel,  o..  El  misterio  del  culto  cristiano  (San  Sebastián  1953) 
p.83ss. 
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sea  la  relación  de  esta  «doctrina  de  los  misterios»  o  «de  la  pre- 
sencia mistérica»  (Mysterfienlehre,  Mysteriengegenwart)  con  la 
teología  positiva,  es  decir,  con  los  datos  de  la  Escritura,  los  Pa- 
dres y  el  Magisterio  eclesiástico.  Según  Casel,  su  teoría  venía  a 
ser  una  renovación  de  la  enseñanza  tradicional  de  la  Iglesia  sobre 
su  culto,  con  superación  y  exclusión  de  toda  otra  teoría  elaborada 
por  la  razón  humana.  Poco  antes  de  morir  quiso  reconocer  en 
la  Mediator  Dei  la  versión  exacta  de  su  propio  pensamiento. 
Pío  XII,  en  efecto,  como  hemos  ido  viendo,  sancionaba  en  su 
encíclica  la  orientación  fundamental  del  pensamiento  teológico 
caseliano:  el  concepto  de  la  liturgia  como  ejercicio  sacerdotal  de 
Cristo  siempre  presente  y  actuante  en  su  Iglesia  y  como  oculto 
de  todo  el  Cuerpo  místico;  el  carácter  objetivo  de  la  santificación 
por  los  cauces  litúrgicos,  junto  a  la  necesaria  piedad  «subjetiva»; 
el  sacrificio  sacramental  de  la  misa  como  «reiteración»  del  sacri- 
ficio de  la  cmz;  el  misterio  de  la  pasión,  como  centro  del  año 
cristiano;  el  año  litúrgico,  como  ejemplo  viviente  de  la  vida  de 
Cristo  en  su  Iglesia. 

No  obstante,  todo  da  la  impresión  de  que  la  Santa  Sede  no 
quiso  comprometerse  con  la  teoría  caseliana  entendida  en  su  senti- 
do estricto;  ni  hubiera  sido  prudente.  Así  parece  desprenderse  de 
dos  elocuentes  indicios :  ciertas  restricciones  verbales  de  la  misma 
encíclica  sobre  el  año  litúrgico  "  y  el  célebre  documento  del  Santo 
Oficio  al  arzobispo  de  Saizburgo  (n.  142/48)  precisando  que  la 
interpretación  caseliana  dada  por  algunos  teólogos  a  ciertos  frag- 
mentos de  la  encíclica  no  produciría  el  auténtico  sentido  de  las 
palabras  pontificias      En  consecuencia,  podríamos  afirmar  que  la 

*'  Pocas  muertes  más  coherentes  con  la  propia  vida  que  la  de  dom 
Casel.  Como  dice  su  propio  epitafio,  «entró  en  la  visión  feliz  consumado 
en  la  perfección  por  los  misterios  pascuales  que  él  había  mostrado  a  los 
iniciados,  momentos  después  de  haber  entonado  con  claja  voz  el  Lumen 
Chrisi!y>  en  la  vigilia  pascual  de  1948,  27  de  marzo,  en  la  abadía  de  Hers- 
telle. 

"  «Estos  misterios  no  están  presentes  y  obran  constantemente  de 
aquel  modo  incierto  y  oscuro  que  suponen  algunos  escritores  modernos, 
sino  tal  como  nos  lo  enseña  la  doctrina  católica».  Nótese  que  se  admite 
el  hecho  de  la  actualidad  de  los  misterios;  pero  en  cuanto  al  modo  no 
reconoce  otro  que  el  de  la  presencia  en  nosotros  por  los  efectos  actuales 
de  los  ejemplos  recordados  a  través  del  año  litúrgico:  «Son  eximios  ejem- 
plos de  perfección  cristiana  y  fuentes  de  la  divina  gracia  por  los  mé- 
ritos y  oraciones  de  Jesucristo...»  (AAS  39  [1947]  580). 

Se  alude  al  art.  de  B.  Ebel,  Das  Mysterium  der  Liturgie  im  Lichte 
del  Enzyclika  «Mediator  Deiy>:  «Anima»  3  (1948)  294-307;  un  buen 
comentario  al  incidente,  Tellechea,  I.,  Documento  del  Santo  Oficio  sobre 
la  recta  interpretación  de  la  encíclica  «Mediator  Deiy>:  «Revista  Españ. 
de  Derecho  Canónico»  5  (1950)  667-691.  Ya  antes  habían  tratado  el 
caso  HiLD,  J.,  L'Encyclique  «Mediator  Dei»  et  le  mouvement  liturgique 
de  Maria-Laach:  «La  Maison  Dieu»  14  (1948)   15-29;  y  L'Encyclique 
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encíclica  recibió  cierta  inspiración  de  la  mentalidad  caseliana,  la 
cual,  sin  embargo,  no  obtuvo  en  ella  una  aprobación  oficial,  pero 
mucho  menos  una  condenación.  Sencillamente,  sigue  el  camino 
más  seguro.  Afirma  el  hecho  de  la  actualidad  de  los  misterios; 
respecto  al  modo  de  esta  actualización,  no  reconoce  otro  que  el 
de  la  presencia  en  nosotros  de  los  efectos  de  las  acciones  salva- 
doras de  Cristo,  situadas  en  el  pasado,  causa  y  ejemplo  de  nuestra 
santificación.  Desde  el  punto  de  mira  del  Magisterio,  sigue  siendo 
ésta,  por  lo  tanto,  una  cuestión  abierta  a  la  precisión  de  la  teo- 
logía. 

A  la  misma  conclusión  se  llegaría  analizando  los  datos  de  la 
Escritura  y  los  textos  de  los  Padres.  Dejando  aparte  el  Antiguo 
Testamento  y  la  liturgia  judía,  en  los  cuales,  según  Casel,  equivo- 
cadamente, no  se  hallarían  huellas  de  la  idea  de  «misterio»  ni 
siquiera  en  los  Salmos  y  en  la  celebración  de  la  Pascua  judía,  sino 
sólo  en  el  ámbito  religioso  del  helenismo,  Casel  pensaba  que  su 
teoría  traducía  la  expresión  exacta  del  sentir  del  Nuevo  Testa- 
mento y  de  la  tradición  patrística  y  litúrgica  sobre  los  misterios 
del  sacrificio  y  de  los  sacramentos.  Se  apoyaba  con  especial  com- 
placencia, y  casi  únicamente,  en  el  célebre  texto  paulino  de  Rom  6, 
3-5.  Todo  el  problema  se  centra  en  entender  con  la  máxima  fide- 
lidad el  sentido  de  esa  «semejanza»  con  la  muerte  y  resurrección 
de  Cristo  que,  según  San  Pablo,  produce  en  nosotros  el  bautismo. 
Para  Casel  y  su  escuela,  la  razón  de  que,  en  el  símbolo  sacra- 
mental, la  acción  del  Cristo  glorioso  produzca  en  nosotros  una 
nueva  muerte  y  nueva  vida  radica  en  que  en  él,  en  el  acto  mismo 
del  bautismo.  Cristo  muere  y  resucita  con  nosotros  en  cierta  ma- 
nera. Su  muerte  y  resurrección,  porque  acciones  universalmente 
salvadoras  son  acciones  transcendentalmente  perdurables:  en  el 
sacramento  del  bautismo  se  re-presenta  su  misma  muerte  y  resu- 
rrección. Nosotros  somos  bautizados  «en  Cristo»,  de  modo  que 
morimos  «con  Cristo»  y  resucitamos  «con  Cristo». 

Pero  ¿se  hace  necesaria  esta  interpretación  para  dar  razón  del 
evidente  realismo  del  lenguaje  paulino?  Se  dividen  las  opiniones. 
De  hecho  no  la  exigen,  sino  que  la  rechazan,  eminentes  comen- 
taristas de  San  Pablo     y  la  requieren  con  menos  fuerza  algunos 

«Medi<ítor  Deif>  et  la  sacramentalité  des  artes  liturgiques:  «Quest.  Lít.  et 
Paroiss.»  29  (1948)  186-203;  Reetz,  B.,  en  «Ephem.  Liturgicae»  63 
(1949)  223-227,  y  otros. 

"  Por  ejemplo,  L.  Cerfaux  rechaza  positivamente  tal  interpretación 
caseliana.  He  aquí  sus  palabras:  «Casel  cree  que  el  bautismo  reproduce, 
«re-presenta»  místicamente  la  sepultura  y  la  muerte.  Otros  piensan  en 
una  muerte  y  una  resurrección  virtual  de  todos  los  hombres  en  y  con 
Cristo,  acto  virtual  que  se  traduce  en  «actual»  en  el  bautismo.  í  Para  qué 
tenemos  que  llevar  temporalmente  a  los  cristianos  a  los  hechos  de  la 
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discípulos  de  Casel,  como  dom  Warnach.  Por  eso  va  dominando 
la  tendencia  a  entender  el  texto  paulino  de  modo  que  se  distingan 
netamente  presencia  y  eficacia,  desde  luego,  pero  explicando  ésta 
en  el  sentido  de  que  la  causa  de  nuestra  santificación  sea  algo 
intermedio  entre  la  mera  acción  presente  del  Cristo  glorioso  (como 
quería  la  vieja  teoría  «del  efecto»)  y  la  presencia  actual  de  su 
acción  histórica  (como  parece  que  entendía  Casel).  Tal  sería,  como 
veremos,  una  cierta  causalidad  de  la  pasión  misma  y  de  los  otros 
«mysteria  carnis  Christi»  realizados  en  su  humanidad,  no  porque 
estos  misterios  o  acciones  salvadoras  históricas  se  re-presenten  o 
re-actualicen  en  sí  mismos,  sino  porque  están  conservados  sustan- 
cialmente  en  la  persona  salvadora  del  Cristo  glorioso  con  un 
modo  de  subsistencia  meta-histórica  y  glorificada. 

Del  detenido  estudio  de  los  Padres  y  de  los  textos  litúrgicos 
no  se  puede  deducir,  a  nuestro  entender,  sino  esta  misma  conclu- 
sión: los  sacramentos  son  la  celebración  «in  mysterio»  de  la 
historia  de  la  salvación;  los  actos  salvadores  de  Cristo  en  su  vida 
mortal  se  nos  muestran,  se  nos  revelan  y  en  cierta  manera  se  nos 
hacen  presentes  en  ellos  bajo  el  velo  de  los  signos,  de  modo  que 
participan  éstos  de  su  virtud  salvadora  y  santificadora.  Mas  esto 
equivale  tan  sólo,  como  antes,  a  afirmar  el  hecho  y  no  a  explicar 
el  modo  de  esta  presencialización,  problema  que  los  Padres  y  los 
textos  litúrgicos,  comprensiblemente,  no  llegaron  a  plantearse 

redención,  o  traer  la  cruz  y  la  tumba  local  y  temporalmente  hasta  el  acto 
del  bautismo?  Dejemos  a  cada  elemento  en  su  puesto  y  en  su  fecha. 
Basta  un  juego  de  metonimias  para  suprimir  las  distancias  espaciales  y 
temporales.  La  eficiencia  de  Cristo  comenzó  en  la  cruz  y  continúa  en  el 
bautismo  de  los  cristianos.  En  otros  términos,  y  creemos  expresar  exacta- 
mente la  intuición  paulina,  la  nueva  vida  nació  de  la  cruz  y  de  la  resu- 
rrección como  una  fuente.  Expande  su  eficiencia  como  un  río.  Nosotros 
entramos  por  la  fe  y  el  bautismo  en  esta  corriente  de  vida,  en  esta  creación 
continua,  que  es  desde  ahora  el  principio  de  la  realidad  espiritual  de  la 
vida  futura»  (Jesucristo  en  San  Pablo  [Bilbao  1955}  p.l04).  Igualmente 
J.  SCHILDENBERGER,  en  SU  Colaboración  publicada  en  Opfer  Christi  imd 
Opfer  der  Kirche,  edit.  por  B.  Neunheuser  (Dusseldorf  1960),  cree  que 
lo  que  del  sacrificio  de  Cristo  pertenece  al  pasado  ya  no  puede  actuali- 
zarse, ni  siquiera  sacramentalmente.  Tal  es,  según  él,  el  sentido  de 
Rom  6,9ss,  y  este  sentido  excluye  la  interpretación  demasiado  parcial 
dada  por  Casel  a  Rom  6,3-5.  Más  aún,  Schiidenbergcr  cree  que  esta  po- 
sición responde  plenamente  a  la  gran  y  legítima  preocupación  de  Casel, 
como  luego  vamos  a  ver.  En  el  cit.  estudio  de  J.  Gaillard  (p.524)  se  citan 
otras  autoridades  que  corroboran  nuestra  impresión  de  que  este  punto  de 
Casel  es  uno  de  los  que  ya  han  sido  desbordados. 

"  Véase  esto  en  Gaillard,  J.,  l.c,  p. 525-529.  Concretamente,  Casel 
repetía  con  insistente  cariño  la  célebre  frase  de  San  León:  «Quod  Re- 
demptoris  nostri  conspicuum  fuit,  in  sacramenta  transivit»,  «lo  excelente 
de  nuestro  Redentor  pasó  a  los  sacramentos  o  misterios»  (Sermo  de  As- 
censione  Domini  II  c.2 :  ML  54,398).  Pero  el  contexto  sugiere  entender 
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Se  trata,  repetimos,  de  un  problema  de  estricta  teología  especula- 
tiva o  constructiva,  pero  no  de  teología  positiva,  por  falta  de  datos 

Lo  que  nunca  hay  que  olvidar  son  los  datos  elementales  del 
problema.  A  saber,  que  los  sacramentos  (y  en  mayor  grado  aún 
el  santo  sacrificio  de  la  misa)  no  pueden  realizar  ni  una  reitera- 
ción estricta,  ni  una  simple  rememoración  de  los  actos  salvadores 
de  Jesús.  Ambas  posturas  serían  heterodoxas.  La  primera,  por  el 
carácter  histórico  absoluto  de  la  redención,  hecha  «de  una  vez 
para  siempre»;  la  segunda,  característicamente  protestante,  se  con- 
tentaría con  una  presencia  meramente  intencional  de  Cristo  en 
la  misa  y  en  los  sacramentos.  Pero,  si  éstos  son  presencialización 
de  las  acciones  salvadoras  de  Cristo,  como  ya  hemos  admitido  y  es 
preciso  admitir,  ¿cómo  puede  entenderse  la  presencia  objetiva 
(Casel),  no  sólo  la  presencia  sustancial  de  Cristo,  sino  la  presencia 
actual  de  sus  acciones  salvadoras  (Betz)  en  su  misma  constitutiva 
historicidad?  La  afirmación  de  un  acto  histórico  que,  en  su  histo- 
ricidad misma,  o  sea  formalmente  en  tanto  que  pasado,  sería 
actualmente  presente,  no  parece  pueda  escapar  a  la  acusación  de 
encerrar  una  contradicción  en  los  términos Ni  Casel  ni  sus 
más  estrictos  seguidores  supieron  jamás  defenderse  de  ella. 

Quizá  por  esta  enorme  dificultad,  que  supera  las  categorías 
filosóficas  con  las  que  por  ahora  podemos  contar  para  reflexionar 
sobre  el  dogma,  los  adversarios  de  Casel  volvieron  a  formular, 
de  una  manera  más  o  menos  modernizada,  la  vieja  teoría  de  la 
presencia  virtual,  falsamente  atribuida  a  Santo  Tomás,  ciertamente 
patrocinada  por  Suárez  y  la  llamada  «escuela  francesa  de  espiri- 
tualidad» del  siglo  XVII,  y  recientemente  por  Baillot,  De  la  Taille, 
Lécuyer  y  Sóhngen,  en  sus  polémicas  con  Casel.  Según  ella,  lo  que 
los  sacramentos  nos  presencializan  no  son  las  acciones  mismas 
salvadoras  de  Jesús,  definitivamente  pasadas,  sino  sólo  sus  efectos 
santificadores,  su  poder  de  crear  e  infundir  la  gracia  en  nuestros 
corazones  de  un  modo  siempre  actual  y  renovado :  la  aplicación 
de  los  frutos  de  la  Cruz.  Esta  presencia  virtual  bastaría,  desde 
luego,  para  que  la  misa  y  los  sacramentos  sean  medios  de  nuestra 

la  palabra  «sacramenta»  no  como  misterios  cultuales,  sino  como  miste- 
rios de  fe. 

"  Recientemente  ha  sido  J.  Betz  quien  acaso  más  se  ha  señalado 
por  defender  la  teoría  caseliana  de  la  pervivencia  de  los  acontecimientos 
salvadores  en  su  historicidad,  y  cree  además  que  tal  es  la  mente  de  los 
Padres,  que  él  ha  estudiado  con  asombrosa  erudición:  Die  Eucharisíie  in 
Zeit  der  griechischen  Vdter  2  vols.  (1955  y  1961),  y  su  art.  sobre  la 
Eucaristía  en  Lexikon  jür  Theol.  und  Kirche.  La  crítica  fundamental  a 
base  del  concepto  metafísico  de  la  historicidad  le  fue  hecha  por  Baum- 
GARTNER,  Ch.,  en  «Rech.  ds  Sciences  Relig.»  46  (1956)  290-297,  y  más 
recientemente  en  la  misma  revista,  50  (1962)  282.  Y  a  Casel  en  su  tiem- 
po, por  J.  B.  Umberg  en  «Zeitschr.  f.  Kathol.  Theol.»  52  (1928)  357-400. 


284  P.IV.    La  Iglesia,  comunidad  de  culto 

santificación  por  Cristo,  actualmente  operante  para  nuestro  bien 
desde  su  gloria;  pero  no  explicaría  ni  el  hecho  ni  el  modo  de  la 
eficacia  de  los  mismos  «acta  et  passa  Christi»  por  medio  de  la 
misa  y  de  los  sacramentos,  como,  sin  embargo,  exige  el  realismo 
del  lenguaje  de  la  Escritura,  de  los  Padres  y  de  la  liturgia. 

¿Será  posible,  entonces,  alcanzar  una  posición  que  dé  razón 
de  la  presencialización  de  las  acciones  de  Cristo  sin  violentar  su 
esencial  historicidad?  Pero  también  esto,  a  primera  vista  al  menos, 
parece  contradictorio.  Sin  embargo,  creemos  que  la  teoría  que 
luego  expondremos  responde  plenamente  a  la  sublime  y  legítima 
preocupación  de  Casel,  que  consistió  en  mostrar  que  la  acción  sa- 
crifical  y  santificadora  de  Cristo  se  hace  presente  en  la  misa  y  en 
los  sacramentos  y  en  otras  acciones  litúrgicas  de  la  Iglesia  (aunque 
en  diversos  grados),  y  que,  por  eso  mismo,  la  misa,  los  sacra- 
mentos y  las  otras  acciones  litúrgicas  de  la  Iglesia  son  un  misterio, 
el  misterio  del  culto  cristiano,  y  contienen  realmente  las  acciones 
salvadoras  de  Jesús,  «contienen  y  realizan  y  producen  lo  mismo 
que  significan». 

Así  desbrozada,  la  breve  síntesis  que  de  la  cuestión  nos  inte- 
resa ofrecer  podría  centrarse  en  dos  puntos :  contenido  del  mis- 
terio del  culto  y  jornia  del  misterio  del  culto.  O  con  otras  pala- 
bras, y  empleando  una  expresión  dialéctica:  si  las  acciones  litúr- 
gicas de  la  Iglesia  son  las  mismas  acciones  salvadoras  de  Cristo, 
ahora  glorioso,  es  que  éstas,  o  al  menos  algo  de  ellas,  la  sustancia, 
aunque  hayan  pasado  como  tales  acciones  históricas,  subsisten  de 
alguna  manera  al  margen  del  tiempo,  pues  sólo  se  puede  presen- 
cializar  aquello  que,  aunque  pasado,  sigue  de  algima  manera  sub- 
sistiendo. En  la  misa,  los  sacramentos  y  las  otras  acciones  litúr- 
gicas de  la  Iglesia  se  presencializará  lo  mismo  que  subsista  meta- 
históricamente.  Entonces  se  pregunta:  1.°  ¿Qué  es  este  algo  mis- 
terial,  este  elemento  permanente  del  acto  redentor  que  escapa  al 
tiempo,  y  por  qué?  2."  ¿Cómo  se  presencializa  en  las  acciones 
mistéricas  o  sacramentales,  de  modo  que  éstas  sean  a  la  vez  accio- 
nes de  la  Iglesia  y  del  Cristo  glorioso,  es  decir,  de  modo  que 
pueda  darse  razón  del  hecho  de  que  Cristo  nos  salva  desde  el 
cielo  por  la  Iglesia,  que  es  Sacramento,  Esposa  y  Cuerpo  místico 
de  Cristo? 

A  ambos  puntos  intentaremos  dar  una  respuesta,  en  relación 
con  nuestra  materia,  según  los  datos  de  que  actualmente  dispone 
la  teología  especulativa  de  la  nueva  línea. 
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4.    Tempiternidad  y  presencialización:  dos  ejes  de  la 
teología  del  misterio  del  culto 

El  lector  que  se  halle  algo  familiarizado  con  estos  arduos,  pero 
transcendentales  temas  de  la  teología  moderna,  se  habrá  dado 
cuenta,  acaso,  de  que  en  las  diversas  teorías  que  intentan  explicar 
la  subsistencia  extratemporal  de  algún  elemento  misterial  de  nues- 
tra redención,  siempre  se  observa  una  curiosa  convergencia.  Todas 
coinciden  en  vincular  la  perennidad  de  la  redención,  realizada 
dentro  del  tiempo,  al  hecho  dogmático  de  la  unidad  de  persona 
en  Cristo.  Sólo  las  fórmulas  concretas  de  esta  vinculación  son  dis- 
tintas. Por  lo  cual  se  tiene  la  impresión  de  que  responden  a  teo- 
rías diferentes;  pero  el  fondo  común,  la  convergencia  común, 
puede  servir  para  unificar  más  que  para  separar. 

Efectivamente,  aun  dentro  de  la  escuela  de  Casel,  dom  Feuling, 
de  la  abadía  de  Beuron,  intentaba  comprender  la  transcendencia 
supratemporal  de  la  redención  a  base  de  la  teoría  tomista,  o  esti- 
mada como  tal,  de  la  única  existencia  o  «esse»  en  Cristo.  Esta 
existencia  es  divina,  y  por  lo  tanto  eterna,  aunque  inmersa  en  el 
tiempo;  y  así  todos  los  actos  humanos  de  Cristo  transcienden  y 
enmarcan  la  historia Dom  Warnach,  de  Maria-Laach,  insiste 
en  que  los  sacramentos  y  la  misa,  más  que  presencializar  las  accio- 
nes de  Cristo  en  nuestro  tiempo,  nos  arrancan  a  nosotros  de  sus 
mallas  y  nos  hacen  tocar  misteriosamente,  en  los  momentos  cum- 
bres del  culto,  la  gloria  supratemporal  de  Cristo,  el  cual,  venciendo 
al  tiempo,  venciendo  al  «erónos»  devorador  de  este  mundo,  se 
convirtió  en  el  Señor,  en  el  Kyrios,  «hizo  cautiva  nuestra  cauti- 
vidad» (Eph  4,8)  en  un  momento  sagrado,  en  una  «hora»  elegida 
y  única,  en  un  Káiros  en  el  cual  la  eternidad  de  Dios  intervino 
en  la  historia  humana  para  redimirla.  Tal  tiempo  sagrado,  elegido 
por  el  Padre,  comprende  la  pasión,  muerte  y  resurrección,  es  decir, 
todos  los  acontecimientos  pascuales.  Por  la  misa  y  los  sacramentos 
no  es  que  tales  acontecimientos  se  hagan  presentes  a  nosotros, 
aunque  pudieran,  pues  encierran  en  sí  una  realidad  objetiva  mis- 
terial anterior  a  nuestra  participación,  sino  que  somos  nosotros  los 
que,  por  ellos,  nos  hacemos  presentes  en  esta  realidad  misterial, 
salvadora,  subsistente  en  la  gloria  del  Señor,  divino  vencedor  del 
tiempo     La  misa  y  los  sacramentos,  más  que  vincularnos  con  los 

Cit.  por  SÓHNGEN,  G.,  Le  role  agissant  des  mys teres  du  Christ  dans 
la  liturgie:  «Quest.  Lit.  et  Paroiss.»  24  (1939)  103-104. 

"  Warnach,  V.,  Agape.  Die  Liebe  ais  Grundmotiv  der  neutestament- 
lichen  Theologie  (Dusseldorf  1951)  p.389,  dentro  del  capítulo  en  que 
habla  del  «ágape  como  misterio». 
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acontecimientos  pasados,  nos  hacen  vivir  en  la  tensión  de  lo  único 
perdurable. 

Fuera  de  la  ortodoxia  caseliana,  aun  entre  teólogos  que,  como 
Bouyer,  parecen  fluctuar  entre  la  concepción  clásica  de  la  mera 
presencia  virtual  y  la  objetiva,  también  se  recurre  a  la  actualidad 
del  Cristo  resucitado,  en  el  cual  ya  se  ha  realizado  el  misterio, 
fuente  inagotable  que  lo  hace  reproducir  sacramentalmente  en 
nosotros  «por  el  encuentro  de  la  vida  eterna  de  Dios  con  nuestra 
vida  mortal  para  hacerla  inmortal».  El  misterio  de  Cristo  es  «actua- 
lidad pasada».  Lo  que  es  futuro  para  nosotros  ya  está  realizado 
en  el  Cristo  glorioso,  el  cual  nos  lo  puede  comunicar  a  través  de 
la  estructvira  sacramental  de  la  Iglesia» 

Por  otra  parte,  es  bien  sabido  cómo  Mons.  Journet,  haciéndose 
eco  de  la  teoría  de  Gebhard  Rohner,  que  ha  sido  llamada  «varia- 
ción tomista  de  la  teoría  de  Casel»  explica  el  misterio  de  la 
unidad  numérica  del  sacrificio  de  la  cena,  la  cruz  y  la  misa  porque 
Cristo  glorioso  está  presente  en  la  misa  con  su  acto  redentor,  ya 
que  el  acto  sacrifical  redentor  de  la  cruz  está  a  la  vez  en  el  tiempo 
y  por  encima  del  tiempo,  debido  a  su  presencialidad  inmutable 
a  la  visión  de  Dios  desde  toda  la  eternidad  y  a  que  esa  que  Cristo 
repetidamente  llama  «su  Hora»  (Mt  26,45;  Me  l4,4l;  lo  2,4; 
16,21),  en  su  misma  temporalidad,  estaba  afectada  y  habitada 
por  la  eternidad  de  su  personalidad  divina 

Más  aún,  los  mismos  partidarios  de  la  mera  presencia  virtual 
tienen  que  reclamar  un  elemento  de  supratemporalidad  si  quieren 
explicar  coherentemente  la  aplicación  de  los  efectos  de  la  reden- 
ción a  todos  los  hombres  a  través  de  la  historia.  Para  BéruUe, 
aunque  la  pasión  ya  no  subsiste,  el  Cuerpo  del  Cristo  glorificado 
conserva  la  virtud  y  las  huellas,  las  cicatrices  de  las  santas  llagas; 
el  Señor  vivo  y  glorioso  sigue  siendo  el  crucificado.  Para  Sohngen, 
«los  acontecimientos  redentores  han  penetrado  en  Cristo  con  su 
carácter  histórico,  en  su  vida  y  en  su  persona,  y,  estando  así  como 
compenetrados  con  El,  adquieren  un  valor  eterno,  y  en  razón  de 
su  carácter  supratemporal  pueden  ser  re-presentados  de  nuevo  en 
los  misterios  del  culto» 

He  aquí,  pues,  cómo  todas  las  teorías  vienen  a  vincular  a  la 
unidad  de  la  persona  divina  en  Cristo  el  factor  de  perennidad 

BouYER,  L.,  La  vie  de  la  liíurgie  (París  1956)  p.220  y  229. 
"  Cf.  BoUESSÉ,  H.,  Le  sacrijice  de  la  Messe.  Une  noupelle  explica- 
tion  théologique:  «Révue  Thomiste»  57  (1957)  500.  El  estudio  de  G.  Roh- 
ner está  en  «Divus  Thomas»  8  (1930)  3-17.145-174.  Casel  dice  que  su 
exposición  concuerda  con  la  propia  (El  misterio  del  culto  cristiano  p.l02). 

Journet,  Ch.,  La  Misa,  presencia  del  sacrificio  de  la  cruz  (Bilbao 
1959)  p.377-380. 

"  L.c.  Cf.  Gaillard,  p.538. 
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que,  para  poder  artualizarse  sacramentalmente  o  para  poder  actua- 
lizarnos con  ellos,  necesitan  los  acontecimientos  redentores  reali- 
zados por  Cristo  en  un  momento  concreto.  «Aunque  la  irrever- 
sibilidad  del  acontecer  temporal  afecta  irremediablemente  al  pasa- 
do de  las  acciones  humanas  de  Jesús,  estas  mismas  acciones  histó- 
ricas humanas  de  Cristo,  que  es  personalmente  Dios,  son  acciones 
personales  de  la  segunda  persona  divina,  aun  cuando  realizadas 
por  medio  de  la  humanidad.  Por  ello,  el  sacrificio  de  Jesús  en  la 
cruz,  como  acción  personal  de  Dios,  es  también  una  realidad  eter- 
namente actual  e  indestructible;  es,  como  todo  lo  divino,  eterno 
y  no  pasado.  La  muerte  de  Cristo  posee,  por  ello,  un  contenido 
mistérico  que  está  por  encima  del  tiempo,  posee  una  dimensión 
eternamente  perdurable,  cuya  meta  éramos  y  seguimos  siendo  aún 
ahora  nosotros» 

¿Cómo  esforzarnos  ahora  por  abarcar  esta  realidad  teológica 
con  unas  categorías  filosóficas  coherentes?  Esta  perdurabilidad  de 
lo  que,  realizado  en  el  tiempo,  queda  salvado  en  sí  mismo  para 
siempre;  este  rescate  de  lo  temporal,  este  «redimir  el  tiempo» 
(Eph  5,26)  para  transformarlo  en  duración  supratemporal,  no  lo 
podemos  llamar,  simplemente,  eternidad.  La  eternidad  es  un  atri- 
buto divino  y,  como  tal,  incomunicable.  Oponemos  la  eternidad 
de  Dios  y  la  temporicidad  de  las  criaturas  como  dos  mundos  esen- 
cialmente irreductibles.  Pero,  aunque  distingamos  dentro  del  se- 
gundo entre  la  evHernidad  de  los  ángeles,  la  temporalidad  del 

*°  SCHILLEBEECKX,  E.  H.,  en  Panorama  de  la  teología  actual  (Madrid 
1961)  p. 484-485,  y  en  Le  Christ,  sacrement  de  la  rencontre  avec  Dieu 
(París  1960)  p. 84-89.  Nótese  que,  en  una  nota  de  esta  misma  página  89, 
el  excelente  teólogo  dominico  holandés  se  defiende  de  una  mala  interpre- 
tación de  su  doctrina  en  que,  según  comprobamos  por  nuestra  parte,  ha 
incurrido  el  mismo  P.  J.  Gaillard,  de  quien  tomamos  no  poca  informa- 
ción para  nuestro  texto.  En  efecto,  éste  nos  dice  que,  según  Schillebeeckx 
y  Monden,  «se  puede  descubrir  en  el  acto  salvador  un  elemento  que  trans- 
ciende la  duración  histórica  y  que,  en  consecuencia,  puede  ser  alcanzado, 
como  actualmente  presente,  por  el  sacramento».  Cristo  era  a  la  vez 
«viator»  y  «comprehensor»;  había,  pues,  en  sus  actos  humanos  un  ele- 
mento permanente,  el  acto  de  visión  y  el  acto  de  caridad  regulado  por 
ella.  Tal  acto  inmóvil  de  caridad,  al  impulsarlo  al  sacrificio  redentor,  es 
el  contenido  misterioso  de  los  actos  salvadores,  un  contenido  permanente 
que  ahora  puede  actualizarse  sacramentalmente.  Los  actos  han  pasado; 
pero  su  imperio  redentor,  el  acto  de  caridad  beatífica,  permanece  para 
siempre  actual.  Así,  en  los  misterios  litúrgicos  «tendríamos  a  la  vez  la  pre- 
sencia actual  del  elemento  transcendente  y  la  presencia  virtual  del  acto 
total  (Pasión,  Resurrección...)  siempre  operante,  aunque  definitivamente 
pasado  en  sus  elementos  transitorios».  Pues  bien,  Schillebeeckx,  en  la 
nota  dicha,  reitera,  como  en  su  otro  artículo  de  colaboración  en  «Pano- 
rama...», que  el  fundamento  teológico  de  la  perennidad  y  posibilidad  de 
presencialización  de  los  actos  salvadores  de  Cristo  no  puede  ser  otro  que 
ja  unidad  de  personalidad  de  la  naturaleza  bvupaaa  .con  la  divina.  Ahora 
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hombre  y  el  tiempo  del  universo,  nos  seguirá  faltando  una  cate- 
goría para  expresar  ese  nuevo  horizonte  de  existencia  que  la  Re- 
velación nos  ha  abierto  al  enseñarnos  que  hay  en  el  tiempo 
un  más-allá-del-tiempo,  que  las  acciones  temporales  de  Jesús,  no 
todas,  sino  sólo  las  sacerdotales,  las  pascuales,  las  elegidas  por  el 
Padre  para  constituirlo  Señor  (Act  2,36),  subsisten  por  encima 
del  tiempo,  pues  sólo  así  pueden  presencializarse  a  través  de  la 
historia,  y  que  estas  mismas  acciones,  sacramentalizadas,  nos  res- 
catan a  nosotros  del  tiempo  y  nos  introducen  en  «la  vida  per- 
durable». 

A  este  peculiar  modo  mistérico  de  existencia,  de  «eternidad 
en  el  tiempo»,  le  ha  llamado  Paniker  tempHernidad,  neologismo 
que  no  podemos  menos  de  agradecerle,  como  que  la  teología  lo 
andaba  requiriendo  hacía  años.  Según  él,  «la  cicatriz  de  la  tem- 
poralidad, la  reliquia  de  no  haber  sido — por  venir  de  la  nada — 
y  de  haber  sido — por  venir  del  tiempo — constituye  la  caracterís- 
tica fenomenológicamente  más  sobresaliente  de  nuestra  creatura- 
bilidad».  Por  eso,  en  justa  contraposición,  «la  tempiternidad  re- 
presentaría más  bien  la  cristalización  del  último  momento  del  fu- 
turo temporal  con  toda  la  riqueza  de  los  momentos  anteriores, 
pero  sin  ulteriores  resquebrajamientos  ni  distensiones  tempo- 
rales» 

En  el  cielo,  como  hombres  rescatados  y  glorificados  por  Cristo, 
tendremos  los  cristianos  esta  existencia  tempiterna.  Es  la  que  Cris- 
to, como  persona  divina  en  su  misma  naturaleza  humana,  y  «el 
momento  único  y  escogido»  (Warnach)  de  la  «Pascua»  de  Cristo, 
han  obtenido  ya.  Como  por  su  parte  acentúa  Schillebeeckx,  a  quien 
la  teología  deberá  en  estos  temas  una  gratitud  histórica,  «el  acto 
de  redención  humana  de  Jesús,  radicado  en  la  eternidad  de  Dios, 
no  puede  en  absoluto  quedar  absorbido  en  el  pasado  histórico.  Su 
presencia  humana  en  los  otros  hombres  está  penetrada  de  su  modo 
de  existencia  divina  y  de  su  presencia  divina.  El  Cristo  ascendido 
es  el  sacrificio  de  la  cruz  colocado  en  la  gloria,  el  sacrificio  de  la 
cruz  en  su  poder  de  enviar  al  Espíritu.  Tenemos  un  misterio  eterno 
de  Pascua  y  un  misterio  eterno  de  Pentecostés,  de  los  cuales  el 

bien,  como  completamos  nosotros,  el  Padre  mismo,  en  su  misterio  desde 
todos  los  siglos,  ha  operado  una  selección  de  los  actos  de  Cristo  que  se 
presencializan.  Tales  son  sólo  los  que,  también  desde  todos  los  siglos,  de- 
bían constituir  la  «hora»  de  Jesús:  los  acontecimientos  pascuales  y  su  com- 
plemento de  la  Ascensión.  Toda  la  teoría  obtiene  de  este  modo  un  alcance 
y  una  plenitud  que  abren  a  horizontes  insospechados. 

"  Paniker,  R.,  La  misa  como  «consecratio  temporlsi}.  La  tempiterni- 
dad p.86:  «Sanctum  Sacrificium.  La  misa  en  la  Biblia,  la  teología,  la  his- 
toria y  la  liturgia»  (Zaragoza  1962). 
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cuerpo  glorificado  de  Cristo  es  el  signo  celeste  permanente  fijado 
para  toda  la  eternidad» 

Con  esto  queda  dada  respuesta  a  la  primera  parte  de  nuestra 
reflexión  sobre  el  contenido  del  misterio  del  culto.  Lo  que  de  toda 
la  vida  humana  de  Cristo  subsiste  no  son  los  momentos  transito- 
rios (predicación,  milagros,  andanzas  apostólicas,  etc.),  smo  las 
acciones  decisivas  dentro  de  su  misión  sacerdotal,  los  aconteci- 
mientos pascuales.  Y  ellos,  no  en  sus  circunstancias  transitorias, 
absolutamente  desprovistas  de  significación  redentora,  según  sabe- 
mos «a  posteriori» ;  no  en  sí  mismas,  pues  podían  haberla  tenido, 
pero  no  fueron  elegidas  como  tales;  por  eso  han  pasado  definiti- 
vamente en  su  natural  historicidad.  Lo  que  queda  para  siempre 
es  la  acción  misterial  divino-humana,  que  Cristo  ha  rescatado  del 
tiempo  por  su  radicación  en  su  personalidad  divina  y  su  destino 
sacerdotal  redentor,  y  así  ha  conseguido  una  existencia  tempiterna. 

Sólo  a  base  del  concepto  de  tempiternidad  podremos  pasar 
ahora  al  de  presencialización.  «Si  la  existencia  de  Cristo  fuese  una 
existencia  exclusivamente  histórica,  su  presencia  en  los  sacramentos 
y  en  el  sacrificio  de  la  misa  no  podría  ser  totalmente  real,  sino 
tan  sólo  conmemorativa  por  parte  del  hombre  y  divina  por  parte 
de  Cristo,  esto  es,  presencia  en  cuanto  Dios,  pero  no  en  cuanto 
hombre.  La  presencia  física  real  de  un  personaje  histórico  está 
ligada  a  un  tiempo  y  a  un  espacio  determinados  y  no  los  puede, 
sin  más,  transcender.  La  presencia  de  Cristo  en  la  misa  y  en  los 
sacramentos  no  es,  sin  embargo,  de  este  tipo,  sino  que  es  integral- 
mente real,  y  ello  es  posible  porque  su  existencia,  como  corres- 
ponde a  su  ser  teándrico,  siendo  histórica,  es  transhistórica,  y  su 
temporicidad  es  la  tempiterna»  Creemos  que,  con  esta  explica- 
ción de  la  subsistencia  del  factor  sacerdotalmente  transcendente 
de  las  acciones  salvadoras  de  Cristo  a  base  del  concepto  de  tempi- 
ternidad, quedan  superadas  las  principales  objeciones  que  se  po- 
nen a  la  teología  del  misterio  del  culto  por  la  aparente  contra- 
dicción que  se  descubriría  en  su  pretensión  de  presencializar  lo 
pasado  en  su  misma  historicidad.  Tal  pretensión,  muy  cara  a  Casel, 
a  Warnach,  a  Betz,  habría  que  desecharla  lógicamente  en  lo  su- 
cesivo. 

Nos  proponemos  ahora  dar  respuesta  a  la  segunda  pregunta, 
no  ya  sobre  el  contenido,  sino  sobre  la  forma  del  misterio  del 
culto.  Pero  recordemos  el  básico  punto  de  partida,  necesario  para 
interpretar  rectamente  el  misterio  litúrgico  de  la  Iglesia.  De  todo 
lo  hasta  ahora  dicho  resulta  que  el  vínailo  de  unión  de  cada 
hombre,  como  individuo  y  como  miembro  de  comunidad  religiosa, 

ScHiLLEBEECKX,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement...  p.87-89. 
"  Paniker,  R..  l.c,  p.86. 
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con  las  acciones  redentoras  tempiternas  de  Cristo,  que  constituyen 
el  misterio  santificante  del  culto  eternamente  actual,  es,  desde  la 
Ascensión  y  Pentecostés,  su  Cuerpo  místico,  la  Iglesia,  sacramento 
de  Cristo,  mediación  corporal  que  prolonga  simbólico-realmente 
la  presencia  del  Dios-Hombre  Redentor  entre  nosotros.  Los  sacra- 
mentos y  la  misa,  sacrificio  y  sacramento,  son  la  actividad  espe- 
cífica de  esta  realidad  misteriosa  que  es  la  Iglesia,  son  la  celebra- 
ción mistérica  de  la  redención,  actos  personales  del  Cristo  glorioso; 
los  mismos  actos  personales  santificadores  que  realizó  entre  nos- 
otros, pero  ahora  bajo  la  forma  de  actos  funcionales  de  la  Iglesia, 
que  es  su  Cuerpo. 

Vale  la  pena  recordar,  a  este  propósito,  unas  esclarecedoras 
palabras  de  Schmaus:  «Los  signos  sacramentales  de  la  Iglesia  son 
signos  que  mantienen  despierta  la  memoria  de  Cristo,  sobre  todo 
la  memoria  de  su  sacrificio  cruento.  Pero  no  son  únicamente  sig- 
nos conmemorativos,  sino  también  actuaÜzadores.  Tienen  la  virtud 
de  actualizar  la  obra  salvadora  de  Cristo.  Son  signos  de  Cristo 
en  este  doble  sentido  de  memoria  v  de  actualización.  En  el  fondo 
es  Cristo  mismo  quien  actúa  mediante  los  signos  sacramentales. 
No  sólo  está  en  su  comienzo  como  fundador  de  ellos,  sino  que 
está  presente  como  ministro  oculto.  Hay  que  ver  ambas  cosas: 
tanto  la  actuación  presente  de  Cristo  como  su  pasada  fundación... 
Si  en  los  sacramentos  sólo  se  viera  la  actuación  presente  de  Cristo, 
se  los  separaría  de  su  base,  de  su  historia;  serían  relegados  a  un 
ámbito  ahistórico,  gnóstico.  Si  se  olvidara  la  actuación  presente 
de  Cristo,  se  vaciaría  a  los  sacramentos,  convírtiéndolos  en  meros 
signos  memorativos.  La  Iglesia  se  convertiría  en  lugar  de  mera 
conservación  de  una  tradición  histórica» 

Si  la  reflexión  sobre  los  múltiples  aspectos  de  este  comoleio 
tema  no  ha  deiado  de  acompañar  el  ánimo  del  lector,  habrá  lle- 
gado a  la  espontánea  conclusión  de  que  lo  que  se  presencializa 
es  lo  mismo  que  lo  que  tempiternamente  se  conserva;  pero  que 
esto  no  es  tanto  la  referencia  al  pasado  cuanto  la  tensión  de  futu- 
ro. «Los  sacramentos,  como  mediación  entre  Cristo  y  nosotros, 
deben  ser  concebidos  menos  como  un  puente  entre  el  sacrificio 
históricamente  pasado  de  la  cruz  y  nuestro  siglo  xx  que  como 
un  vínculo  entre  el  Cristo  ahora  vivo  en  el  cielo  y  nuestro  mundo 
humano.  Más  exactamente,  en  los  sacramentos  se  realiza  e!  en- 
cuentro inmediato  entre  el  Kyrws  viviente  y  nosotros.  Los  sacra- 
mentos son  ese  mismo  encuentro» 

Aquí,  en  esta  perspectiva,  radica  el  diverso  valor  eclesiológico 

'*  Schmaus,  M.,  La  Iglesia  \'o\A  de  Teología  dogmática  (Madrid  1960) 
p.70R. 

"  SCHILIEBEECKX,  E.  H.,  l.c,  p.92,  v  en  «Panoi-ama...»  p.485-487. 
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de  los  tres  contenidos  significativos  del  sacramento  que  antes 
veíamos,  bon  «anamnesis»  o  recuerdo,  «memoria»  («signum  reme- 
morativum»),  reierencia  a  un  acontecimiento  histórico,  pues  sobre 
la  cruz  histórica,  y  entonces  solamente,  en  aquella  escogida  «Hora», 
sacrificó  Dios  por  nosotros  su  vida  humana.  Son  eficaz  y  directa, 
personal,  entrega  de  gracia  al  sujeto  que  los  recibe,  encuentro 
con  Cristo  («signum  demonstrativum»),  de  modo  que  por  ellos 
queda  el  hombre  actualmente  y  personalmente  implicado  en  el 
tempiterno  acto  redentor  del  Señor.  Son  por  fin,  sobre  todo,  di- 
mensión escatológica  («signum  prognosticum»),  anticipación  in- 
coativa y  garantía  de  la  gloria  final. 

La  misa  y  los  sacramentos  son  «memoria»  (en  el  sentido  semí- 
tico de  esta  palabra),  no  un  recuerdo  mental,  sino  restitución  de 
una  situación  pasada,  realización  de  un  pasado,  son  acción  presente 
santificadora  y  representación  previsiva  de  un  futuro,  futuro  para 
nosotros,  pero  ya  presente  logrado  para  el  Cristo  glorioso.  En  cada 
sacramento.  El  nos  envuelve  en  su  gloria  y  su  gracia:  «de  su  ple- 
nitud todos  recibimos»  (lo  1,16).  «En  el  acto  de  la  celebración 
litúrgica,  estas  dos  presencias,  la  que  fue  en  el  tiempo  y  la  que 
será  eternamente,  se  unen  en  el  presente  de  una  manifestación 
actual  que,  a  la  vez,  anticipa  la  manifestación  del  tiempo  ponién- 
donos en  contacto  con  los  misterios  realizados  una  vez  para  siem- 
pre, pero  que  permanecen  en  su  vivificante  eficacia.  La  misa  y  los 
sacramentos  son  la  salvación  misericordiosa  y  eterna  perforando 
el  tiempo»  Lo  que  tempiternamente  se  conserva  y  litúrgicamente 
se  re-presenta  o  presencializa  en  las  acciones  mistéricas  es  más 
un  futuro  perdurable,  logrado  ya  por  Cristo  en  un  victorioso  pre- 
sente, que  un  pasado,  el  acontecimiento  histórico  de  nuestra  re- 
dención santificadora.  Este  desplazamiento  del  contenido  y  la  for- 
ma de  la  presencialización  desde  memoria  de  un  pasado  a  tensión 
de  un  futuro,  que  debemos  especialmente  a  las  ideas  de  Schille- 
beeckx  sobre  las  de  Casel,  no  dejará  de  ser  extraordinariamente 
fecundo  para  el  porvenir  de  la  teología  de  la  presencia  mistérica 
y  para  la  definitiva  estructuración  de  una  eclesiología  litúrgica. 

Para  dar  razón  teológicamente  válida  de  la  identidad  numérica 
del  sacrificio  de  la  cruz  y  de  la  misa,  por  encima  del  transcur- 
so del  tiempo,  ninguna  explicación  que  no  se  base  fundamen- 
talmente en  la  decisiva  función  del  carácter  sacramental  será 
jamás  satisfactoria.  Si  no  es  así,  ¿cómo  poder  explicar  que  la 
acción  sacrifical  y  santificadora  de  la  Iglesia  sea  la  misma  acción 
de  Cristo,  que  está  en  los  cielos.''  Esto  no  se  podría  entender  mien- 
tras que  la  Iglesia  no  tenga,  al  menos  colectivamente,  una  partici- 

"  Jiménez  Duque,  B.,  La  misa  y  la  vida  cristiana:  «Sanctum  Sacrifi- 
cium»  p.l60. 
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pación  del  único  sacerdocio  del  Cristo  glorioso.  Ahora  bien,  se- 
gún Santo  Tomás,  como  vamos  a  ver  luego,  el  carácter  sacramental 
dado  por  tres  sacramentos  (oautismo,  conñrmación  y  orden  sacer- 
dotal^ confaere  precisamente  una  participación  del  poder  sacerdo- 
tal de  Cristo,  y  así  constituye  el  íundamento  real  de  esta  unidad 
de  acciones  santificadoras  de  Cristo  y  de  la  Iglesia,  que  es  su 
Cuerpo.  El  Cuerpo  místico  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia,  sacerdotes 
y  fieles  bautizados,  es  sacramento  de  Cristo  porque  participa  real- 
mente del  sacerdocio  de  Cristo.  El  sacerdote  es  sacramentalmente 
el  mismo  Cristo;  el  bautizado  y  el  confirmado  son  también,  evi- 
dentemente en  menor  grado,  pero  con  plena  exactitud,  son  sacra- 
mentalmente el  mismo  Cristo.  «Cristo  es  quien  bautiza,  y  confir- 
ma, y  absuelve».  De  aquí  que  donde  se  celebra  el  culto  auténtico 
de  la  Iglesia,  que  es  la  liturgia,  el  carácter  sacramental  garantiza 
la  presencia  actual  del  misterio  redentor.  El  acto  inmutable  (tempi- 
terno,  decimos  nosotros)  de  Cristo  redentor  se  presencializa  en  el 
rito  de  la  Iglesia,  porque  los  ministros  y  los  miembros  de  la  Igle- 
sia, en  virtud  de  los  caracteres  sacramentales,  participan  (a  distinto 
título,  según  su  función  jerárquica)  del  poder  sacerdotal  de  Cristo 
y  de  su  cooperación  instrumental  con  la  Divinidad 

¿Se  ha  llegado  con  estas  doctrinas  a  una  explicación  completa 
de  la  estructura  sacramental  de  la  Iglesia  y  del  sacrificio  de  la 
misa.''  Sería  pretensión  orgullosa.  Pero  estimamos  que  la  teología 
de  la  presencia  mistérica,  siempre  en  vías  de  mayor  perfecciona- 
miento, como  toda  auténtica  teología  debe  reconocerse  siempre, 
se  ha  colocado  definitivamente  en  una  órbita  segura.  Si  nos  es 
permitido  emplear  terminología  ya  conocida  por  el  lector,  diría- 
mos que  las  acciones  misteriales  nunca  se  pueden  comprender,  tam- 
poco con  la  doctrina  de  la  presencia  mistérica,  sencillamente  por- 
que son  misterios.  Pero  creemos  que  con  la  significación  y  alcance 
que  en  las  páginas  anteriores  hemos  dado  a  los  conceptos  de  tem- 
piternidad  y  presencialización,  a  su  contenido  y  a  su  forma,  mu- 
chos datos  dispersos  de  la  teología  sacramental  han  podido  quedar 
relacionados,  y  que  en  no  pocos  puntos  oscuros  del  misterio  cul- 
tual de  la  Iglesia  ha  calado  la  luz.  Desde  estas  perspectivas  se  nos 
manifiesta  la  Iglesia  como  la  definitiva  comunidad  del  culto  esca- 
tológico,  del  mismo  culto  (sacrificio,  sacramentos,  alabanza)  que 
Cristo  glorioso.  Cabeza  de  su  Cuerpo  místico  terreno,  que  ahora 
sacramentalmente  hace  sus  veces,  rinde  al  Padre.  Y  se  nos  mani- 
fiesta la  liturgia  como  el  misterio  eclesial  escatológico,  como  la 
tarea  de  sacrificar  y  sacrificarse,  de  santificar  y  santificarse,  y  de 
orar,  que  a  la  Iglesia  compete  a  través  de  toda  la  historia  humana, 
«hasta  la  consumación  de  los  siglos»  (Mt  28,20).  La  Iglesia  es 

"  Cf.  Santo  Tomás,  S.  Theol.  III  67,5  ad  2;  83,1  ad  3. 
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Esposa,  Cuerpo  y  Sacramento  de  Cristo.  Por  medio  de  la  liturgia 
debe  «rescatar  el  tiempo»,  debe  tempiternizar  la  historia  y  salvarla 
mediante  la  presencialización  sacramental  de  los  actos  salvadores 
de  Cristo,  a  fin  de  poder  insertar  a  los  hombres,  sus  almas,  sus 
vidas,  su  historia,  ya  cristianizados,  junto  a  Cristo,  «a  la  diestra 
del  Dios  Padre». 

Digámoslo  una  vez  más.  A  través  de  la  liturgia  se  expresa  la 
Iglesia  en  su  auténtica  esencia:  «hacer  perenne  la  obra  de  la  re- 
dención». 

Capítulo  3 

LA  IGLESIA,  CUERPO  SACERDOTAL  MISTICO 
DE  CRISTO  SACERDOTE 

El  carácter  sacramental  que  imprimen  en  lo  más  hondo  de  la 
personalidad  cristiana  tres  sacramentos :  el  bautismo,  la  confirma- 
ción y  el  orden  sacerdotal,  es  el  factor  espiritual  y  el  concepto 
teológico  que  puede  hacernos  más  accesible  el  misterio  de  la  pre- 
sencia de  Cristo  en  su  Iglesia  y  de  que  ésta  sea  Esposa,  Cuerpo 
y  Sacramento  de  Cristo.  Porque  el  carácter  sacramental  produce 
una  participación  personal,  aunque  misteriosa  y  mistérica,  del 
sacerdocio  de  Cristo,  el  Cristo  ascendido  y  glorioso  no  está  ausente 
de  la  Iglesia-Esposa;  lo  que  hacen  los  cristianos  bautizados,  con- 
firmados y  especialmente  ordenados  «para  repartir  su  pan,  su 
palabra  y  su  perdón»,  lo  hace  el  mismo  Cristo.  Al  vincular  así 
tan  estrechamente,  y  no  hay  otro  modo  posible,  al  carácter  sacra- 
mental la  potestad  litúrgica  de  la  Iglesia  y  su  esencial  cualidad 
de  ser  comunidad  de  culto,  nos  queda  abierto  el  camino  para 
explicarnos  de  algún  modo,  a  la  vez,  en  qué  sentido  lo  es  y  con 
qué  alcance  podemos  afirmar  de  todos  los  miembros  del  Cuerpo 
místico,  sacerdotes  y  fieles,  la  sacramentalidad  eclesial. 

Si  así  distinguimos,  para  unirlos  luego,  dos  estamentos  de 
una  misma  comunidad  viva,  la  eclesialidad  de  la  función  jerárquica 
y  la  de  la  función  laica,  o  lo  que  se  ha  dado  en  llamar  el  «sacer- 
docio de  los  sacerdotes»  y  «el  sacerdocio  de  los  fieles»,  penetra- 
remos en  el  hecho  misterioso  de  que  toda  la  Iglesia  sea  un  Cuerpo 
místico  sacerdotal.  Toda  la  Iglesia  participa  en  diversos  niveles, 
comunitariamente  necesarios,  del  mismo  carácter  sacerdotal  de  Cris- 
to; la  misa,  representación  del  único  sacrificio  tempiternamente 
glorificado,  sacrificio  del  Cristo  glorioso,  es  a  la  vez  sacrificio  de 
la  Iglesia,  sacerdotes  y  fieles,  que  lo  ofrecen,  y  se  ofrecen,  con 
Cristo,  por  las  manos  de  los  sacerdotes. 

Nos  situamos,  pues,  en  el  corazón  de  la  teología  de  la  liturgia. 
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1.    El  poder  cultual  de  los  bautizados 
o  iisacerdocio  bautismal» 

El  llamado  «sacerdocio  de  los  fieles»  no  deja  de  llamar  la 
atención  cuando  es  propuesto  en  las  escuelas  teológicas,  comen- 
tado en  asambleas  o  círculos  de  estudio  o  simplemente  predicado 
a  los  fieles  mismos,  lo  que,  por  desgracia,  ocurre  con  no  dema- 
siada frecuencia.  Hay  que  lamentar  la  escasa  alusión  que  en  la 
predicación  se  hace  a  un  tema  tan  transcendental  para  el  concepto 
de  la  Iglesia  y  para  el  que  de  sí  mismos  deben  tener  los  fieles; 
por  ser  objeto  de  tan  escaso  tratamiento  se  ha  podido  producir 
la  extrañeza  con  que  ha  sido  recibido  estos  últimos  treinta  años. 
Actualmente  la  situación  ha  cambiado,  hasta  el  punto  de  que  no 
sólo  ha  ocasionado  la  más  variada  bibliografía  ',  sino  que  ha  lle- 
gado a  servir  de  pretexto  para  determinadas  exageraciones  tanto 
en  el  orden  teórico  como  en  el  litúrgico  y  en  el  pastoral. 

Pocas  verdades,  sin  embargo,  han  sido  enunciadas  desde  el 
principio  con  tanta  seguridad,  claridad,  entusiasmo,  como  la  mis- 
teriosa unión  de  los  bautizados  con  Cristo  Sacerdote,  de  cuyo 
sacerdocio  adquieren  una  participación  en  el  bautismo.  Es  esta 
participación  la  que  hace  que  el  culto  oficial  de  la  Iglesia  no  sea 
una  simple  reunión  de  sociedad  ni  solamente  un  ejercicio  comu- 
nitario de  la  virtud  de  la  religión,  sino  un  hecho  dogmático:  la 
maniíestación  más  auténtica,  aunque  no  exclusiva,  de  la  vida  ínti- 
ma del  Cuerpo  místico,  que  es  la  Iglesia.  Sólo  partiendo  de  la 
doctrina  del  Cuerpo  místico  y  de  las  condiciones  requeridas  para 
ser  miembro  del  mismo  se  hace  inteligible  la  liturgia  en  su  espí- 
ritu más  profundo  y  en  su  sublime  grandeza. 

'  He  aquí  la  nota  de  algunos  estudios  más  recientes  e  importantes: 
Bartmann,  B.,  Das  Priestertutn  Chnsti  und  das  sakramentale  Priesíertum: 
«Theologie  und  Glaube»  23  (iy31)  1-15;  Kavanaoh,  W.  A.,  Lay  Parti- 
cipation  IH  Chnsf's  Priesthood  (Wáshington  1933);  Cerfaux,  L.,  Regale 
$acerdotium:  «Revue  des  Sciences  Phil.  et  Théol.»  28  (1939)  5-39;  Capel- 
LE,  B.,  Problémes  du  «Sacerdoce  des  jidéles»:  «Quest.  Lit.  et  Paroiss.»  21 
(1940)  81-93.141-150;  Rea,  J.  E.,  Ihe  Common  Priestbood  of  the  Members 
of  ¡he  Mysücal  Body  (Westminster  1947);  LéCUYer,  J.,  Essai  sur  le  sacer- 
doce des  jidéles  dans  les  Peres:  «La  Maison  Dieu»  27  (1931)  7-50;  Ram- 
BALDi,  G.,  Sacerdozto  gerarchico  e  sacerdozio  non  gerarchico:  «La  Civiltá 
Cattolica»  102  (1951)  345-357;  103  (1953)  59-69;  Uarbin,  ?.,  Le  saier- 
doce  royal  des  jidéles  (París  1951);  Durts,  B.,  Das  Wessen  des  Eucha- 
ristiejeier  und  des  christlichen  Priestertums:  «Studia  Anseimiana»  32  (Roma 
1933);  SCHiLLEBEECicx,  E.  H.,  Síntesis  teológica  del  sacerdocio  (Salaman- 
ca 1958);  Llcuyer,  J.,  El  sacerdocio  en  el  misterio  de  Cristo  (Salamanca 
1959);  Congar,  Y.  M.,  jalones  para  una  teología  del  laicado  (Barcelo- 
na 1961)  p.l40-270;  Smedt,  E.  J.  de,  Le  sacerdoce  des  jidéles  (Brug- 
ges  1961). 
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La  verdad  del  «sacerdocio  de  los  fieles»  está  garantizada  por 
la  reflexión  teológica,  corroborada  por  numerosos  textos  del  Nue- 
vo Testamento  y  por  penetrantes  comentarios  de  los  Santos  Pa- 
dres. El  mismo  Antiguo  Testamento,  al  presentar  progresivamente 
una  espiritualización  de  la  idea  del  sacrificio  y  del  templo,  como 
hemos  visto,  había  de  conducir  forzosamente  a  una  espiritualiza- 
ción paralela  de  la  idea  del  sacerdocio  en  la  cual  éste  no  quedaría 
ya  absolutamente  reservado  a  una  casta  privilegiada,  sino  que  se 
extendería  a  todos  los  que,  por  sus  actos  de  virtud,  ofrecieran  a 
Dios,  con  la  santidad  de  sus  vidas,  un  culto  verdadero  (Is  61,1-6; 
Ps  51,18-19). 

Este  mismo  concepto  aparece  en  el  Nuevo  con  profundas  mo- 
dificaciones. Tanto  en  el  texto  explícito  y  básico  para  el  tema 
de  1  Petr  2,1-10  como  en  los  diversos  lugares  en  que  queda  al 
menos  aludido  por  San  Pablo  y  San  Juan,  especialmente  en  el 
Apocalipsis,  este  sacerdocio  común  es  presentado  a  los  fieles  en 
función  de  «que  ofrezcáis  vuestros  cuerpos  como  hostia  viva,  san- 
ta, grata  a  Dios.  Este  es  vuestro  culto  espiritual»  (Rom  12,1).  Si 
el  «sacerdocio  de  los  fieles»  hubiera  de  quedar  reducido  a  esta 
acepción,  no  habría  problema.  Pero  /Será  acaso  éste  el  único  sentí- 
do  de  entender  la  verdad  del  «sacerdocio  bautismal»? 

En  los  Padres  hallaríamos,  igualmente,  diversos  sentidos.  San 
Apustín,  por  eiemplo,  ha  expresado  con  la  mavor  claridad  esta 
relación  entre  bautismo.  Cuerpo  místico,  participación  sacerdotal 
de  la  misión  de  Cristo  y  función  cultual  de  la  Iglesia;  pero  ha 
dado  a  entender  a  la  vez  que  el  término  sacerdocio,  aplicado  a  los 
fie'es,  puede  prestarse  a  no  pequeños  equívocos.  Comentando  aquel 
texto:  «y  serán  sacerdotes  de  Dios  v  de  Cristo  y  reinarán  con  él 
durante  mil  años»  (Apoc  20,3\  dice  que  «no  sólo  se  ha  dicho 
esto  de  los  obispos  y  los  presbíteros,  los  cuales  proptamente  se 
llaman  en  la  Iglesia  sacerdotes,  sino  que,  como  a  todos  los  llama- 
mos cristianos  por  el  santo  crisma,  así  a  todos  también  sacerdotes 
porque  son  mhmhros  del  único  sdcerdotet>  \  Las  palabras  que  nos 
hemos  permitido  subravar  invitan  a  pensar  que  no  siempre  es 
fácil  hallar  tal  claridad  de  expresión. 

En  efecto,  como  ha  hecho  notar  Lécuver «una  lectura  atenta 
de  los  textos  de  la  Saprada  Escritura  permite  descubrir  dos  aspec- 
tos complementarios  de  esta  actividad  sacerdotal  de  los  cristianos. 
En  primer  lugar,  todo  el  campo  de  la  fe  personal,  con  las  actitu- 
des aue  dicta  a  los  cristianos:  ailto  «en  esníritu  v  en  verdad», 
práctica  de  una  vida  moral  conforme  al  Evangelio,  beneficen- 
cia, etc.  En  segundo  lugar,  la  misión  especial  que  cada  uno  ha 

'  San  Agustín,  De  c'tvitate  Dei  1.20  c.10:  MT.  41,675. 

'  El  sacerdocio  en  el  misterio  de  Cristo  (Salamanca  1959)  p.197-198. 
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de  cumplir  dentro  del  Cuerpo  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia:  evan- 
gelización  en  sus  diversas  formas,  testimonio  ante  los  incrédulos, 
lucha  contra  el  mal  en  el  mundo,  etc.  El  primer  aspecto  domina 
en  la  epístola  a  los  Hebreos;  el  segundo  es  frecuente  en  algunas 
de  San  Pablo  (Rom  1,9;  15,15;  Phil  2,17)  y  está  latente  en  la 
visión  del  Apocalipsis  donde  los  cristianos,  unidos  a  su  Jefe,  lu- 
chan contra  el  mal  y  lo  vencen.  Ambos  aspectos  se  hallan  unidos 
en  el  texto  fundamental  de  San  Pedro». 

Si  a  esta  orientación  inicial  añadimos  que  ambos  aspectos  del 
«sacerdocio  de  los  fieles»  están  en  dependencia  de  los  dos  sacra- 
mentos de  la  iniciación  cristiana,  bautismo  y  confirmación,  respec- 
tivamente, y  que  a  ellos  hay  que  unir  una  tercera  dimensión,  más 
estricta  y  litúrgica,  más  sacerdotal  y,  por  eso,  más  importante,  que 
en  los  textos  escriturísticos  suele  estar  solamente  implícita,  tendre- 
mos estas  tres  significaciones  complementarias  para  el  sacerdocio 
bautismal  de  los  fieles: 

1)  sacerdocio  espiritual,  de  santidad:  cada  cristiano  debe 
ofrecer  a  Dios  una  vida  santa,  siendo  así  a  la  vez  sacerdote  y 
hostia  * ; 

2)  sacerdocio  activo  o  apostólico,  de  testimonio :  todo  cris- 
tiano debe  colaborar  en  la  función  apostólica  de  la  Iglesia  (con 
o  sin  organización  específica,  como  Acción  Católica,  Congregacio- 
nes, etc.)  ; 

3)  sacerdocio  mistérico  o  litúrgico,  de  celebración:  todo  cris- 
tiano, por  el  hecho  de  serlo,  por  su  bautismo  mismo,  ha  recibido 
una  participación  real  del  sacerdocio  de  Cristo,  por  lo  cual  ha 
quedado  capacitado  para  participar  individuaLmente  en  el  cuito 
comunitario  de  la  Iglesia. 

Prescindiendo  por  ahora  de  iustificar  esta  terminología,  nos 
interesa  ante  todo  garantizar  el  alcance  real,  y  no  meramente  me- 
tafórico, del  sacerdocio  de  los  fieles.  Como  quedó  dicho,  debemos 
a  San  Pedro  el  fundamento  escriturístico  de  estas  doctrinas,  ha- 
ciéndose eco  de  Ex  Con  razón  aplica  a  los  cristianos,  que, 
seeún  su  contexto,  han  de  hacer  de  su  vida  un  sacrificio  continuo 
en  obseauio  del  Señor  «a  fin  de  crecer  en  orden  a  la  salvación», 
las  mismas  palabras  que  Dios  düo  a  Israel:  «Sois  linaje  escogido, 
sacerdocio  real,  nación  santa,  pueblo  adquirido  para  pregonar  el 
poder  del  que  os  llamó  de  las  tinieblas  a  su  luz  admirable».  Tal 
concepto  estaba  íntimamente  lipado  en  la  mentalidad  iudía  con 
el  de  que  Israel  era  el  pueblo  primogénito  de  Dios.  Y  como  prí- 

*  Por  eiemnlo,  en  Orígfnf.s,  Homil.  9  in  Lev.:  MG  12.'i22;  San  Am- 
brosio. Expositin  Evan^.  sec.  Lvcnm  V:  ML  15,164'):  San  Pedro  Crtsó- 
LOGO,  Sermo  IOS  in  Rom.  12:  ML  52,500.  Esta  acepción  e.s  acaso  la  más 
corriente  en  los  Padres,  y  por  eso  los  textos  son  innumerables. 
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mitivamente  el  sacerdocio  estaba  vinculado  a  la  primogenitura, 
Israel,  el  primogénito  y  predilecto  de  los  pueblos,  era  un  pueblo 
sacerdotal,  y  por  consiguiente  «una  nación  santa».  AI  heredar  la 
Iglesia  el  estatuto  originario  de  Israel  como  pueblo  de  Dios  y  al 
ser,  además,  Cuerpo  místico  del  que  es  «primogénito  entre  mu- 
chos hermanos»  (Rom  8,29),  a  la  Iglesia  ha  pasado  también  ese 
carácter  sacerdotal  colectivo. 

En  los  textos  litúrgicos,  las  palabras  de  San  Pedro  vienen  cita- 
das repetidas  veces  sin  mayor  explicación :  «genus  electum,  sacer- 
dotiumque  regale,  populus  adquisitionis  et  sancta  gens»,  linaje 
escogido,  sacerdocio  real,  pueblo  adquirido  y  gente  santa  \  En 
algún  texto  se  aclara  que  es  precisamente  el  bautismo  la  condición 
para  participar  en  este  linaje  regio  y  sacerdotal:  «¡Oh  Dios,  que 
a  todos  los  que  han  renacido  en  Cristo  los  has  hecho  linaje  regio 
y  sacerdotal!»'  Pero  resulta  curioso  comprobar  que  en  la  liturgia 
romana  actual,  sin  embargo,  no  encontramos  texto  alguno  en  el 
que  aparezcan  siquiera  aludidas  estas  expresiones.  Tampoco  en  la 
dominica  in  albis,  que,  por  tener  como  primera  lectura  el  texto 
de  San  Pedro  a  que  nos  venimos  refiriendo,  ofrecería  una  ocasión 
oportuna.  Es  sugestiva,  pero  quizá  no  pase  de  arbitraria,  la  inter- 
pretación que  algunos  han  dado  a  la  frase  «pro  universis  ordint- 
bus  supplicantes»  (te  suplicamos  por  todos  los  órdenes)  de  la 
tercera  oración  solemne  del  viernes  santo,  en  la  que  se  pide  a  Dios 
«ut  tibí  ab  universis  gradihus  fideliter  serviatur»  (que  todos  los 
grados  del  pueblo  santo  de  Dios  le  sirvamos  fielmente).  Según 
esta  interpretación,  los  fieles  son  la  última  «ordenación»,  el  último 
grado  sacerdotal  de  la  Iglesia;  constituyen  el  «orden  laical»,  al 
margen  del  «orden  clerical» Aunque  esto  sea  objetivamente 
verdad,  es  dudoso  que  pueda  inferirse  del  texto  romano  que  se 
invoca. 

Por  eso,  siendo  tan  exiguos  los  elementos  textuales  con  que 
contamos  para  comprobar  litúrgicamente  la  verdad  teológica  del 
sacerdocio  de  los  fieles,  habremos  de  atender  a  otros  elementos 
litúrgicos.  Tales  son  los  dos  sacramentos  de  la  iniciación  antes 
mencionados  y  algunos  elocuentes  aspectos  de  la  celebración  cultual. 

'  GeV  (ML  74,1125).  Se  repiten  muchas  otras  veces,  sin  otra  aña- 
didura. 

'  GaV  (ML  72,372):  «Deus,  qui  omnes  in  Christo  renatos  genus  re- 
gium  et  sacerdotale  fecisti». 

'  Chirat,  H.,  Les  éléments  fondamentaux  de  la  célébration  dii  cuite: 
«La  Maison  Dieu»  20  (1930)  17  nota.  Quizá  se  podría  encontrar  un 
apoyo  de  esta  interpretación  en  aquella  distinción  que  trae  un  texto  de  la 
liturgia  armena  entre  «toto  clero  Ecciesiae  tuae  sanctae»  y  «ómnibus  ex 
laicali  ordine,  viris  atque  mulieribus»  (Lebrun,  III  p.l24). 
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a)    El  carácter  y  la  unción  bautismales 

Ha  sido  Santo  Tomás  el  primero  en  estudiar  el  carácter  sacra- 
mental del  bautismo  en  relación  con  el  culto  de  la  Iglesia  y  con 
la  Iglesia  como  visible  comunidad  de  culto.  El  Doctor  Angélico 
distingue  claramente  el  culto  divino,  objeto  formal  de  toda  reli- 
gión, mcluso  de  la  natural,  y  el  culto  cristiano,  que  es  el  que  tri- 
buta al  Padre  el  hombre,  redimido  por  Cristo  encarnado  en  unión 
y  dependencia  personal  de  su  único  y  eterno  sacerdocio.  Tres  sa- 
cramentos: bautismo,  confirmación  y  orden,  según  un  elemental 
dato  dogmático,  imprimen  un  «carácter»  indeleble  en  el  alma: 
una  configuración  con  la  misión  de  Cristo,  una  participación  pro- 
gresivamente perfecta  de  su  sacerdocio.  Por  eso,  ya  el  carácter  bau» 
tismal,  que  nos  marca,  que  nos  «caracteriza»  como  hijos  de  Dios 
en  el  Hijo  («filii  in  Filio»),  nos  confiere  una  aptitud  sacerdotal 
determinada,  una  misión  eclesial  básica,  una  primera  «consagra- 
ción» cultual,  centrada  en  ser,  específicamente,  «la  dedicación  al 
culto  de  Dios  según  el  rito  de  la  religión  cristiana» 

No  es  de  extrañar  que,  para  orientar  las  desviaciones  acerca 
del  culto  comprensiblemente  inherentes  al  despertar  y  crecimiento 
del  movimiento  litúrgico,  Pío  XII  no  hallara  mejor  procedimiento 
que  recordar  estas  mismas  palabras  de  Santo  Tomás,  según  las 
cuales  el  fundamento  de  toda  participación  de  los  fieles  en  el  sa- 
crificio que  ofrecen  juntamente  con  el  sacerdote  y  con  Cristo,  no 
es  sino  su  sacerdocio  en  virtud  del  carácter  bautismal:  «No  es  de 
admirar  que  los  fieles  sean  elevados  a  tal  dignidad,  pues  por  el 
bautismo  los  cristianos,  a  título  común,  quedan  hechos  miembros 
del  Cuerpo  místico  de  Cristo  Sacerdote,  y  por  el  carácter  que  se 
imprime  en  sus  almas  son  consagrados  al  culto  divino,  participan- 
do así,  según  su  condición,  del  sacerdocio  del  mismo  Cristo» 

Puede  preguntarse  si  este  sacerdocio  de  los  fieles,  así  interpre- 
tado en  virtud  del  realismo  sacramental  del  bautismo  que  lo  pro- 
duce, es  acaso  tan  sólo  una  metáfora  para  poder  unir  bajo  un 
común  denominador  sacerdotal  efectos  sacramentales  tan  diversos 
como  los  del  bautismo,  la  confirmación  y  el  orden  '°.  Otra  vertien- 

*  S.  Theol.  III  63  a.2  y  3.  Para  Santo  Tomás,  los  caracteres  sacramen- 
tales son  «ciertas  participaciones  del  sacerdocio  de  Cristo  que  se  derivan 
del  mismo  Cristo».  Cf.  Sauras,  E.,  El  Cuerpo  místico  de  Cristo  (Madrid 
1952)  P.69V701;  Quílez,  J.,  Los  fundamentos  teológicos  del  sacerdocio 
de  los  jieles:  «XII  Semana  Española  de  Teología»  (Madrid  1952). 

'  Encíclica  «Mediator  Dei»:  AAS  39  (1947)  554. 

'°  Cf.  Carón,  A.,  Le  sacerdoce  des  fidéles.  Sa  nature  et  son  fonda- 
ment  dogmatique:  «Revue  de  l'Université  d'Ottawa»  9  (1939)  5-18.  Ad- 
mite una  interpretación  demasiado  metafórica,  contra  la  cual  P.  F.  Pal- 
mer, The  Laical  Priesthood,  real  or  metaphorical?:  «Theol.  Studies»  8 
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te  del  problema  diría  relación  al  modo  como  habría  que  explicar 
ese  sacerdocio,  caso  de  admitirlo  como  real.  Efectivamente,  nada 
autoriza  a  pensar  que  el  carácter  sacramental  impreso  por  cada 
uno  de  esos  tres  sacramentos  sea  unívoco  entre  sí  y  menos  aún 
que  lo  sean  con  el  de  Cristo.  A  base  del  concepto  de  Santo  Tomás 
de  que  el  carácter  sacramental  es  a  la  vez  signo  y  potencia  "  y  de 
que  realiza  una  gradual  participación  del  único  sacerdocio  de  Cris- 
to, se  impone  lógicamente  explicar  esta  participación  por  una  ana- 
logía cuyo  «sumo  analogado»  es  Cristo,  el  «Sumo  Sacerdote». 
Cristo  recibió  en  la  encarnación  su  unción  ritual  consecratoria ; 
su  santa  humanidad  quedó  sacerdotalmente  consagrada  al  unirse 
hipostáticamente  al  Verbo,  al  existir  en  la  unidad  de  la  segunda 
persona  divina  para  una  misión  redentora.  Los  cristianos,  al  rena- 
cer a  la  vida  cristiana  por  el  bautismo,  crecer  fuertes  en  ella  so- 
cialmente  por  la  confirmación,  hacernos  capaces  de  repartirla  en 
nombre  de  Cristo  por  el  orden,  participamos  de  ese  mismo  carác- 
ter sacerdotal  impreso  en  el  alma  de  Cristo  en  el  momento  de 
su  encarnación. 

En  cierto  modo,  sin  embargo,  podría  decirse  que  en  la  Nueva 
Ley  no  hay  sacerdotes.  Toda  la  epístola  a  los  Hebreos  está  escrita 
para  demostrar  que  con  Cristo  y  su  sacrificio  ha  terminado  la 
serie  de  «hombres  sacerdotales»  de  la  Antigua  Alianza.  El  lenguaje 
de  la  Sagrada  Escritura  evita  cuidadosamente  el  empleo  del  térmi- 
no «sacerdote»,  íepeús,  tradicional  para  designar  a  los  ministros 
de  aialquier  religión,  y  lo  sustituye  por  otros:  «episcopos,  presby- 
teros,  kégoumenos,  proestos»  Sólo  textos  litúrgicos  muy  poste- 
riores, como  veremos,  y  precisamente  latinos,  nunca  orientales, 
aducen  las  palabras  «pontifex,  sacerdos».  Según  esto,  si  Cristo  es 
único  sacerdote  y  único  mediador  (1  Tim  2,3-3),  sólo  se  podrá 
hablar  de  sacerdocio  de  los  presbíteros  y  de  sacerdocio  de  los  fieles 
a  condición  de  que  lo  reciban  unos  y  otros  sacramentalmente  del 
mismo  Cristo  y  como  relativa  participación  del  suyo,  aunque  cada 
uno  «según  su  condición»,  según  las  citadas  palabras  de  Pío  XIL 
Como  acertadamente  se  ha  resumido  la  distinción  entre  uno  y 
otro  sacerdocio,  el  de  los  fieles  y  el  de  los  sacerdotes,  «no  radica 
en  la  realidad  de  ambos,  sino  en  el  grado  en  que  participan  de  la 
plenitud  del  sacerdocio  de  Cristo». 

Distinguir  teóricamente  la  potestad  o  participación  sacerdotal 

(1947)  574-613.  En  un  plano  general,  un  excelente  estudio  sobre  el  ca- 
rácter es  el  de  J.  Galot,  La  fiature  dti  caractere  sacramentel.  Étude  de 
théologie  méd lévale  (París  1957). 

"  S.  Theol.  III  63,1  ad  2;  2  in  c.  et  ad  3. 

"  Gy,  P.  M.,  El  orden:  «Iniciación  Teológica»  vol.3  (Barcelona  1961) 
p.578. 

"  Palmer.  P.  E..  l.c,  p.587. 
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Otorgada  por  el  carácter  bautismal  como  una  «capacitas  receptiva» 
y  la  comunicada  en  el  orden  como  una  «capacitas  effectiva»  del 
culto  de  la  Iglesia,  situando  entre  ambas  el  efecto  sacramental  de 
la  confirmación,  como  se  ha  solido  hacer  en  teología  '\  podrá  ser 
un  recurso  sistemático,  mas  no  parece  responder  a  la  naturaleza 
orgánica  del  Cuerpo  místico.  La  Iglesia  es  una  comunidad  de 
culto  en  la  cual  no  puede  haber  radical  separación  de  miembros 
activos  y  pasivos.  Todos  son  ambas  cosas,  aunque  en  diversos  gra- 
dos, «según  su  condición»  sacramental.  Por  supuesto,  la  pasividad 
queda  más  patente  en  el  sacerdocio  de  los  fieles,  es  decir,  en  el 
modo  peculiar  de  su  carácter  bautismal,  que  los  hace  aptos  «ad 
sacra  recipienda»,  a  recibir  otros  sacramentos;  pero  el  mismo  as- 
pecto litúrgico  de  su  sacerdocio  los  ordena  a  celebrar  el  culto  cris- 
tiano, no  consagrando  ni  presidiendo,  sino  participando.  Por  eso 
no  puede  decirse  que  los  fieles  sean  solamente  pasivos  o  que  el 
presbítero  tenga  un  sacerdocio  «transitivo»,  destinado  a  santificar 
a  los  demás,  mientras  que  el  del  simple  fiel  sea  «receptivo»,  desti- 
nado a  ser  santificado  La  razón,  bien  sencilla,  será  siempre  la 
misma:  por  ser  participación  real  del  único  sacerdocio  de  Cristo, 
que  es  un  sacerdocio  activo,  todo  sacerdocio  cristiano,  dentro  de 
la  gradación  analógica  causada  por  el  carácter  del  bautismo,  con- 
firmación y  orden,  tiene  que  ser  activo,  aunque  en  diverso  grado. 
Esta  puede  ser  la  razón  por  la  que  algunos,  ya  hace  tiempo 
aconsejan  sustituir  la  fácil  oposición  que  se  suele  establecer  entre 
el  sacerdocio  de  los  fieles  (como  sólo  moral  o  espiritual)  y  el 
sacerdocio  de  los  sacerdotes  (como  estrictamente  real  o  sacramental) 
por  un  término  más  amplio  que  abarque  a  ambos.  Tal  sería  el  de 
«potestas  cultualis»,  poder  cultual.  Todo  cristiano  recibe  ya  en  el 
bautismo  un  carácter  sacerdotal  básico  que  le  capacita  para  el  culto 
activo.  Tal  «poder  cultual»  abarca  al  bautismal  y  al  ministerial, 
el  cual  se  confiere  por  el  sacramental  del  orden..  La  frase,  peli- 
grosa y  equívoca,  «sacerdocio  de  los  fieles»,  quedaría  así  sustituida 
por  una  equivalente  a  las  que  emplea  Santo  Tomás :  «disposición 
para  el  culto».  El  carácter  bautismal  es  un  poder  cultual. 

Nos  complacemos  en  confesar,  por  nuestra  parte,  que  ya  hace 
tiempo  hemos  aceptado  unas  expresiones  semejantes.  Ya  que  todo 
sacerdocio  cristiano  es  dado  como  participación  del  de  Cristo  a 
través  de  los  tres  sacramentos  que  imprimen  carácter,  no  parece 
lícito  decir  que  el  sacerdocio  de  los  fieles,  o  sacerdocio  bautismal, 

"  5.  Theol.  III  63,2;  6  in  c;  65,3,  etc. 

Esta  terminología  es  también  de  G.  Navarro,  El  sacerdocio  de  los 
fieles:  «Vida  Religiosa»  5  (1948)  156-166. 

"  Así  Chirat,  H.,  l.c,  y  Thils,  G.,  Le  pouvoir  cultuel  du  baptisé: 
«Éphém.  Theol.  Lovan.»  15  (1938)  683-689. 
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sea  tan  sólo  metafórico,  aunque  sí  que  uno  de  los  ámbitos  en  que 
se  manifiesta,  el  más  elemental  y  el  más  necesario,  sea  la  oblación 
espiritual  de  su  vida  en  la  santidad.  Ahora  bien,  el  que  esta  acti- 
tud «sacerdotal»  encierre  en  sí  ya  un  valor  cristiano  procede  pre- 
cisamente del  bautismo  que  todos,  sacerdotes  y  fieles,  hemos  reci- 
bido. En  conclusión,  además  del  universal  sacerdocio  espiritual, 
mistéricamente  ineficaz,  de  toda  religión,  incluso  no  cristiana,  hay 
un  real  sacerdocio  hantismal  que,  por  su  carácter  sacramental  pro- 
pio, valoriza  la  oblación  de  santidad  personal,  impulsa  al  testimo- 
nio social  cristiano  y  capacita  para  la  celebración  litúrgica.  Por 
ser  éste  el  aspecto  que  dentro  del  misterio  litúrgico  de  la  Iglesia 
hay  que  subrayar  más  sólidamente,  tal  poder  cultual  de  participa- 
ción distingue  específicamente  al  sacerdocio  de  los  fieles.  Es  verdad 
que  un  no  cristiano  también  puede  santificarse  extrasacramental- 
mente  y  ofrecer  a  Dios  el  sacrificio  espiritual  de  una  vida  santa. 
A  esta  forma  de  sacerdocio,  no  cristiano  porque  no  dado  sacra- 
mentalmente  como  participación  del  de  Cristo,  habría  que  llamar- 
la estrictamente  sacerdocio  espiritual  metafórico.  Por  otra  parte, 
las  tres  dimensiones  que  hemos  encontrado  en  el  sacerdocio  de  los 
fieles,  en  virtud  de  las  tres  dimensiones  de  la  vida  cristiana,  podre- 
mos hallarlas  también  en  el  de  los  sacerdotes  o  real  sacerdocio 
ministerial.  Para  mayor  claridad  podrían  sintetizarse  estas  ideas 
en  el  siguiente  esquema: 


sacerdocio  ... 


cristiano:  real,  sa- 
cramental, poder 
cultual   


bautistnal,  «de 
los  fieles»  ... 


espiritual 
apostólico 
litúrgico 


espiritual 


ministerial,  «de 
los  sacerdotes»  j  apostólico 
\  litúrgico 


no  cristiano:  metafórico,  simplemente  espiritual,  sin 
carácter  sacramental,  sin  poder  cultual  o  mistérico 
cristianamente  eficaz. 

Nótese  que  así  como  el  sacerdocio  no  cristiano  de  todo  hom- 
bre (sin  distinguir  en  él  un  hipotético  sacerdocio  de  sacerdotes, 
pues  no  se  da  fuera  del  cristianismo  ninguna  «ordenación»  válida), 
si  se  vive  en  sinceridad,  plantea  el  arduo  problema  de  la  posibili- 
dad de  salvación  de  todo  hombre  que  se  santifica  incluso  al  mar- 
gen de  las  visibles  fronteras  de  la  Iglesia,  problema  que  tratamos 
anteriormente,  así  también  el  sacerdocio  cristiano,  en  su  doble  ma- 
nifestación, plantearía  no  pequeñas  cuestiones  de  detalle.  Pres- 
cindiremos de  ellas  en  este  libro.  Sólo  llamaremos  la  atención  sobre 
la  fácil  relación  que  con  nuestra  terminología  se  establece  entre 
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sacerdocio  cristiano  bautismal  y  ministerial,  entre  los  tres  sacra- 
mentos que  imprimen  carácter  y  las  tareas  generales  que  de  cada 
uno  de  ellos  se  derivan  para  ambas  formas  de  sacerdocio  (santi- 
dad personal,  testimonio  eclesial,  celebración  mistérica),  de  modo 
que  las  tareas  sacerdotales  de  los  sacerdotes  aparecen  realmente 
como  un  «grado»  u  «orden»  superior,  dentro  de  una  escala  ana- 
lógica, pero  del  mismo  tipo  de  actividades  cristianas  que  las  de 
los  fieles. 

La  unción  postbautismal 

Nos  interesa  ahora  relacionar  igualmente  el  carácter  bautismal 
con  la  solemne  unción  que  se  administra  al  neófito  en  la  cabeza 
inmediatamente  después  de  su  bautismo 

En  todo  el  Antiguo  Testamento,  la  unción  tenía  un  profundo 
sentido  religioso;  era  signo  tradicional  de  alguna  excelente  digni- 
dad y  de  la  misión  pública  a  ella  inherente.  En  las  Sagradas  Escri- 
turas nos  constan  abundantes  ejemplos  de  que  la  recibía  todo  el  que 
venía  elevado  a  la  dignidad  y  misión  real,  sacerdotal  y  profética 
Ya  desde  aquí  podemos  sospechar  que  si  la  Iglesia  ha  aceptado  des- 
de antiguo  este  rito  judío  y  lo  administra  precisamente  en  los  sacra- 
mentos que  imprimen  carácter  (aparte  de  la  unción  a  los  enfermos 
y  de  la  prebautismal,  de  significado  muy  distinto),  será  porque 
reconoce  en  ella  un  modo  de  expresar  la  participación  de  la  digni- 
dad y  misión  de  Cristo,  de  cuyo  sacerdocio  tales  sacramentos  nos 
proporcionan,  como  queda  dicho,  una  gradual  participación. 

En  la  encarnación  se  realizó  la  ordenación  sacerdotal  de  Jesús. 
Su  humanidad  recibió  entonces  la  unción  del  Espíritu  Santo,  que 
le  constituyó  Hijo  de  Dios.  El  arranque  de  toda  misión,  la  misión 
primordial,  se  encierra  en  aquellas  palabras :  «En  el  principio  era 
el  Verbo»,  y  después:  «Y  el  Verbo  se  hizo  carne»  (lo  1,1  y  14). 
Pero  su  venida  estaba  esencialmente  vinculada  a  una  misión  sacri- 
fical:  «Propter  nos  homines»,  por  nosotros  los  hombres  y  por 
nuestra  salvación  bajó  de  los  cielos.  Es  decir,  a  una  misión  sacerdo- 
tal. La  encarnación,  unción  sacerdotal  de  la  humanidad  redentora 
de  Jesús,  inicia  un  proceso  sacrifical  que  alcanzará  la  perfección 
suprema  y  definitiva  en  el  conjunto  de  los  grandes  acontecimientos 
pasaiales  que,  precisamente  por  su  tempiterna  significación  y  efi- 
cacia salvadora,  subsisten  al  marpen  del  tiempo  y  se  presencializan 
mistéricamente :  pasión-resurrección-ascensión. 

No  se  quiere  decir  con  esto  que  en  la  historia  de  la  teología 

"  Por  eiemplo,  de  sacerdotes  y  cosas  sagradas:  Ex  40,9-11;  Lev  4,3; 
8,12;  Num  6,7;  de  los  reyes  y  profetas:  1  Sam  9,16;  19,1;  2  Sam  2,4; 
1  Res  19,6, 
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le  fuera  fácil  abrirse  camino  a  la  formulación  precisa  de  esta 
verdad  fundamental.  En  las  polémicas  sabelianistas  y  antiarrianas 
fue  madurando  poco  a  poco  la  idea  de  que  no  compete  al  Verbo  en 
cuanto  tal  la  función  sacerdotal  en  sentido  propio,  a  no  ser  que  se 
tome  como  sacerdotal  el  ser  «esplendor  de  la  gloria  del  Padre  e 
imagen  de  su  sustancia»  (Hebr  1,3)  e  interpretar  así  un  perfecto 
y  eterno  himno  de  alabanza  a  su  nombre.  Precisamente  porque 
«todo  pontífice  es  tomado  de  entre  los  hombres»  (Hebr  5,1),  hay 
que  reconocer  que  Cristo  tiene  un  sacerdocio  «recibido  por  la 
Encarnación,  pero  orientado  desde  el  principio  hacia  el  sacrificio 
de  la  Cruz,  la  Resurrección  y  la  Ascensión,  y  que  alcanza  en  este 
último  misterio  su  culminación  plena  y  todo  su  sentido».  Es  la 
doctrina  que  obtuvo  su  precisión  definitiva  en  el  Concilio  de  Efeso 
bajo  la  influencia  de  San  Cirilo 

La  epístola  a  los  Hebreos  está  saturada  de  estas  ¡deas,  espe- 
cialmente en  2,9,  que  aplica  a  Cristo  las  palabras  del  mesiánico 
salmo  44,8 :  «Amas  la  justicia  y  aborreces  la  iniquidad ;  por  eso, 
Dios,  tu  Dios,  te  ha  ungido  con  el  óleo  de  alegría  más  que  a  tus 
compañeros»;  palabras  que  han  encontrado  un  oportuno  cobijo 
en  un  reciente  texto  litúrgico:  «A  tu  unigénito  Hijo,  nuestro  Se- 
ñor Jesucristo,  lo  ungiste  con  el  óleo  de  la  alegría  como  Sacerdote 
eterno  y  Rey  del  universo  para  que,  inmolándose  a  sí  mismo  en 
el  ara  de  la  cruz  como  hostia  inmaculada  y  pacífica,  realizase  el 
misterio  de  la  redención  de  los  hombres  y,  sometidas  a  su  imperio 
todas  las  criaturas,  presentase  a  tu  inmensa  Majestad  un  reino 
eterno  y  universal»  '°. 

Este  vigoroso  texto  es  por  sí  mismo  suficientemente  elocuente. 
En  él  queda  subrayado  que  se  da  una  estrecha  relación  entre 
sacerdocio  y  realeza  de  Cristo:  su  sacerdocio  se  ordena  a  redimir 
a  los  hombres;  su  realeza,  a  imperar  sobre  todo  el  universo.  Pero 
ambos,  conjuntamente,  se  derivan  de  la  gracia  de  unión,  que  esta- 
ba sellada  por  una  dimensión  sacerdotal.  El  imperio  de  Cristo  es 
e!  premio  a  su  muerte  redentora;  ésta  era  la  condición  del  mérito. 
Y  para  ambas  tareas  recibió  la  misión  de  la  unción  que  el  Espí- 
ritu Santo  realizó  en  su  humanidad  en  el  seno  de  la  Virgen  Madre, 

"  El  can. 10  de  los  célebres  anatematismos  de  San  Cirilo  contra  Nes- 
torio  dice  textualmente:  «La  Sagrada  Escritura  recuerda  que  Cristo  fue 
hecho  pontífice  y  apóstol  de  nuestra  fe.  Y  se  ofreció  por  nosotros  en  olor 
de  suavidad  a  Dios  Padre.  Si  alguno,  pues,  dice  que  no  fue  el  Verbo  de 
Dios  quien  se  hizo  nuestro  Sumo  Sacerdote  y  Apóstol  cuando  se  hizo 
carne  y  hombre  entre  nosotros,  sino  otro  fuera  de  El,  hombre  propia- 
mente nacido  de  mujer,  sea  anatema»  (Denz.  122).  Para  todo  este  pro- 
ceso véase  Lécuyer,  J.,  o.c,  p. 61-79. 

"  RomMiss,  prefacio  de  la  fiesta  de  Cristo  Rey,  último  domingo  de 
octubre. 
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verdadero  templo  en  el  cual  fue  ordenado  sacerdote,  transformado 
en  nuestro  LJngido,  en  nuestro  Cristo. 

De  esta  misión  y  dignidad  de  Cristo  participa  el  cristiano  ana- 
lógicamente por  el  bautismo,  que  lo  hace  miembro  de  su  Cuerpo 
místico.  Recibe  una  participación  de  su  filiación  divina  que  lo  hace 
adoptivamente  hijo  de  Dios.  Y  lo  mismo  que  esta  filiación,  al  ser 
recibida  por  la  naturaleza  humana  de  Cristo  en  el  momento  de 
comenzar  a  existir  como  única  persona  del  Verbo,  tenía  un  sen- 
tido sacrifical,  así  también  en  el  cristiano:  el  cristiano  en  el  bau- 
tismo recibe  una  orientación  y  «ordenación»  para  el  sacerdocio  y 
para  el  sacrificio  en  el  grado  y  la  condición  que  como  tal  cristiano 
le  corresponde.  Según  el  célebre  texto  de  San  Pablo,  «somos  se- 
pultados en  el  bautismo  para  participar  de  su  muerte  y  para  tener 
una  vida  nueva»  (Rom  6,3-3). 

Una  unción  postbautismal  no  hacía  falta,  desde  luego,  pues 
todos  estos  misterios  quedan  implícitamente  contenidos  en  el  hecho 
mismo  del  bautismo,  que  nos  imprime  el  carácter,  como  estamos 
viendo.  Pero  la  Iglesia,  desde  muy  antiguo,  quiso  poner  en  claro 
estas  dimensiones  del  sagrado  rito,  dando  en  seguida  del  mismo 
una  unción  con  el  santo  crisma,  signo  del  carácter  misterioso  que 
nos  hace  participar  de  la  unción  del  Ungido  por  excelencia,  del 
Cristo.  Nos  llamamos  cristianos  porque  somos  ungidos  con  el 
óleo  de  Cristo;  cristiano  es  el  que,  como  Cristo,  es  ungido  con  el 
santo  crisma  porque  participa  de  su  sacerdocio. 

Parece  ser  verdad  que  en  la  mente  de  la  Iglesia  antigua  todas 
las  unciones,  «aun  las  que  se  hacían  con  el  crisma  consagrado  el  día 
de  jueves  santo,  incluida  la  de  la  confirmación  propiamente  dicha, 
por  el  mero  hecho  de  ser  realizada  con  el  crisma,  tenían  también 
un  especial  sentido  antidemoníaco»  Pero  en  las  tres  unciones 
propiamente  sacramentales  a  las  que  nos  venimos  refiriendo  se 
superponía  el  aspecto  positivo  de  la  nueva  vida  en  Cristo  y  de  la 
nueva  dignidad  y  misión  que  el  candidato  había  recibido.  Por  eso 
resulta  tanto  más  aleccionador  para  nuestro  propósito  comprobar 
que  la  unción  postbautismal  es  la  más  antigua,  la  única  unción 
sacramental  no  constitutiva  (para  diferenciarla  de  la  unción  de 
enfermos)  de  que  tenemos  noticia  documental  aproximadamente 
desde  el  siglo  il  en  el  área  romano-africana.  En  la  confirmación, 
la  unción  crismal  no  comenzó  a  emplearse  sino  hacia  finales  del 
siglo  IV;  antes  se  administraba  por  la  simple  invocación  del  Es- 
píritu Santo  y  la  imposición  de  las  manos,  lo  mismo  que  la  or- 
denación de  obispos  y  presbíteros,  en  cuyo  rito  la  unción  crismal  se 

Vagaggini,  C,  El  sentido  teológico  de  la  liturgia  (1959)  p.377. 
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introdujo  durante  la  época  carolingia  junto  con  otros  ritos  secun- 
darios y  de  muy  diverso  valor  signiíicativo  que  aún  hoy  perdura 

Según  todo  esto,  lo  que  la  Iglesia  quiere  dar  a  entender  por  el 
rito  litúrgico  de  la  unción  postDautismal  es  que  lo  mismo  que  el 
nuevo  miembro  del  Cuerpo  místico  debe  ser  lavado  por  el  agua 
y  el  Espíritu  (lo  3,5)  en  el  bautismo,  baño  nupcial  de  la  Iglesia- 
Esposa,  así  debe  ser  ungido  como  miembro  sacerdotal  de  este 
Cuerpo  místico  de  Cristo  Sacerdote  con  una  unción  que  sea  parti- 
cipación de  la  de  Cristo,  Rey  universal  y  Sacerdote  eterno.  La 
unción  sacerdotal  de  Jesús  se  comunica  a  todos  los  miembros  de 
su  Cuerpo  místico,  como  el  óleo  derramado  sobre  la  cabeza  de 
Aarón  descendía  hasta  la  barba  y  hasta  la  orla  de  sus  vestiduras 
(Ps  132,2). 

Nada  mejor  para  penetrar  el  sentido  de  la  unción  bautismal 
que  los  textos  que  el  obispo  recita  durante  la  solemne  función 
del  jueves  santo  en  la  que  consagra  el  santo  crisma.  En  ellos  no  se 
hace  ninguna  alusión  a  otro  empleo  que  al  de  la  unción  de  los 
bautizados  para  hacerlos  sacerdotes,  profetas,  reyes  y  mártires: 
«Envía  tu  bendición  sobre  este  aceite  para  que  se  transforme  en 
unción  espiritual  que  vigorice  el  templo  de  Dios  vivo,  de  modo 
que  en  él  pueda  habitar  el  Espíritu  Santo.  Con  él  ungiste  sacer- 
dotes, reyes,  profetas  y  mártires.  Y  así  ahora  consagra  este  crisma 
para  que  con  él  sean  ungidos  todos  los  que  renazcan  por  el  santo 
bautismo».  Y  aún  más  claramente  en  el  maravilloso  prefacio  con- 
secratorio.  Aarón,  el  sumo  sacerdote  antiguo,  era  tipo  de  Cristo; 
el  crisma  recibe  su  nombre  de  Cristo,  el  Ungido;  o  mejor,  Cristo 
tiene  este  nombre  porque  es,  como  dijimos,  el  Ungido  por  exce- 
lencia. Por  eso  se  pide  a  Dios  que  envíe  el  Espíritu  de  Cristo  sobre 
el  santo  crisma,  igual  que  santificaba  las  unciones  del  Antiguo 
Testamento:  «que  confirmes  este  crisma  como  sacramento  de  per- 
fecta salvación  y  vida  de  los  que  han  de  renovarse  espiritualmente 
en  el  bautismo  para  que,  adornados  con  el  honor  sacerdotal,  regio 
y  profético  según  el  misterio  de  tus  designios,  queden  revestidos 
del  don  de  la  inmortalidad» 

b)    La  confirmación  y  la  unción  CRIS^íAL 

Hemos  visto  que  el  carácter  y  la  unción  bautismales  guardan 
una  perfecta  correspondencia  con  la  primera  unción  sacerdotal  re- 
cibida por  Cristo  en  la  encarnación.  Esta  su  primera  unción  le 
capacitó  para  su  misión  sacerdotal,  pero  de  un  modo  personal,  en 

"  Cf.  Iniciación  Teológica  vol.3  (Barcelona  1961)  p. 357-389. 578;  Ri- 
GHETTi,  M.,  Historia  de  la  liturgia  vol.2  (Madrid  1956)  p.705. 
"  RomPont  III  p.47-48.57-64. 
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cuanto  que  santificó  su  humanidad  para  su  destino  como  hombre, 
su  acción  redentora,  la  cual  culminó  en  el  misterio  sacrifical  de  la 
Pascua.  De  esta  unción  y  misión  participamos  por  el  bautismo  los 
cristianos.  Ahora  bien,  la  tradición  cristiana  ha  considerado  siem- 
pre la  confirmación  como  una  participación  de  otra  unción  sacer- 
dotal de  Jesús,  la  recibida  en  el  Jordán,  que  le  capacitó  para  su 
misión  de  apostolado  y  para  el  envío  del  Espíritu  banto,  que  se 
manifestó  plenamente  el  día  de  Pentecostés.  Ya  que  los  textos 
litúrgicos  son  poco  explícitos  acerca  de  este  segundo  aspecto  y  este 
otro  fundamento  teológico  del  sacerdocio  de  los  fieles,  habremos 
de  ilustrarlo  recurriendo  brevemente  a  la  Sagrada  Escritura  y  a  los 
escritos  de  los  Santos  Padres  "\ 

Diversos  lugares  de  la  Escritura  presentan  el  sacerdocio  de  los 
fieles  como  investido  de  una  doble  finalidad.  Podemos  resumir  la 
primera  en  la  ofrenda  del  sacrificio  espiritual;  la  segunda,  en  el 
ejercicio  de  una  función  apostólica,  en  una  misión  de  testimonio 
en  el  seno  del  mundo.  Ainbos  aspectos  están  considerados  como 
efecto  del  don  del  Espíritu  (Rom  12,4-6;  1  Cor  12,4).  Lo  cual 
lleva  a  pensar  que  se  da  realmente  una  doble  efusión  del  Espíritu: 
una,  con  vistas  a  la  renovación  interior  y  espiritual  del  hombre; 
otra,  en  orden  a  la  misión  personal  dentro  de  la  misión  general 
de  la  Iglesia.  Tal  convicción  quedó  bien  manifiesta  desde  el  prin- 
cipio por  el  comportamiento  de  las  iglesias  palestinenses,  que  en- 
tendían la  «imposición  de  las  manos»  como  un  sacramento  especí- 
ficamente distinto  del  «lavatorio  de  regeneración»;  la  confirma- 
ción, como  sacramento  distinto  del  bautismo,  aunque  complemen- 
tario, dentro  de  la  misma  línea  de  iniciación  en  los  misterios 
cristianos  (Act  8,17-19). 

Lo  que  importa  destacar  para  nuestro  propósito  es  el  carácter 
sacerdotal  propio  de  esta  nueva  participación  del  sacerdocio  de 
Cristo.  En  los  Santos  Padres  es  corriente  decir  que  la  confirma- 
ción perfecciona  al  bautismo.  Acaso  por  eso,  algo  tardíamente,  se 
introdujo  la  unción  crismal,  a  imitación  de  la  del  bautismo  y  en 
dependencia  correlativa  con  la  unción  que  Cristo  recibió  en  el 
Jordán,  que  no  fue  sólo  una  unción  sacerdotal  como  la  de  la  en- 
carnación, sino  más  directamente  real  y  profética.  Algunos  antiguos 
comentarios  dicen  expresamente  que  hay  que  recibir  la  confirma- 
ción «con  la  esperanza  de  ser  útil  a  Dios»  Según  esto,  el  testi- 
monio público  de  cristianismo  y  de  acción  cristiana  ejercido  por 

^'  Resumimos  en  el  texto  la  doctrina  de  LÉCUYER,  J.,  o.c,  p. 2^5-250. 

^*  Cf.  o.c,  p.234.  Esta  expresión,  por  otra  parte,  es  muy  frecuente  en 
los  primeros  autores  cristianos  y  antes  en  San  Pablo:  «Quien  se  manten- 
ga puro  de  estos  errores  será  vaso  de  honor,  santificado,  útil  para  el  Señor, 
dispuesto  para  toda  obra  buena»  (2  Tina  2,21). 
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iin  cristiano  adquiere  en  él  un  rango  soberano,  como  en  el  bautis- 
mo la  tarea  de  su  personal  santificación:  es  un  rango  inicialmente 
sacerdotal.  Ser  miembro  de  Cristo  y  ser  soldado  de  Cristo  constitu- 
yen dos  formas  de  participar  sacramentalmente,  por  el  santo  cris- 
ma, del  sacerdocio  de  Cristo. 

Un  grave  equívoco  podría  deslizarse  aquí,  sin  embargo:  el  de 
creer  que  el  bautismo  se  refiere  tan  sólo  a  la  vida  interior,  mien- 
tras que  el  carácter  crismal  introduciría  el  vigor  de  esta  vida  espi- 
ritual, inicialmente  contenida  en  el  individuo,  en  la  visibilidad 
eclesial.  Es  verdad  que  la  confirmación  nos  incorpora  al  misterio 
integral  de  la  Iglesia  más  que  el  bautismo  y  nos  hace  «hijos  en  la 
fortaleza»,  «filii  in  virtute».  En  la  fórmula  de  su  administración 
se  nos  dice  que  se  nos  da  «ad  robur»,  para  tener  fuerza.  Pero, 
como  sacramentos,  ambos  implican  a  la  vez  una  santificación  per- 
sonal y  una  capacitación  para  poner  actos  eclesiales  visibles.  Ahora 
bien,  esta  capacitación  es  dada  en  el  bautismo  de  modo  que  el 
bautizado  aún  tenga  que  desarrollar  mucho  más  las  energías  me- 
siánicas  depositadas  en  él  por  este  primer  sacramento,  de  modo 
semejante  a  como  el  Cristo  terrestre,  aun  siendo  el  Mesías,  no 
podía  desplegar  visiblemente  en  nosotros  toda  la  potencia  de  su 
mesianismo  sino  enviando  al  Espíritu  en  el  misterioso  aconteci- 
miento de  Pentecostés.  Y  por  eso  también  la  confirmación,  con 
título  superior  al  bautismo,  contiene  un  carácter  dispositivamente 
sacerdotal  e  inicia  en  el  plenario  sacerdocio  de  Cristo.  Cristo  al- 
canza su  plenitud  mesiánica  cuando  envía  al  Espíritu;  el  cristiano 
alcanza  su  plenitud  cristiana  cuando,  por  la  imposición  de  las 
manos  y  la  unción  crismal,  «recibe  e!  Espíritu  Santo». 

Ambos,  pues,  bautismo  y  confirmación,  son  sacramentos  de 
misión.  «El  bautismo  nos  da  la  misión  sacerdotal  de  vivir  visible- 
mente en  la  Iglesia  como  hijos  de  Dios  '\  participando  en  el  culto 
al  Padre  por  Cristo  y  en  el  apostolado  de  Cristo.  La  confirmación 
nos  da  la  misión  sacerdotal  de  vivir  visiblemente  en  la  Iglesia 
como  hijos  de  Dios  revestidos  de  fortaleza» 

Tanto  de  estas  sencillas  consideraciones  como  de  la  letra  misma 
de  los  textos  litúrgicos  de  la  consagración  del  santo  crisma  en  la 
mañana  del  jueves  santo,  se  deduce  la  mente  de  la  Iglesia  sobre 
la  relación  del  carácter  y  la  unción  crismales  con  la  unción  del 
Jordán  y  la  venida  pentecostal  del  Espíritu  Santo.  En  el  texto  de  la 
oración  y  prefacio  antes  citados  se  dice  claramente:  «Habías  man- 

Recuérdese  que,  como  s.ntes  veíamos,  en  un  momento  del  rito  bau- 
tismal se  dice:  «Para  que  te  sirva  con  alegría  en  tu  Iglesia»,  «ut  laetus 
tibi  in  Ecciesia  tua  deserviaí»  (RomRit  tít.2  c.2). 

ScHiLLEBHECKX,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement  de  la  rencontre  avec 
Vieu  (París  1960)  p.2ni. 
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dado  a  tu  siervo  Moisés  que  constituyera  sacerdote  a  su  hermano 
Aarón  por  medio  de  una  unción  con  este  ungüento,  después  de 
haberle  lavado  con  agua.  Este  óleo  alcanzó  el  máximo  honor  cuan- 
do tu  Hijo,  nuestro  Señor  Jesucristo,  mandó  a  Juan  que  le  bauti- 
zase en  las  aguas  del  Jordán  y  Tú  enviaste  sobre  El  el  Espíritu 
Santo  en  forma  de  paloma».  Y  poco  después  se  atribuye  a  la 
comunicación  del  mismo  Espíritu  de  Pentecostés  a  los  bautizados 
la  función  de  perfeccionar  y  fortalecer  «el  templo  de  su  gloria», 
el  bautizado,  el  ya  cristiano  Es  esta  última  comparación,  sin 
embargo,  la  que  ha  tendido  a  predominar,  y  así  la  recoge  Santo 
Tomás:  «En  este  sacramento  se  da  al  bautizado  el  Espíritu  Santo 
para  su  fortaleza  («ad  robur»),  al  igual  que  fue  dado  a  los  Após- 
toles el  día  de  Pentecostés  y  era  dado  también  a  los  bautizados  por 
la  imposición  de  las  manos  de  los  Apóstoles» 

He  aquí,  en  conclusión,  la  segunda  manifestación  del  sacer- 
docio de  los  fieles.  Sus  consecuencias  en  el  orden  práctico  para 
desvelar  el  papel  que  al  laicado  compete  en  el  justo  desempeño  de 
la  misión  apostólica  de  la  Iglesia  son  incalculables.  Algo  de  ellas 
podremos  decir  luego. 

c)    El  sacrificio  y  la  oración  comunitarios 

Existe  tal  esencial  vinculación  entre  los  conceptos  de  sacerdo- 
cio y  sacrificio  que  no  sólo  se  ordenan  recíprocamente,  sino  que 
la  naturaleza  del  sacerdocio  de  una  persona  está  en  relación  directa 
con  la  naturaleza  del  sacrificio  que  está  capacitada  para  ofrecer  y 
del  modo  como  puede  ofrecerlo.  Hemos  visto  antes  que  todo 
cristiano  puede  y  debe  ofrecer  el  sacrificio  de  la  misa,  pues  que 
todo  cristiano  puede  y  debe  decir,  con  los  textos  litúrgicos,  «este 
sacrificio  nuestro»  con  absoluta  propiedad.  La  fórmula  plural  de 
la  mayor  parte  de  los  textos  litúrgicos  no  obedece  a  una  táctica  lite- 
raria, sino  que  implica  una  significación  real.  Según  esto,  hay  que 
reconocer  a  todo  cristiano  una  participación  elemental,  pero  autén- 
tica, esencial  y  básica,  del  sacerdocio  de  Cristo  en  su  aspecto  no 
solamente  espiritual  y  apostólico,  como  hasta  ahora,  sino  auténti- 
camente litúrgico. 

El  doble  aspecto  activo  y  pasivo  del  poder  cultual  de  los  bau- 
tizados, al  cual  también  antes  hemos  aludido,  está  indicado  por  el 
hecho  de  que  su  participación  en  el  sacrificio  reviste  igualmente 
este  doble  aspecto:  pasiva  y  hahitualmente,  es  decir,  hnplícüamen- 
te,  cada  cristiano  es  ofrecido  en  la  misa  con  todo  el  Cuerpo  místico, 
aun  inconscientemente  por  su  parte,  por  el  mero  hecho  de  ser 

"  RomRit  tít.3  C.2  y  3. 
"  S.  Theol.  III  72,7  in  c. 


C.3.    La  Iglesia,  cuerpo  sacerdotal  místico 


309 


miembro  del  mismo.  Su  participación  actual  dependerá  de  que 
actualmente  participe  no  sólo  de  una  comunidad  universal  o  local 
de  culto,  sino  también  de  una  asamblea  en  acto  de  culto.  Ahora 
bien,  esta  participación  actual  puede  ser  activa  o  pasiva  a  su  vez. 
Tal  diferencia  está  ya  sugerida  por  las  palabras  que  antes  hemos 
empleado :  una  cosa  es  «participar»  y  otra  bien  distinta  es  «oír»  la 
misa  o  «asistir»  a  ella  como  a  un  espectáculo  sin  valor  religioso 
o  por  observar  un  hipócrita  requerimiento  social  de  tipo  burgués 
e  interesado,  o  por  miedo  a  ser  tachado  de  inobservante.  La 
estética,  la  conveniencia  o  el  miedo  no  encierran,  de  suyo,  valor 
alguno  religioso. 

La  misma  participación  activa,  la  «actuosa  participatio»  de  que 
comenzó  a  hablar  San  Pío  X,  admite  diversos  grados.  Puede  rea- 
lizarse por  actos  remotos  (estar  en  gracia,  atención,  devoción,  in- 
tención: recuérdese  que  en  el  canon  se  dice  de  los  fieles  «quorum 
tibi  fides  cognita  est  et  nota  devotio»,  cuya  fe  y  devoción  te  es 
conocida).  Pero  el  ideal  será  siempre  que  el  fiel  «esté  en  el  altar», 
y  no  sólo  corporalmente  en  el  templo,  por  actos  próximos:  res- 
puestas, cánticos,  participación  en  la  ofrenda  y  en  la  comunión,  etc., 
dejando  siempre  al  sacerdote  lo  que  sólo  él  puede  ejecutar:  la 
inmolación  misma  de  la  Víctima  por  las  palabras  consecratorias 
en  nombre  de  Cristo  y  la  acción  jerárquica  del  culto  en  represen- 
tación y  en  nombre  de  la  Iglesia 

■°  Sobre  todo  este  punto,  que  la  teología  tiene  ya  suficientemente 
aclarado,  cf.  Tromp,  S.,  Quo  sensu  in  sacrificio  Aíissae  ofjerat  Ecclesia, 
offerat  fideles:  «Periódica  de  re...»  30  (1941)  265-273;  Mersch,  J.  VAN 
DER,  De  co-oblatione  jidelium  in  sacrificio  Aíissae  (Brugges  1942);  DuRST, 
B.,  Wie  sind  die  Gl'áiibigen  aii  der  Feier  der  heil.  Messe  heteigligt?: 
«Benedikt  Monatschrift»  25  (1949)  337-35  í.417-434;  26  (1950)  1-18. 
100-118.193-209;  CoNGAR,  Y.  M.,  La  participalion  des  fideles  a  l'offran- 
de  de  l'Eucharistie:  «Lumiére  et  Vie»  7  (1952)  54-72.  Pero  especialmente 
téngase  siempre  en  cuenta  estos  dos  textos  complementarios  de  la  encí- 
clica Mediator  Dei  (AAS  39  [1947]  555  y  560):  «Aquella  inmolación 
incruenta  con  la  cual,  por  medio  de  las  palabras  de  la  consagración,  el 
mismo  Cristo  se  hace  presente  en  estado  de  víctima  sobre  el  altar,  la  rea- 
liza sólo  el  sacerdote,  en  cuanto  representa  la  persona  de  Cristo,  no  en 
cuanto  tiene  la  representación  de  todos  los  fieles.  Mas,  al  poner  el  sacer- 
dote sobre  el  altar  la  divina  víctima,  la  ofrece  a  Dios  Padre  como  una 
oblación  a  gloria  de  la  Santísima  Trinidad  y  para  el  bien  de  toda  la 
Iglesia.  En  esta  oblación,  en  sentido  estricto,  participan  los  fieles  a  su 
manera  y  bajo  un  doble  aspecto,  pues  no  sólo  por  manos  del  sacerdote, 
sino  también,  en  cierto  modo,  juntamente  con  él,  ofrecen  el  sacrificio; 
con  la  cual  participación  también  la  oblación  del  pueblo  pertenece  al  culto 
litúrgico^}. 

He  aquí  el  otro  texto:  «Del  mismo  modo  son  de  alabar  los  que  se 
afanan  por  que  la  liturgia,  aun  externamente,  sea  una  acción  sagrada  en 
la  cual  tomen  realmente  parte  los  presentes.  Esto  puede  hacerse  de  mu- 
chas maneras,  bien  sea  que  todo  el  pueblo,  según  las  norm.as  de  los  sa- 
grados ritos,  responda  ordenadamente  a  las  palabras  del  sacerdote  o  en- 
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Todos  estos  modos  de  participar  en  el  culto  de  la  Iglesia  su- 
ponen en  el  fiel  cristiano,  evidentemente,  un  poder  cultual.  Esto 
mismo  se  deduce  claramente  del  papel  del  cristiano  en  la  admi- 
nistración de  los  sacramentos.  Si  todo  cristiano,  por  el  hecho  mis- 
mo de  serlo,  no  fuera  de  alguna  manera  sacerdote,  elementalmente, 
desde  luego,  pero  de  un  modo  auténticamente  real,  tampoco  po- 
dría participar  realmente  de  un  modo  activo  en  los  sacramentos, 
como  no  en  el  sacrificio,  ni  mucho  menos  podría  administrarse  a 
sí  mismo  activamente  un  sacramento.  Pero  sabemos  que  el  minis- 
tro del  matrimonio-sacramento  son  los  mismos  contrayentes.  Para 
esta  administración  sacramental  necesitaban  el  poder  cultual  activo 
que  recibieron  por  el  carácter  bautismal. 

En  la  oración  por  los  otros  fieles  y  aun  por  todo  el  mundo, 
universalidad  que  caracteriza  a  la  oración  cristiana,  hallamos  otra 
elocuente  manifestación  de  este  mismo  poder  cultual  activo.  El 
bautismo  inserta  al  cristiano  en  la  «communio  sanctorum»,  en  la 
comunión  de  las  santas  riquezas  de  la  Iglesia;  su  oración  será 
escuchada  siempre  que  vaya  dirigida  al  Padre  en  nombre  de  Cristo 
y  se  refiera  a  las  santas  riquezas  de  la  Iglesia:  la  gracia,  la  fe, 
la  perseverancia  (Me  11,24;  lo  14,13).  Al  hacerse  miembro  del 
Cuerpo  místico  por  el  bautismo,  una  misma  vida  lo  anima  y  lo 
vincula  a  todos  los  miembros  del  mismo  organismo  de  oración 
y  de  santificación.  Las  múltiples  expresiones  que  en  las  diversas 
liturgias  corresponden  a  la  «oración  de  los  fieles»  no  tienen  otra 
explicación  posible  que  el  carácter  originariamente  sacerdotal  de 
todo  el  pueblo  cristiano,  por  lo  cual  los  ritos  y  oraciones  impe- 
tratorias de  esta  comunidad  de  culto  que  es  la  Iglesia,  Esposa  y 
Cuerpo  místico  de  Cristo,  alcanzan  una  eficacia  peculiar  «ex  opere 
operantis  Ecclesiae» 

Estas  razones  básicas  en  favor  del  sacerdocio  de  los  fieles  no 
hacen,  sin  embargo,  sino  acentuar  el  valor  solamente  analógico 

tone  cánticos  adaptados  a  las  diversas  partes  del  sacrificio,  o  haga  en- 
trambas cosas;  bien  en  las  misas  solemnes  responda  alternativamente  a 
las  preces  del  mismo  ministro  de  Jesucristo  y  se  una  al  cántico  litúrgico». 

Ene.  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  533.  Esta  doctrina  puede  ba- 
sarse, remotamente  al  menos,  en  un  olvidado  texto  de  Santo  Tomás 
(S.  Theol.  III  82,6),  donde  dice,  explicando  en  qué  sentido  la  misa  ofre- 
cida por  un  sacerdote  bueno  vale  más  que  la  de  uno  que  lo  es  menos, 
que  en  cuanto  al  sacramento  mismo  realizado  no  hay  diferencia  alguna, 
sí  en  cuanto  a  las  oraciones  que  lo  acompañan:  éstas  tienen  una  eficacia 
personal  por  la  devoción  del  sacerdote,  y  otra  eficacia  «eclesial»,  en 
cuanto  que  «la  oración  en  la  misa  es  pronunciada  poj  el  sacerdote  in 
persona  totius  Ecclesiae,  de  la  cual  es  ministro».  Este  ministerio  perma- 
nece en  el  sacerdote  pecador.  Por  lo  cual,  bajo  este  aspecto,  es  fructuosa 
no  sólo  su  oración,  sino  todos  los  demás  oficios  eclesiásticos  en  los  que 
desempeña  la  persona  de  la  Iglesia,  gerit  personam  Ecclesiae,  a  diferen- 
cia de  sus  oraciones  privadas  en  el  sentido  estricto. 
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de  su  poder  cultual.  Las  dos  funciones  típicas  del  sacerdocio,  a 
saber:  comunicar  a  los  hombres  la  verdad  y  la  vida  de  Dios,  por 
una  parte,  en  sentido  descendente,  y  por  otra,  en  ascendente, 
ofrecer  a  Dios  los  sacrificios  de  los  hombres,  se  realizan  también 
en  el  llamado  sacerdocio  de  los  fieles,  pero  solamente  de  un  modo 
remoto  y  analógico.  Los  puntos  de  referencia  de  esta  analogía 
serán  siempre,  necesariamente,  estos  dos:  el  supremo  sacerdocio 
de  Cristo,  del  cual  participa  tanto  el  de  los  fieles  como  el  de  los 
sacerdotes,  y  el  sacerdocio  jerárquico  de  éstos,  del  cual  depende 
el  de  los  fieles. 

En  conclusión,  si  hasta  aquí  hemos  exigido  el  sacerdocio  de 
los  fieles  como  una  condición  indispensable  para  verificar  cómo 
sea  posible  la  realización  de  la  Iglesia  en  cuanto  comunidad  de 
culto  que  es  Esposa,  Cuerpo  y  Sacramento  de  Cristo,  el  sacerdocio 
jerárquico  o  ministerial  será  según  la  segunda  condición  indis- 
pensable para  que  se  pueda  hablar  de  la  Iglesia  como  de  una  co- 
munidad de  culto  auténtica,  la  apostólica,  la  querida  por  Cristo 
y  presidida  por  sus  sucesores  y  representantes,  únicos  que  poseen 
los  poderes  legados  por  El  para  santificar  a  los  hombres  y  «hacer 
perenne  la  obra  de  la  redención». 

2.    El  poder  cultual  de  los  sacerdotes 
o  n sacerdocio  ministerial» 

Si  se  insiste  inmoderadamente  en  el  llamado  sacerdocio  de 
los  fieles,  se  puede  correr  el  riesgo  de  hacer  el  juego  a  las  teorías 
igualitarias,  tan  frecuentes  en  esa  agitada  época  que  transcurre 
entre  los  siglos  xiv  y  xvi,  de  cuya  mentalidad  vino  a  ser  el  pro- 
testantismo el  máximo  exponente.  No  se  olvide  que,  en  un  nota- 
ble pasaje  de  su  encíclica.  Pío  XII  se  vio  precisado  a  recordar  que 
ya  el  concilio  de  Trento  había  condenado  el  error  de  los  que  en- 
señan que  «en  el  Nuevo  Testamento  sólo  se  entiende  con  el  nom- 
bre de  sacerdocio  aquel  que  atañe  a  todos  los  bautizados,  y  que 
el  precepto  que  Jesucristo  dio  a  los  Apóstoles  en  su  última  cena, 
de  hacer  lo  que  El  mismo  había  hecho,  se  refiere  directamente 
a  todo  el  conjunto  de  los  fieles,  y  que  sólo  más  adelante  se  intro- 
dujo el  sacerdocio  jerárquico.  Por  lo  cual  creen  que  el  pueblo 
tiene  verdadero  poder  sacerdotal,  y  que  los  sacerdotes  obran  so- 
lamente en  virtud  de  una  delegación  de  la  comunidad» 

Vamos  a  tratar  muy  brevemente  algunos  puntos  interesantes 
que  se  relacionan  con  este  riesgo. 


"  Ene.  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  553. 
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a)    Ministros  de  Cristo,  ministros  de  la  Iglesia 

El  poder  cultual  del  bautizado  es  una  dignidad  personal;  el 
poder  cultual  del  sacerdote  es  una  función  eciesial,  un  ministerio 
eclesiástico,  en  servicio  de  la  Iglesia.  En  cierto  sentido,  que  hay 
que  entender  rectamente,  es  más  digno  el  fiel  que  el  sacerdote 
y  que  el  obispo,  pues  aunque  éstos  sean  jefes,  están  puestos  por 
Dios  para  servirle.  Los  textos  del  Pontifical  durante  el  rito  de  las 
ordenaciones  repiten  siempre  estos  térmmos:  carga,  oficio,  minis- 
terio ;  para  servicio  de  la  Iglesia,  para  utilidad  de  la  Iglesia  («onus, 
officium,  ministerium;  Ecclesiae  ministerio,  ad  utilitatem,  utilitati 
Ecclesiae»).  Al  provecho  de  los  fieles  van  encaminados  igualmente 
los  «privilegios  clericales»  que  el  clérigo  adquiere  al  hacerse  «de 
foro  Ecclesiae»  Un  texto  litúrgico  oriental  dice  claramente :  «Mi- 
nistros de  la  Iglesia,  temblad,  pues  que  administráis  el  fuego  vivo. 
La  potestad  que  se  os  ha  dado  es  más  excelsa  que  la  que  tienen 
los  serafines»  Sólo  en  relación  con  la  función  que  el  sacerdote 
desempeña  en  virtud  de  esta  sublime  potestad,  tiene  sentido  el 
prestigio  social  de  que  goza  y  la  dignidad  pública  de  que  se  le 
rodea.  Así  viene  a  decirlo  un  texto  mozárabe:  «Señor,  concede  a 
tus  sacerdotes  que  sepan  compaginar  el  fruto  de  sus  obras  con 
la  eminencia  de  su  dignidad;  que  más  bien  reciban  premio  por 
su  labor  que  no  estima  por  su  honor» 

Otro  error,  consecuente  con  el  primero,  consiste  en  creer  que 
el  orden  sacerdotal  es  entregado  al  ministro  por  la  Iglesia,  se 
quiere  decir  aquí,  por  la  comunidad,  indiferenciadamente,  que  lo 
haría  como  representante  oficial  suyo.  Según  la  doctrina  católica, 
por  el  contrario,  el  sacerdote  no  recibe  sus  poderes  de  la  comu- 
nidad, sino  del  mismo  Cristo,  mistéricamente,  por  medio  de  sus 
Apóstoles  y  sucesores.  «Representa  al  pueblo  sólo  porque  repre- 
senta la  persona  de  nuestro  Señor  Jesucristo,  que  es  Cabeza  de 
todos  los  miembros  por  los  cuales  se  ofrece;  y,  por  consiguiente, 
se  acerca  al  altar  como  ministro  de  Jesucristo,  inferior  a  Cristo, 
pero  superior  al  pueblo»  (Mediator,  l.c).  Su  ministerio  se  debe 
a  una  vocación  de  Dios,  no  a  una  elección  de  la  Iglesia,  o  al  me- 
nos no  en  último  análisis,  como  se  nos  recuerda  en  un  texto  del 
rito  mismo  de  la  ordenación:  «Y  a  quien  no  por  sus  méritos,  sino 
por  una  elección  de  tu  gracia,  has  constituido  ministro  de  tu  obra, 
dale  valentía  para  realizarla,  y  así  actúa  en  nuestro  ministerio,  que 
es  muestra  de  tu  piedad» 

En  consecuencia,  el  presbítero,  el  obispo,  todo  ministro  ecle- 


"  RomPont  I  p. 18.40.53.76.86.  "  MoOr:  VivÉS,  n.850. 
"  Lebrun,  II  p.307.  "  RomPont  III  p.40. 
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siástico,  no  son,  en  el  sentido  que  aquí  estamos  tratando,  no  son 
tanto  ministros  de  la  Iglesia  cuanto  ministros  de  Cristo,  y  en  su 
nombre  dirigen  el  pueblo  santo  de  Dios.  Jamás  se  ha  dado  más 
exacta  definición  del  carácter  sacerdotal  que  la  de  San  Pablo: 
«Ministros  de  Cristo  y  dispensadores  de  los  misterios  de  Dios» 
(1  Cor  4,1).  Por  ellos  debemos  pedir  con  la  oración  oficial  de  la 
liturgia:  «que  los  que  El  eligió  como  ministros  y  dispensadores 
de  sus  misterios,  sean  fieles  en  el  cumplimiento  de  la  misión  que 
han  aceptado» 

La  conocida  frase  «Recibe,  Padre  Santo,  el  sacrificio  que  por 
las  manos  de  los  ministros  te  ofrece  la  santa  Iglesia»  («quod 
tibí  per  ministrorum  manus  sacrosancta  reddit  Ecclesia»),  puede 
servirnos  de  pauta  como  resumen  de  la  doctrina  de  los  textos 
litúrgicos  sobre  la  importancia  del  papel  y  el  alcance  de  la  función 
del  sacerdote  en  el  seno  de  la  asamblea  cultual.  La  presencia  del 
«pontifex,  sacerdos,  praesul»,  ilumina  la  comprensión  de  lo  que 
es  la  asamblea  cultual  cristiana  en  cada  página  de  los  libros  litúr- 
gicos. En  las  oraciones,  en  las  bendiciones,  en  las  letanías,  en  las 
procesiones,  en  las  «devociones  modernas»  (liturgia  deprecativa) , 
lo  mismo  que  en  el  acto  estrictamente  sacrifical  de  la  misa  y  en 
la  administración  de  los  sacramentos  (liturgia  sacrifical  y  sacra- 
mental), siempre  es  el  sacerdote  la  figura  principal  de  la  asamblea: 
su  presidente,  en  el  primer  caso,  ministro  de  la  Iglesia;  en  el  se- 
gundo, su  mediador  ante  el  Padre  con  Cristo,  sacramentalmente  el 
mismo  Cristo,  ministro  de  Cristo. 

Jamás  aparece  en  los  textos  litúrgicos  una  comunidad  cultual 
indiferenciada.  Sobre  el  sacerdote,  como  mero  presidente  y  direc- 
tor de  la  oración  colectiva  o  como  sacramental  personificación  del 
único  mediador.  Cristo,  y  actuando  en  su  nombre  («yo  te  bautizo, 
yo  te  confirmo,  yo  te  absuelvo,  esto  es  mi  cuerpo»,  etc.),  conver- 
gen siempre  las  miradas  de  los  fieles  y  de  su  actuación  están  pen- 
dientes a  cada  momento  los  cielos.  Lo  mismo  que  la  constitución 
jerárquica  pertenece  a  la  estructura  esencial,  fundacional,  estática, 
de  la  Iglesia,  así  en  la  suprema  expresión  vital,  dinámica,  de  la 
Iglesia  como  comunidad,  que  es  el  culto  en  sus  diversas  formas, 
hay  una  «ordenación»  jerárquica  de  la  asamblea.  La  Iglesia  es 
Pueblo  de  Dios,  porque  tiene  unos  ministros  que  la  presiden,  di- 
rigen y  santifican  en  el  nombre  de  Dios;  la  Iglesia  es  Esposa, 
Cuerpo  y  Sacramento  de  Cristo,  porque  tiene  unos  ministros  de 
cuyas  manos  se  sirve  Cristo,  de  cuyos  labios,  de  cuya  persona  toda 
se  sirve  Cristo,  ahora  glorioso,  para  realizar  tempiternamente  las 

"  RomMiss,  misa  del  Sumo  y  Eterno  Sacerdocio  de  N.  S.  Jesuciisto, 
oración. 

"  RomMiss,  sábado  santo,  pregón  pascual. 
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mismas  acciones  salvadoras  que  El,  cuando  «se  nos  manifestó  la 
benigna  humanidad  de  nuestro  Salvador  Dios»  (Tit  3,4),  realizó 
personalmente,  lo  mismo  que  ahora,  pero  de  un  modo  inmediato, 
sin  intermediarios.  Los  sacramentos  todos  son  una  consecuencia  de 
la  ausencia  de  Cristo  de  entre  nosotros,  de  su  vuelta  al  Padre  el 
día  de  la  Ascensión ;  la  Iglesia  actualiza  su  presencia  a  través  de 
la  historia;  los  sacerdotes  son  un  factor  esencial  de  la  historicidad 
de  la  Iglesia,  de  la  presencia  de  Cristo,  sacramentalmente,  para 
darnos  su  gracia  y  rescatar  para  la  tempiternidad  gloriosa  lo  poco 
que  de  la  vida  humana  puede  ser  salvado. 

En  varios  textos  litúrgicos  aparece  la  figura  del  sacerdote  como 
ministro,  maestro,  dispensador,  administrador,  santificador»,  «mi- 
nister,  magister,  dispensator,  administrator,  sanctificator»  La  del 
obispo  nos  viene  mostrada  con  especial  relieve,  tanto  en  los  textos 
litúrgicos  como  en  todos  los  textos  cristianos,  en  general,  de  la 
más  venerada  antigüedad  cristiana  En  el  obispo  y  en  sus  sacer- 
dotes encuentra  la  «congregatio  fidelium»  consuelo,  dirección,  paz, 
educación  de  su  fe;  con  sus  doctrinas  y  el  vivo  ejemplo  de  su 
vida  van  «fundando  la  lelesia»  En  todo  cuanto  hacen  son  re- 
presentantes, vicarios,  ministros  de  Cristo.  He  aquí  otra  eloaiente 
fórmula  sobre  este  mismo  punto:  «Que  el  mismo  Señor  Jesucristo, 
por  mi  ministerio,  os  absuelva  de  todos  vuestros  pecados»  Por 
esto,  para  darnos  razón  del  proceso  de  constitución  teológica  y  del 
papel  que  en  el  seno  de  la  Iglesia  desempeña  el  sacerdocio  mi- 
nisterial, es  preciso  añadir  al  concepto  de  participación,  que  puede 
bastar  para  explicar  inicialmente  el  poder  cultual  de  los  fieles,  el 
de  «causalidad  instrumental»,  y  más  aún  el  de  sacramentalidad : 

Estos  títulos,  que  ya  hemos  comprobado  en  la  liturgia  latina,  pue- 
den descubrirse  también,  acaso  con  mayor  relieve,  dadas  las  caracterís- 
ticas tan  peculiares  que  tiene,  en  las  orientales.  Por  ejemplo,  en  el  R/- 
tuale  Graecorum  {).  GoAR  [Venetiis  1730]  p.24^): .  Liti/r^/.i  Armena 
(Lebrun,  III  p.Rlj;  Sacramentarium  Serapionis  XXVII  1-2  (Funk,  II 
p.l91),  etc.  Es  muv  interesante  este  texto  mozárabe:  «Por  un  desienio 
de  tu  eterna  providencia,  cuando  decidiste  instituir  la  Iglesia  la  quisiste 
proveer  de  la  ayuda  sacerdotal  («munitionis  sacerdotale  subsidium»).  a 
fin  de  que  lo  que  tú  habías  curado  con  tus  llagas  fuera  conservado  con  el 
cuidado  de  los  sacerdotes,  no  sea  que  cavera  enfermo  por  sus  propias 
culpas;  le  diste  unos  sacerdotes  que  ella  pudiera  mirar  con  título  de  pa- 
dres («paternitatis  iure»),  remedio  para  toda  clase  de  males»  («per  totum 
in  universale  remedium»)  (MoOrd  285). 

"  «El  primer  sacerdote  es  el  obispo.  Es  él  quien  os  administra  la  pa- 
labra y  es  vuestro  mediador.  Es  él  vuestro  maestro,  y  después  de  T^ios, 
al  regeneraros  por  el  agua,  vuestro  padre.  Es  él  vuestro  príncipe  y  guía, 
vuestro  señor  en  lugar  de  Dios.  Como  Dios,  sea  honrado  por  vosotros» 
(Conítitutinnes  At^ostol.:  ed.lat.  Funk,  I  p.l05). 

"  MoM'tís:  ML  8-5.808  v  809. 

"  RomPont  III  p.42. 
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ios  ministros  de  Cristo,  además  de  asociados  al  misterio  personal 
de  Cristo  por  el  bautismo  y  al  misterio  de  la  dinamicidad  eclesial 
de  Cristo  por  la  conñrmación,  como  los  demás  fieles,  lo  están,  por 
el  orden,  a  su  ministerio,  a  su  acción  sacrifical  y  a  su  obra  santi- 
ficadora.  El  sacerdote  es  el  mismo  Cristo  sacramentalmente,  aunque 
sólo  de  un  modo  dinámico  y  virtual,  a  diferencia  de  la  presencia 
sustancial  que  Cristo  tiene  en  la  Sagrada  Eucaristía:  le  ha  hecho 
donación  de  su  voz  y  de  sus  gestos,  de  sus  manos,  de  toda  su  per- 
sona, para  que,  vaciada  de  si  misma  y  sacramentalmente  poseída 
por  la  humanidad  salvadora  del  Cristo  glorioso,  pueda  éste  seguir 
ejerciendo  eclesialmente  entre  los  hombres,  a  través  de  toda  la 
historia  humana,  su  obra  de  redención.  El  sacerdote  queda  elevado 
por  el  sacramento  del  «orden»  a  un  nuevo  grado,  a  una  especial 
función  en  la  Iglesia:  ser  personal  instrumento  de  Cristo  para  la 
edificación  del  Cuerpo  de  Cristo. 

Por  eso  nadie  puede  arrogarse  el  deberse  a  sí  mismo  este  título 
soberano.  Se  es  sacerdote  porque  se  ha  sido  llamado  «desde  arri- 
ba»: «Escogido  de  entre  los  hombres,  constituido  en  pro  de  los 
hombres  para  atender  a  las  cosas  de  Dios,  nadie  se  apropia  este 
honor  sino  el  que  es  llamado  por  Dios,  como  lo  fue  Aarón» 
(Hebr  5,1-4).  Es  una  gracia  especialísima  que  Dios,  no  por  nues- 
tros méritos,  sino  tan  sólo  por  una  elección  misteriosa  que  nos 
abruma  y  confunde,  ha  concedido  a  sus  sacerdotes:  «Dios  omni- 
potente y  misericordioso,  tú  has  dado  a  tus  sacerdotes  tan  exce- 
lente gracia  sobre  los  fieles,  que,  según  la  fe,  lo  que  ellos  hacen 
digna  y  perfectamente  en  tu  nombre,  eres  iú  tiiismo  quien  lo 
hace»  *\ 

Estas  consideraciones  nos  confirman  en  la  meditación  del  mis- 
terio de  la  Iglesia  como  una  comunidad  constituida  por  dos  dimen- 
siones diferentes,  pero  complementarias:  una  horizontal,  la  unión 
vital  de  todos  los  miembros  del  Cuerpo  místico;  otra  vertical,  la 
dependencia  orgánica  de  unos  miembros  (los  fieles)  respecto  a 
otros  (los  sacerdotes).  Todos  juntos  formamos  la  comunidad  de 
culto  definitiva  en  la  tierra,  que  es  la  Iglesia,  el  visible  Cuerpo 
de  Cristo,  «abrazados  en  la  verdad,  creciendo  en  la  caridad,  unidos 
al  que  es  nuestra  Cabeza,  Cristo,  de  quien  todo  el  Cuerpo,  trabado 
y  unido  por  todos  los  ligamentos  que  lo  unen  y  nutren  para  la 
operación  propia  de  cada  miembro  crece  y  se  perfecciona  en 
la  caridad»  (Eph  4,16).  Cuando  San  Pablo  se  refiere  en  su  texto 

*"  RomRit  tít.8  C.26  n.lO.  Fórmulas  semejantes  se  repiten  en  diversas 
ocasiones.  Por  ejemplo,  «bendice,  Señor,  estos  anillos  que  bendecimos  en 
tu  nombre»  (RomRit  tít.8  c.2),  en  la  celebración  del  matrimonio.  «Que 
el  rito  realizado  por  nuestro  ministerio  reciba  su  plenitud  con  tu  ben- 
dición» (RomMiss,  oración  de  la  misa  de  esposos),  etc. 
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a  la  «iunctura  subministrationis»,  quería  significar  lo  mismo  que 
ahora  nosotros  cuando  decimos  que  para  que  el  cuerpo  viva  y  se 
alimente,  necesita  una  estructura.  Los  ministros  de  Cristo  son  par- 
te esencial  de  esta  estructura  de  la  Iglesia. 

Estas  observaciones  nos  manifiestan  asimismo  el  doble  aspecto 
del  sacerdocio  cristiano,  a  que  antes  aludíamos.  El  que  todo  el 
pueblo  tenga  un  carácter  de  sacerdocio  universal  es  cualidad  rela- 
tivamente común  a  Israel  y  a  la  Iglesia,  pues  ambos  son  Pueblo 
de  Dios  en  marcha  hacia  El  a  través  del  desierto,  un  Pueblo  co- 
lectivamente consagrado  para  ser  su  servidor  y  su  testigo  ante  el 
mundo  (cf.  Ex  19,4-6,  con  1  Petr  2,4-10).  Claro  que,  como  diji- 
mos, este  sacerdocio  espiritual  adquiere  con  el  bautismo  cristiano 
un  rango  especial,  al  ser  sacramentalizado  y  recibir  una  marca 
cristiana  con  el  carácter  sacramental :  «Todo  lo  que  hacemos  y 
decimos,  lo  hacemos  en  el  nombre  de  nuestro  Señor  Jesucristo» 
(Col  3,17),  de  modo  que  «nadie  puede  decir  "Jesús  es  el  Señor", 
sino  en  el  Espíritu  Santo»  (1  Cor  12,3),  y  no  podemos  considerar 
a  Dios  como  Padre  nuestro  a  no  ser  que  poseamos  «el  Espíritu 
de  su  Hijo,  que  grita:  Abba,  Padre!»  (Gal  4,6).  La  Iglesia,  ade- 
más de  este  sacerdocio  inmanente  a  todo  el  pueblo,  que  se  mani- 
fiesta en  un  proceso  ascendente  de  nosotros  a  Dios  para  ofrecerle 
personalmente  nuestra  vida  santa,  dispone  de  un  sacerdocio  mi- 
nisterial, jerárquico,  específicamente  sacramental  como  tal  función 
de  sacerdocio,  un  sacerdocio  transcendente  al  pueblo  mismo  y  que 
se  manifiesta  en  un  proceso  descendente,  un  sacerdocio  que  viene 
«de  arriba»,  cuya  misión  consiste  en  comunicar  al  cuerpo  social 
el  bien  de  verdad  y  de  caridad  logrado  por  Cristo  para  nosotros 
«de  una  vez  para  siempre». 

La  Iglesia  es  una  realidad  sobrenatural:  «Mi  reino  no  es  de 
este  mundo»  (lo  18,36).  En  la  «plenitud  del  tiempo»,  todas  las 
promesas  hechas  a  Israel  han  sido  cumplidas  desde  arriba  por  el 
Hijo  de  Dios,  y  todas  las  realidades  sobrenaturales  de  la  Iglesia, 
«todo  don  bueno  y  todo  regalo  perfecto  nos  viene  de  arriba,  del 
Padre  de  las  luces»  (lac  1,17).  «Vosotros  sois  de  abajo,  yo  soy 
de  arriba — decía  Cristo — ;  vosotros  sois  de  este  mundo,  yo  no 
soy  de  este  mundo»  (lo  8,23).  Por  eso  los  ministros  que  perpe- 
tuarán la  obra  de  Jesús  vendrán  también  «de  arriba».  Todo  el 
cuerpo  social  de  la  Iglesia  vive,  crece  y  se  alimenta  comunitaria- 
mente; pero  ya  hemos  oído  a  San  Pablo  que  en  el  cuerpo  eciesial 
hay  «una  estructura  de  alimentación»:  la  estructura  de  la  fe  y  de 
la  gracia  es  sencillamente  jerárquica". 

Cf.  CoNGAR,  Y.  M.,  Structure  du  Sacerdoce  chrétien:  «La  Maison 
Dieu»  27  (1951)  79;  «La  Vie  spirituelle»  32  (1950)  369;  Falsas  y  ver- 
daderas reformas  en  la  Iglesia  p.30;  y  sobre  todo,  para  todo  este  amplio 
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El  sacerdote  reviste  el  aspecto  de  ministro  de  la  Iglesia,  intér- 
prete y  presidente  de  la  asamblea,  cuando  ésta  se  manifiesta  como 
comunidad  de  oración;  pero  el  de  ministro  de  Cristo  y  represen- 
tante suyo  ante  el  pueblo  cuando  éste  se  reúne  estrictamente  como 
comunidad  de  culto,  es  decir,  como  comunidad  de  santificación  y 
de  sacrificio. 

b)    El  carácter  y  la  unción  sacerdotales 

Necesitamos  ahora  detenernos  un  momento  para  darnos  cuenta, 
reflexivamente,  de  cuál  pueda  ser  el  factor  sacramental  que  deter- 
mine esta  íntima  unión  litúrgica  del  sacerdote  con  Cristo  y  con 
todo  el  cuerpo  eclesial.  Ya  antes  hemos  aludido  a  que,  si  no  fuera 
por  el  carácter  sacramental  que  de  distinto  modo,  pero  a  todos 
realmente,  sacerdotes  y  fieles,  nos  hace  participantes  del  único 
sacerdocio  de  Cristo,  no  habría  manera  de  explicarse  teológicamen- 
te este  papel  intermedio  del  sacerdote  entre  Cristo  y  el  conjunto 
de  los  cristianos,  esta  personificación  de  Cristo  que  él  ejerce  en  la 
asamblea  y  en  el  pueblo,  esta  incorporación  de  los  cristianos  al 
sacerdote,  al  «alter  Christus»,  al  «Cristo  sacramental».  El  carácter 
sacerdotal,  expresado  litúrgicamente  en  la  unción  (de  las  manos 
para  el  presbítero  y  de  la  cabeza  para  el  obispo),  hace  que  «el  sacer- 
dote sea  imagen  de  Cristo,  en  cuya  persona  y  poder  pronuncia  las 
palabras  de  la  consagración.  Cristo  es  fuente  de  todo  sacerdocio.  El 
sacerdote  es  miembro  de  Cristo,  en  cuya  persona  consagra  el  sacra- 
mento» 

Podríamos  establecer  a  este  respecto  una  jugosa  comparación 
entre  los  diversos  caracteres  sacramentales.  Hemos  visto  que  las 
dos  unciones  sacramentales  de  los  fieles  que  imprimen  carácter, 
la  bautismal  y  la  crismal,  que  les  confieren  un  sacerdocio  laical, 
guardan  estrecha  relación  con  las  dos  unciones  sacerdotales  de 
Jesús:  la  de  la  encarnación,  que  culmina  en  la  Pascua,  y  la  del 
Jordán,  que  culmina  en  Pentecostés.  Ambas  tienen,  desde  luego, 
una  orientación  litúrgica  y  eclesial,  y  mientras  en  la  primera  re- 
salta el  aspecto  de  santidad  personal,  la  segunda  da  inmediato 
relieve  al  aspecto  de  testimonio  apostólico.  Pues  bien,  igualmente 
podemos  conjugar  con  ambas  unciones  sacerdotales  de  Cristo  y 
con  sus  manifestaciones  culminantes  las  dos  ordenaciones  sacerdo- 
tales de  los  Apóstoles,  cada  una  de  las  cuales  guarda  también  ese 
diverso,  pero  complementario  sentido  de  orientación  personal  o 

tema  del  sacerdocio  de  los  fieles  comparado  con  el  sacerdocio  jerárquico 
o  ministerial,  las  estupendas  páginas  de  su  Jalones  para  una  teología  del 
lateado  p.  140-270. 

"  Santo  Tomás,  S.Theol.  III  83,1  ad  3;  y  82,5  y  6.  Cf.  supra,  not.171. 
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edesial,  inmediatamente  en  un  ámbito  personal  o  social,  dentro 
del  misterio  total  del  sacerdocio  cristiano. 

Efectivamente,  la  Tradición  ha  visto  en  aquellas  memorables 
palabras:  «Haced  esto  en  memoria  mía»  (Le  22,19),  la  institución 
del  sacerdocio  sacramental  de  la  Iglesia  cristiana.  Si  los  cristianos 
deben  reproducir  lo  mismo  que  el  Señor  hizo  en  la  Cena,  debe- 
mos concluir  que  los  que  reproducen  sus  gestos  tienen  un  especial 
poder  sacerdotal.  En  la  Cena,  todos  los  asistentes  «comieron  y  be- 
bieron» («tomad  y  comed»),  pero  sólo  Cristo  ejerció  funciones 
sacerdotales.  Y  así  ahora,  aunque  todos  somos  un  solo  Cuerpo, 
pues  todos  participamos  de  un  solo  pan,  sólo  algunos  continúan 
ios  gestos  de  Jesús  en  la  Cena  y  representan  visiblemente  al  que 
es  Cabeza  de  este  Cuerpo;  sólo  algunos  «bendecimos  el  cáliz  y 
partimos  el  pan»  (1  Cor  10,16-17).  Un  sacrificio  visible,  como 
el  que  Jesús  acababa  de  instituir  y  celebrar  sacramentalmente  en 
la  Cena,  exigía  un  sacerdocio  visible.  Por  eso,  tras  una  asombrosa 
riqueza  documental  perteneciente  a  todos  los  siglos  anteriores,  el 
concilio  de  Trento  proclamó  que  Cristo,  con  las  palabras  citadas, 
«instituyó  sacerdotes  a  sus  Apóstoles,  les  ordenó  que  ellos  y  los 
otros  sacerdotes  ofrecieran  su  cuerpo  y  su  sangre»  *\ 

Es  bien  conocida,  sin  embargo,  la  polémica  que  se  suscitó  en 
el  seno  de  esta  misma  sesión  conciliar  cuando  el  sabio  arzobispo 
de  Granada,  Pedro  Guerrero,  hizo  observar  a  este  propósito  que 
un  gran  número  de  Santos  Padres  da  mayor  importancia  a  la  se- 
aiencia  evangélica  de  lo  20,19-23,  cuando  en  la  tarde  de  Pascua 
Cristo  se  aparece  a  los  Apóstoles  y  les  dice:  «Recibid  el  Espíritu 
Santo»;  sopla  sobre  ellos  y  les  comunica  el  poder  de  perdonar 
los  pecados.  Es  aquí,  al  haber  infusión  de  carisma,  de  gracia  es- 
pecial, y  no  solamente  un  mandato,  donde  parece  haberse  dado, 
con  mucha  mayor  razón,  una  auténtica  «ordenación»  sacerdotal 
Claro  que,  a  nuestro  entender,  ambas  opiniones  se  concillan.  Para 
ello  podrían  valemos  dos  formas  de  solución.  Según  una,  que  es 
ya  de  Santo  Tomás,  los  Apóstoles  en  la  Cena  reciben  poder  sobre 
la  Eucaristía,  cuerpo  físico  de  Cristo;  en  la  tarde  de  Pascua,  sobre 
la  Iglesia,  su  Cuerpo  místico :  ambos  poderes  son  partes  integran- 
tes de  un  mismo  sacramento  del  orden.  Según  otra,  en  la  Cena 
recibieron  el  mandato  de  celebrar  la  Eucaristía,  fueron  nombrados, 
instituidos,  «ordenados»  sacerdotes;  tres  días  más  tarde,  ya  resu- 
citado y  glorioso.  Cristo  Ies  dio  la  completa  y  auténtica  ordenación 
sacerdotal,  cuando  derramó  sobre  ellos  las  primicias  del  Espíritu 
Santo. 

"  Concilio  de  Trento  ses.22  can. 2:  Denz.  949. 

Cf.  LÉCUYER,  J.,  El  sacerdocio  en  el  misterio  de  Cristo  (Salamanca 
1959)  P.300-3H. 
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En  todo  caso,  si  bien  se  observa,  ambas  explicaciones  vienen 
a  converger,  sobre  todo,  en  que  tanto  en  una  circunstancia  como 
en  otra  los  Apóstoles  recibieron  de  Cristo  una  potestad  sacerdotal 
en  orden  al  sacrificio  y  al  sacramento,  es  decir,  en  definitiva,  en 
orden  a  la  santificación.  No  a  la  propia,  sino  a  la  de  todo  el  cuerpo 
eclesial.  Por  eso  podemos  decir  que  se  trata  de  una  participación 
de  la  «unción  sacerdotal»  de  la  encarnación,  por  la  cual  quedó 
santificada  la  humanidad  de  Cristo  con  un  contenido  cultual,  con 
una  misión  sacrifical.  Bajo  este  primer  aspecto,  la  ordenación 
sacerdotal  capacita  a  los  Apóstoles  y  a  todos  sus  sucesores  en  el 
sacerdocio  sacramental  para  continuar  la  misión  de  Cristo  en  cuanto 
hombre,  del  sacrificio  y  de  la  santificación.  No  sin  motivo  los  or- 
denó en  pleno  misterio  pascual,  pero  ya  resucitado,  como  primer 
fruto  del  sacrificio  redentor  vivificante.  Igual  que  la  suya,  nuestra 
ordenación  sacerdotal  implica  una  transformación  interior,  una 
efusión  del  Espíritu  que  nos  hace  participar  de!  poder  vivificante 
del  Señor,  no  para  nosotros  mismos  (tal  sería  el  caso  del  bautis- 
mo"), sino  para  los  demás:  para  reproducir,  para  actualirar,  para 
representar,  para  presencializar  entre  los  hombres  su  sacrificio  y, 
en  virtud  del  mismo  sacrificio,  poder  perdonar  los  pecados 

Pero  se  podría  hnblar  de  otra  secunda  ordenación  sacerdotal 
de  los  Apóstoles  en  dependencia  de  la  segunda  ordenación  sacer- 
dotal de  Tesús.  Ella  tiene  para  nosotros,  sus  sucesores  en  el  sacerdo- 
cio cristiano,  el  sugestivo  sipnifirado  de  venir  a  ser  una  culmina- 
ción del  inicia?  sacerdocio  recibido  en  la  confirmación,  la  cual,  lo 
mismo  que  el  bautismo,  se  presunone  en  todo  sacerdote.  La  venida 
del  EsDÍritu  Santo  en  forma  visible  sobre  los  Apóstoles  el  día  de 
Pentecostés  es  un  complemento  de  la  unción  sacerdotal  que  reci- 
bieron en  la  tarde  de  Pascua.  Se  trata  de  dos  comunicaciones  del 
Espíritu  Santo  a  los  Apóstoles,  correlativas  de  las  dos  que  vimos 
en  la  vida  de  Tesús.  Esta  segimda  venida  del  Espíritu  les  confiere 
un  carisma  estable,  una  fuerza  («robur»")  nueva  que  los  capacita 
para  ser  testigos  de  Cristo  resucitado  de  un  modo  especialísimo, 
una  gracia  que  los  impulsa  a  continuar  el  misterio  de  la  predi- 
cación que  Tesús  inició  al  volver  de  su  bautismo  en  el  Tordán. 
Ahora  comienza  la  vida  pública  de  la  líjlesia  y  «la  predicación 
del  Evangelio  a  toda  criatura»  (Me  l(í,15").  De  este  modo,  el  don 
de  Pentecostés  completa  en  los  Apóstoles  el  don  del  Espíritu  en 
la  tarde  de  Pascua 

Segi'n  todo  esto,  podemos  descubrir  la  estrecha  relación  de 
las  funciones  del  sacerdocio  bautismal-crismal  del  laicado  con  las 
mismas  funciones,  pero  un  «grado»  superior,  del  sacerdocio  mi- 

"  Véanse  amplias  referencias  de  toda  la  tradición  en  Lécuyer   o  c 
p.317-33?.  '    ■  ■' 
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nisterial,  y  la  dependencia  y  participación  de  ambos  sacerdocios 
respecto  a  las  dos  misiones  y  unciones  sacerdotales  de  Cristo.  Del 
sacerdocio  de  los  Apóstoles  se  deriva  el  de  los  obispos,  sus  suce- 
sores en  la  Iglesia  por  derecho  divino,  y  el  de  los  sacerdotes.  Im- 
porta subrayar  que  la  razón  de  ser  de  la  función  ministerial  «arran- 
ca de  lo  que  constituye  la  comunidad  eclesial  en  sí  misma  como 
Iglesia :  a  saber,  la  revelación  de  realidad  y  de  palabra,  de  sacra- 
mento y  de  palabra.  El  pueblo  de  Dios  se  edifica  sobre  el  sacra- 
mento y  la  palabra,  es  decir,  sobre  la  aparición  histórica  de  la 
realidad  divina  de  salvación,  manifestada  como  dada  a  nosotros 
por  la  palabra.  Por  eso,  como  el  bautismo  y  la  confirmación,  así 
el  carácter  sacerdotal  da  misión  para  actos  eclesiales  visibles.  En 
la  comunicación  de  las  realidades  divinas  de  salvación,  el  sacer- 
dote fel  obispo")  está  vinculado  al  sacramento  visible:  sólo  por 
signos  sacramentales  visibles  puede  obrar  de  modo  que  comuni- 
que la  gracia,  y  sólo  escuchando  su  predicación  exterior  de  la 
palabra  oyen  los  hombres  interiormente  la  palabra  de  Dios» 

Ninguno  de  los  dos  aspectos  de  la  misión  de  Jesús,  partici- 
pada por  sus  sacerdotes  ierárquicamente  y  por  el  laicado  «sefrún 
su  condición  sacramental»,  puede  ser  postergado.  Los  sacerdotes 
son  «ministros  de  Cristo  y  dispensadores  de  los  misterios  de  Dios» 
(1  Cor  4,1);  pero  a  la  vez  sienten  la  comezón  de  «atender  a  la 
oración  y  al  ministerio  de  la  palabra»  ("Act  6,4).  «La  Iglesia  es 
Iglesia  de  la  palabra  y  del  sacramento.  Mientras  la  Iglesia  Oriental 
acentúa  el  signo,  el  símbolo,  frente  a  la  palabra,  el  protestantis- 
mo se  entiende  sobre  todo,  aunque  no  exclusivamente,  como  Igle- 
sia de  la  Palabra.  En  realidad,  la  Iglesia  de  Cristo  reúne  en  sí 
ambas  cosas:  palabra  y  sacramento.  En  la  palabra  se  le  revela  la 
gloria  de  Dios  al  hombre  dispuesto  a  oír  y  entregarse  a  Dios. 
En  el  sacramento  se  le  revela  la  gloria  de  Dios  al  hombre  dis- 
puesto a  ver  a  Dios  y  a  unirse  a  El  mediante  e\  amor.  Palabra 
y  sacramento  no  son  dos  procesos  salvadores  totalmente  separados 
uno  del  otro,  pues  la  palabra  de  la  predicación  puede  producir  la 
salvación  y  tiene,  por  tanto,  semejanza  con  los  sacramentos,  y  el 
sacramento  es  una  visible  predicación  de  la  fe  y  tiene,  en  conse- 
cuencia, carácter  de  palabra.  Palabra  y  sacramento  están  recípro- 
camente ordenados» 

Sería  enojoso  embarcarnos  ahora  en  ilustrar  estos  horizontes 
con  detalladas  citas  de  textos  litúrgicos.  Más  aún  cuando,  como 

ScHiLLFBKECKX,  E.  H.,  Le  Christ,  sacrement  de  la  rencontre  avec 
Dieu  (París  1960)  p.204  y  206. 

ScHMAUs.  M.,  La  Iglesia,  en  el  vol.4  de  Teología  dogmática  (Ma- 
drid 1960)  p.711. 
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se  ha  observado,  no  sin  lamentarlo las  fórmulas  de  la  actual 
ordenación  de  diáconos  y  presbíteros  y  de  la  consagración  de  obis- 
pos han  sufrido  tan  profundas  modificaciones  a  través  de  los 
tiempos,  especialmente  durante  la  agitada  época  litúrgica  que  trans- 
curre entre  las  reformas  carolingias  y  la  compilación  de  Durando, 
de  no  suficiente  acierto  teológico-litúrgico.  Tales  modificaciones 
han  pasado  a  nuestro  actual  Pontifical  romano.  Las  fórmulas,  por 
otra  parte,  no  suelen  ser  teológicamente  expresivas,  y  de  ello 
habría  que  lamentarse  aún  con  mayor  rigor.  Como  siempre,  y  así 
lo  hemos  hecho,  debe  ser  la  teología  la  que  dé  razón  del  auténtico 
contenido  de  la  liturgia.  Con  tal  criterio,  que  compartimos,  pueden 
bastarnos  las  consideraciones  que  anteceden  sobre  el  carácter  sa- 
cramental y  su  relación  con  la  doble  unción  y  misión  de  Cristo, 
los  Apóstoles  y  los  fieles. 

c)    «Per  manus  sacerdotum» 

Es  principalmente  a  base  de  estas  consideraciones  que  antece- 
den como,  dando  ahora  un  paso  atrás,  podemos  penetrar  mejor 
el  exacto  sentido  del  «offerimus»  comunitario  pronunciado  por 
el  sacerdote  en  nombre  de  toda  la  asamblea.  Nótese  bien  que  nin- 
gún texto  litúrgico  presenta  a  los  fieles  diciendo  «offero»  u  «offe- 
rimus»; los  textos  antiguos  que  así  lo  indican  (y  la  fórmula  misma 
de  la  oblación  de  la  hostia  y  del  cáliz)  no  tienen  sentido  sacri- 
fical,  como  hemos  visto,  sino  que  son  expresión  literaria  de  un 
acto  de  devoción  o  la  fórmula  pronunciada  en  el  acto  de  entrega 
del  don  que  el  fiel  hacía  al  sacerdote  en  la  procesión  del  ofertorio. 
Más  aún,  cuando  el  sacerdote  pronuncia  estas  palabras,  lo  hace 
siempre  en  voz  baia;  es  un  detalle  digno  de  tenerse  en  cuenta. 
Y  no  es  que  no  haya  oportunidades  para  la  manifestación  de  un 
«offerimus»  colectivo  de  los  fieles:  en  la  respuesta  al  «orate,  fra- 
tres»,  ocasión  por  cierto  muy  propicia,  en  lugar  de  una  fórmula 
de  oblación,  hallamos  un  optativo  dirigido  no  a  Dios,  sino  ai 
mismo  sacerdote:  «Reciba  el  Señor  ¿/<?  tus  manos  este  sacrificio» 
(nuestro,  se  ha  dicho  antes:  de  toda  la  Iglesia V  En  un  antiguo 
comentario  a  este  momento  de  la  misa  se  lee:  «Se  vuelve  el  sacer- 
dote al  pueblo  v  pide  a  todos  que  recen  por  él,  para  que  sea  digno 
de  ofrecer  a  Dios  el  sacrificio  de  todos.  Lo  que  a  todos  compete 
en  común,  por  eiemplo,  dar  gracias,  se  hace  en  voz  alta;  lo  que 
sólo  pertenece  al  sacerdote,  como  la  consagración  del  pan  y  del 
vino,  se  hace  en  secreto» 

"  RiGHFTTi,  M.,  Historia  de  la  liturgia  (Madrid  1956)  vol.2  p.954- 
970  y  982-993. 

"  Amalario,  De  ecclesiasticis  officiis  1.3  c.19:  ML  105,1132. 
La  Iglesia  11 
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Una  primera  conclusión  se  hace  evidente:  la  misa  no  es  acto 
piadoso  individual  del  sacerdote,  sino  sacrificio  de  toda  la  comu- 
nidad, sacrificio  de  la  Iglesia.  Pero  es  sacrificio  del  sacerdote  en 
el  mismo  sentido  y  con  idéntico  alcance,  aparte  la  especial  fun- 
ción que  al  sacerdote  compete  como  ministro  de  Cristo  y  como 
ministro  de  los  fieles.  Resta,  pues,  por  analizar  en  qué  sentido  es 
sacrificio  de  la  Iglesia  precisamente  «per  manus  sacerdotum»,  ade- 
más de  ser  sacrificio  de  Cristo,  lo  que  parece  mucho  más  claro  a 
primera  vista.  Si  este  último  aspecto  de  la  misa  mira  más  a  un 
desarrollo  teológico,  aquél,  la  misa  como  sacrificio  de  la  Iglesia, 
tiene  una  dimensión  inmediatamente  litúrgica.  Relacionar  ambos 
íntimamente  pertenece  a  la  entraña  misma  de  la  teología  de  la 
liturgia. 

Recordemos  que,  aunque  en  la  asamblea  cultual  no  debe  haber 
fieles  pasivos  ni  meramente  «asistentes»,  y  aunque  el  ideal  sea  que 
todos  participen  activamente  en  el  sacrificio,  y  ojalá  por  actos  pró- 
ximos de  oblación  personal  y  de  comunión,  no  a  todos  compete 
la  misma  función  en  el  acto  cultual.  Todos  están  «en  acto»,  pues 
la  liturgia  es  acto  de  la  Iglesia,  es  la  Iglesia  en  acto.  Pero  para 
que  esto  se  realice  no  es  imprescindible  que  todos  los  fieles  reali- 
cen ritualmente  los  mismos  actos,  ya  que  en  la  asamblea  el  sacer- 
dote representa  a  todos  los  presentes  en  ella,  más  aún,  a  toda  la 
Iglesia,  y  obra  en  nombre  de  Cristo,  que  es  Cabeza  de  la  Iglesia  " ; 
o  según  otra  explicación  complementaria  para  que  una  acción 
sea  auténticamente  atribuible  a  una  comunidad  no  es  necesario 
que  sea  realizada  en  común :  una  ley  ontológica  y  social,  basada 
en  la  naturaleza  del  organismo  tanto  físico  como  moral,  indica 
que  los  miembros  son  instrumentos  del  todo,  y  sólo  a  éste  se  le 
atribuye  toda  la  acción.  Un  Estado,  por  ejemplo,  firma  tratados 
o  declara  la  guerra  a  través  de  sus  legítimos  representantes ;  y  en 
esa  firma  todos  los  miembros  de  una  nación  quedan  comprome- 
tidos. La  Iglesia  es,  no  hay  que  olvidarlo  nunca,  una  comunidad 
de  culto,  pero  auténticamente  jerarquizada. 

Se^ún  esto,  para  que  una  acción  sea  atribuible  y  proceda  de 
toda  la  Iglesia,  no  debe  ser  necesariamente  fruto  de  una  colabo- 
ración actual  de  sus  miembros.  Puede  darse,  y  se  da,  una  parti- 
cipación activa  en  la  misa  por  parte  de  los  fieles  sin  que  éstos 
actúen  personalmente  en  el  rito  sacramental  de  la  misa.  Y,  no 
obstante,  esa  misa  es  ofrecida  por  los  fieles,  pero  siempre  «per 
manus  sacerdotimi».  La  misa  es  sacrificio  «nuestro»,  de  todos,  por 

"  Dalmais,  H.,  en  «La  Maison  Dieu»  19  (1949)  10. 

"  Broglie,  G.  de,  Du  role  de  l'Église  dans  le  sacrifice  euchariuique: 
«Nouv.  Rev.  Théol.»  80  (1948)  449-460;  y  La  Messe,  ohlatioi  collective 
de  la  communauté  chrétienne:  «Gregorianum»  30  (1949)  534-561. 
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derecho:  Cristo  es  Cabeza  de  todo  el  Cuerpo  eclesial  y  tronco  de 
sus  sarmientos,  y  el  sacerdote  obra  en  cada  caso  como  represen- 
tante de  Cristo  y  de  la  Iglesia.  Cristo  no  puede  ser  ofrecido  ni 
ofrecer  sin  arrastrar  tras  de  sí  en  ambas  actitudes — como  Sacer- 
dote y  como  Hostia — a  toda  la  Iglesia. 

El  «offerimus»  comunitario  tiene,  pues,  un  sentido  muy  di- 
verso en  los  sacerdotes  y  en  los  fieles  a  la  hora  de  asignar  las 
funciones  recíprocas,  no  en  el  contenido  personal,  que  se  queda 
al  nivel  de  las  exigencias  bautismales  para  unos  y  otros.  El  sacri- 
ficio de  la  misa  es  ofrecido  «por  el  ministerio  de  los  sacerdotes 
y  la  aprobación  de  los  fieles»,  como  dice  la  Mediator  («ministerio 
sacerdotum  et  voto  fidelium»).  Palabras  que  parecen  tener  su  an- 
ticipación en  aquellas  del  Pontifical  romano  en  la  ceremonia  de 
consagración  de  un  templo :  «Ofrézcante  aquí  los  sacerdotes  sa- 
crificios de  alabanza,  únanles  los  pueblos  fieles  sus  intenciones»  " 
(«hic  sacerdotes  sacrificia  tibi  laudis  offerant,  hic  fideles  populi 
vota  persolvant») . 

La  confusión  a  la  que  el  Papa  con  su  encíclica  quiso  poner 
fin,  procede  a  menudo  de  creer  que  el  acto  de  ofrecer  y  el  de 
inmolar  la  Víctima  son  sacramentalmente  distintos,  siendo  así  que 
ambos  se  realizan  simultáneamente  por  las  palabras  de  la  consa- 
gración, que  solamente  son  eficaces  en  boca  del  sacerdote.  La  obla- 
ción activa  de  los  fieles,  no  la  oblación  de  sus  vidas  por  su  sacer- 
docio bautismal,  sino  la  de  Cristo,  único  sacrificio  cristiano  válido 
por  sí  mismo,  resultaría  siempre  ineficaz;  su  unión  al  rito  sagrado, 
su  «participación»  activa  en  el  sacrificio  de  Cristo,  a  lo  que  tam- 
bién les  da  derecho  su  sacerdocio  bautismal  en  su  dimensión  litúr- 
gica, no  pasa  de  ser  una  unión  afectiva  al  sacrificio  de  la  Iglesia 
que  es  ofrecido  «por  las  manos  de  los  sacerdotes».  He  aquí  las 
palabras  de  Pío  XII:  «Que  el  pueblo  ofrezca  juntamente  con  el 
sacerdote,  no  se  dice  porque  los  miembros  de  la  Iglesia  realicen 
el  rito  litúrgico  visible  de  la  misma  manera  que  el  sacerdote,  lo 
cual  es  propio  exclusivamente  del  ministro  destinado  a  ello  por 
Dios,  sino  porque  une  sus  votos  de  alabanza  y  acción  de  gracias 
a  los  votos  o  intención  del  sacerdote,  más  aún,  del  mismo  Sumo 
Sacerdote,  para  que  sean  ofrecidos  a  Dios  Padre  en  la  misma 
oblación  de  la  víctima,  incluso  con  el  mismo  rito  externo  del 
sacerdote» 

En  este  sentido,  la  misa  es  sacrificio  de  la  Iglesia  Los  fieles 
"  RomPont  II  p.60. 

"  Ere.  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  556. 

"  Naturalmente,  esta  fórmula,  que  es  tan  breve  y  tan  fácil  de  pro- 
nunciar, «la  Misa  es  sacrificio  de  Cristo  y  sacrificio  de  la  Iglesia»,  presen- 
ta no  pocos  problemas  cuando  se  trata  de  entender  su  preciso  contenido 
y  los  límites  exactos  de  su  significación.  Los  problemas  se  deberían,  por 
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no  tienen  poder  cultual  ministerial,  no  son  sacerdotes  en  el  senti- 
do completo  en  que  lo  son  éstos;  pero  por  su  potestad  sacerdotal 
bautismal,  que  los  capacita  para  la  celebración  litúrgica  activa, 
pueden  y  deoen  participar  activamente  en  el  culto.  Participan  en 
cuanto  que,  del  modo  dicho,  ofrecen  a  Cristo  al  Padre  juntamente 
con  el  sacerdote,  y  en  cuanto  que  se  ofrecen  también  a  sí  mismos 
como  víctimas  con  Cristo  y  con  el  sacerdote,  inseparables  de  Cristo 
y  del  sacerdote:  sus  triunfos  y  sus  fracasos,  sus  alegrías  y  sus  do- 
lores, sus  realidades  positivas  y  sus  momentos  negativos,  sus  an- 
gustias, necesidades  y  miserias,  junto  con  sus  holguras,  sus  éxitos 
y  satisfacciones.  ¿Por  qué  hemos  de  acordarnos  de  Dios  solamente 
cuando  algo  nos  va  mal  en  la  vida?  Recurrir  a  El  tan  sólo  cuando 
algo  negativo  nos  abruma,  parece  muestra  de  inconfesable  egoís- 
mo. Y  lo  es  también  perder  la  confianza  en  El  cuando  nos  ha 
llegado  el  momento  de  la  prueba.  La  mayor  parte  de  los  aconte- 
cimientos de  la  vida  pertenecen  al  orden  meramente  natural,  aun- 
que todos  ellos  tengan  siempre  un  aspecto  estrictamente  religioso. 
Nuestra  fe  debe  ser  de  tal  manera  que  no  la  afecten  los  éxitos 
materiales  ni  los  contratiempos  cotidianos.  Lo  sobrenatural  está  por 
encima  de  estos  detalles,  de  los  que  Dios  nunca  tiene  la  culpa;  la 
debemos  echar  a  nuestra  torpeza,  al  encadenamiento  natural  de 
los  sucesos,  a  la  malicia  de  los  hombres.  El  único  valor  religioso 
que  hay  en  las  pequeñeces  de  la  vida  es  la  esperanza,  y  ésta  de- 
una  parte,  a  la  participación  de  Cristo,  sacerdotes  y  fieles  presentes  y  au- 
sentes, en  un  mismo  sacrificio;  por  otra,  a  la  relación  de  éste  con  el  sa- 
crificio tempiterno  de  la  cruz.  Son  éstos  los  dos  ejes  centrales  de  la  teo- 
logía de  la  misa.  No  vamos  a  entrar  en  puntos  oscuros,  y  menos  en  po- 
lémicas, que  no  hacen  a  nuestro  caso.  Pero  nótese  que  acabamos  de  decir 
«relación  de  la  misa  con  el  sacrificio  tempiterno  de  la  cruz».  Con  esta 
formulación  se  diluyen  algunas  incoherencias  teológicas  de  ciertos  dis- 
cípulos de  Casel,  y  más  aún  de  sus  adversarios,  que  no  acaban  de  enten- 
der, parece  ser,  las  dimensiones  mistéricas  del  planteamiento  caseliano 
de  la  sacramentalidad.  Para  nosotros,  la  misa  no  es  directamente  la  re- 
presentación sacramental  de  la  liturgia  celeste  ni  del  sacrificio  histórico 
de  la  cruz,  si  ambos  se  toman  aisladamente  entre  sí  y  sin  relación  mis- 
terial.  Es  la  representación  del  acto  salvador  histórico  de  la  cruz,  hecho 
tempiterno  ahora  para  siempre  en  el  Cristo  Sacerdote  glorificado.  Unidad 
numérica  del  acto  sacrifical  de  Cristo,  único  acto  salvador,  ahora  sacra- 
mentalmente  presencializado  en  cuanto  a  su  contenido,  como  antes  diji- 
mos. Más  aún,  la  relación  entre  la  cruz  y  la  misa  es  de  condicionamiento 
recíproco.  Re-presentamos  el  sacrificio  de  la  cruz  para  que  la  Iglesia  par- 
ticipe en  él  a  través  de  los  siglos  y  el  mundo  se  salve.  No  hay  Eucaris- 
tía sin  Góigota,  pero  tampoco  hay  Eucaristía  sin  Iglesia;  el  sacrificio  sa- 
cramental de  la  Eucaristía  no  tendría  sentido  sin  la  Iglesia.  Sólo  para  el 
tiempo  histórico  de  la  Iglesia  ha  quedado  sacramentalizado  el  sacrificio 
único  salvador  de  Cristo,  ahora  ya  glorioso.  Antes  de  Cristo,  el  fruto  in- 
temporal meritorio  de  la  cruz  era  aplicado  ya  a  los  hombres;  la  gracia  ha 
sido  siempre  gracia  de  Cristo  Redentor.  Pero  sólo  se  podía  hablar  de 
figuras,  no  de  re-presentaciones  de  la  pasión.  Ahora  recibimos  sus  frutos 
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bemos  mantenerla  a  todo  precio.  Precisamente  ése  debe  ser  el  sen- 
tido de  nuestra  misa:  ofrecer  a  Cristo  con  la  «memoria»  de  lo 
pasado  y  la  escatológica  esperanza  de  lo  venidero,  y  ofrecernos 
con  El,  sumidos  ya,  asumidos  ya,  en  su  gloria  tempiterna,  olvi- 
dándonos de  lo  presente  sin  valor,  recobrando  las  energías  al  con- 
tacto con  sus  acciones  salvadoras,  cjue  «han  vencido  al  mundo», 
recordando  que  «no  tienen  importancia  los  sufrimientos  de  este 
tiempo  en  comparación  de  la  gloria  futura  que  se  revelará  en  nos- 
otros» (Rom  8,18). 

Naturalmente,  es  en  este  terreno  donde  se  proyectan  las  más 
esperanzadoras  metas  a  conquistar  por  el  esfuerzo  de  una  inteli- 
gente pastoral  litúrgica.  Todas  las  formas  prácticas  de  participa- 
ción pueden  ser  aceptables,  con  tal  que  sean  discretas,  ayuden  al 
pueblo  a  fomentar  su  piedad,  a  unirse  íntimamente  con  Cristo  y 
con  su  ministro  visible  y  exciten  aquellos  sentimientos  y  dispo- 
siciones interiores  con  los  cuales  nuestra  alma  ha  de  imitar  al 
Sumo  Sacerdote  del  Nuevo  Testamento.  Lo  mismo  que  la  obla- 
ción efectiva  es  el  acto  fundamental  de  la  piedad  colectiva  de  la 
Iglesia,  así  la  oblación  afecliva,  rubricada  por  el  sacrificio  real  de 
una  vida  santa,  es  la  característica  fundamental  del  sacerdocio  bau- 
tismal de  los  fieles  en  su  aspecto  espiritual  y  litúrgico.  No  deben, 
pues,  ser  mudos  y  pasivos  testigos  de  un  rito  que  no  entienden, 
sino  que  deben  participar  activamente  en  él  y  beneficiarse  de  los 
frutos  del  sacrificio  mediante  la  frecuencia  de  la  sagrada  comunión. 

y  además  la  presencial  izamos.  En  conclusión,  así  se  entiende  que  la  misa 
termine  aquí,  y  su  sacramentalidad  desaparecerá  cuando  desaparezca  el 
tiempo. 

He  aquí,  a  este  respecto,  unas  preciosas  palabras  de  Paniker,  R., 
Sanctum  Sacrificitim  (Zaragoza  1962)  p.87:  «La  materia  que  la  misa  de 
hoy  y  de  aquí  aporta  al  sacrificio  único  es  precisamente  aquel  trozo  par- 
ticular de  espacio  y  de  tiempo  que  por  aquella  misa  se  incorpora  al 
universo  redimido,  espacio  repleto  de  cosmos  y  tiempo,  cargado  de  acon- 
tecimientos y  no  como  meras  envolturas  formales  vacías  de  contenido. 
El  acto  sacrifical  del  Señor,  siendo  temporal,  transciende  la  mera  tempo- 
ricidad  y  se  coloca  en  la  línea  de  la  tempiternidad.  Por  esto  puede  tener 
una  relación  de  contemporaneidad  con  cualquier  punto  temporal  del  uni- 
verso. En  definitiva,  Cristo  está  presente  en  la  misa  no  para  realizar  una 
simple  aparición,  sino  para  asociarnos  a  nosotros  y  a  todo  el  mundo  a 
su  mismo  destino  teándrico». 

M.  Schmaus,  por  su  parte,  en  su  colaboración  publicada  en  Opfer 
Christi  und  Opfcr  der  Kirche  (Düsseldorf  1960),  viene  a  decir  que  el 
«plus»  del  sacrificio  de  la  misa  con  respecto  al  de  la  cruz  consiste  en  la 
participación  activa  de  la  Iglesia,  sacerdote  y  víctima  ella  misma  unida 
a  Cristo;  actualización  sucesiva  de  la  cruz  en  el  espacio  y  el  tiempo.  El 
sacrificio  de  la  cruz  no  está  representado  sacramentalmente  más  que  para 
suscitar  la  entrada  activa,  la  participación  de  la  Iglesia.  Este  es  el  sentido 
de  la  misa.  Véanse  también  Erni.  R..  La  misa,  el  sacrificio  de  la  Iglesia 
(Barcelona  1959)  espec.  p.90-129;  Jungmann,  J.  A.,  La  santa  misa  como 
sacrificio  de  la  comunidad  (Madrid  1959). 
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Cuando  estas  ideas  centrales  del  cristianismo  fueron  quedando 
oscurecidas,  un  poco  por  la  variación  de  los  tiempos,  la  malicia 
de  las  gentes  y  la  ignorancia  del  pueblo,  y  un  muctio  por  desidia 
evangélica  de  los  propios  responsables  del  cristianismo,  comenza- 
ron a  pulular  las  llamadas  «devociones  modernas»  privadas,  que 
tantas  veces  suelen  ser  parásitos  de  la  auténtica  religiosidad,  refu- 
gios de  vulgar  superstición  y  muestra  de  mezquinos  individualis- 
mos. Cuando  se  pierde  el  sentido  eclesial  de  la  Eucaristía  y  los 
sacramentos,  surgen  las  formas  desviadas  de  vida  religiosa,  que 
tienden  al  fanatismo  y  la  desunión.  No  en  vano  Santo  Tomás 
llama  al  sacrificio  eucarístico  «sacramento  de  la  unidad  de  la  Igle- 
sia», «sacramentum  ecclesiasticae  unitatis»  " . 

Esta  unión  entre  el  clero  y  el  pueblo  en  la  celebración  del  sa- 
crificio de  la  Iglesia,  de  que  ahora  venimos  hablando,  nos  viene 
sugerida  en  los  textos  litúrgicos  por  algunas  palabras  que,  de  vez 
en  cuando,  exteriorizan  el  silencioso  diálogo  espiritual  y  la  íntima 
unión  litúrgica  que  se  debe  mantener  entre  todos  los  componentes 
de  la  asamblea  a  lo  largo  del  rito  sagrado. 

En  primer  lugar,  el  saludo  Dominus  vobiscum,  de  tan  arrai- 
gado sabor  bíblico  (Ruth  2,4;  Le  1,28;  Mt  28,20,  etc.),  tiene  la 
función  específica  de  ir  restableciendo  una  y  otra  vez  el  contacto 
cultual  entre  el  sacerdote  y  el  pueblo.  Con  sumo  acierto  ha  puesto 
de  relieve  su  significado  tanto  eclesial  como  cristológico  De  él 
se  vale  el  sacerdote  para  exhortar  a  la  comunidad  a  que  se  sume 
a  su  propia  oración,  para  llamar  la  atención  del  pueblo  sobre 
cada  una  de  las  cuatro  secciones  principales  de  la  misa  (de  hecho 
se  salud?,  con  el  «Dominus  vobiscum»  al  comenzar  el  rito  de  aper- 
tura, las  lecciones,  la  solemne  oración  eucarística,  el  ciclo  final), 
así  como  para  darle  ocasión  de  intervenir  en  el  proceso  de  la  fun- 
ción sagrada  como  tal  de  miembros  en  acto  de  culto.  Su  contenido 
cristológico  queda  patente  como  expresión  de  la  permanente  pre- 
sencialidad  de  Jesús  en  medio  de  los  que  están  reunidos  en  su 
nombre :  «Verdaderamente  se  necesita  comprobar,  esta  presencia 
en  los  instantes  cumbres.  En  circunstancias  difíciles,  el  Salvador 
aparecía  a  los  discípulos  con  esta  salutación  de  paz.  Aquí  el  que 
prolonga  visiblemente  los  misterios  verificados  por  el  Sacerdote 
principal,  se  vuelve  con  el  saludo  de  paz.  Asegura  que  el  Señor 
está  con  su  pueblo.  El  sacerdote  le  trae  este  mensaje  de  la  pre- 
.sencialidad  del  Señor» 

De  gran  interés  es  también  la  vibrante  respuesta  Habemus  ad 

"  S.Theol.  III  67,2  in  c. 

"  JUNGMANN,  J.  A.,  El  sacrificio  de  la  misa  (Madrid  1951)  p. 464-467. 
°°  EiZAGUiRRE,  R.,  L,"  misa  y  la  vivencia  religiosa  (Vitoria  1959) 
p.l65. 


C3.    La  Iglesia,  cuerpo  sacerdotal  místico 


327 


Dominiim,  «ya  tenemos  nuestros  corazones  tensos  hacia  el  Señor», 
que  los  fieles  contestan  al  estímulo  del  sacerdote,  «sursum  corda», 
al  comienzo  del  prefacio.  Muy  en  consonancia  con  el  «buscad  las 
cosas  de  arriba,  pensad  en  las  cosas  de  arriba»  («sursum»  de 
Col  3,1-2),  quiere  expresar  la  unión  de  toda  la  comunidad  cultual 
jerárquicamente  organizada,  precisamente  en  el  momento  en  que 
comienza  la  oración  eucarística  y  se  va  a  ofrecer  el  sacrificio 
Así,  unido  el  sacerdote  a  Cristo,  a  quien  representa ;  unida  la 
comunidad  al  sacerdote  y  guiada  por  él,  envía  comunitariamente 
al  Padre  el  sacrificio  común  de  la  Iglesia 

Pero  la  fórmula  que  más  clara  y  brevemente  expresa  esta  unión 
es  el  Amen,  tantas  veces  repetido  en  cualquier  acto  litúrgico,  aun 
en  el  más  humilde.  Es  ésta  una  de  las  numerosas  palabras  que  la 
liturgia  cristiana  ha  recibido  de  la  judía  °' ;  su  uso  es  tradicional 
para  que  los  fieles  suscriban  la  voz  y  los  gestos  del  sacerdote,  que 
habla  y  obra  en  nombre  de  toda  la  Iglesia  Es  bien  sabido  que 
la  rama  litúrgica  que  más  insistentemente  emplea  el  Amen  en 
boca  de  los  fieles  es  la  mozárabe;  no  sólo  en  las  oraciones,  como 
la  liturgia  romana,  sino  que  el  pueblo  en  la  mozárabe  va  subra- 
yando cada  petición  del  Pater  noster  y  el  acto  mismo  de  la  con- 
sagración con  sucesivos  Amen,  lo  cual  es  posible  porque  el  sacer- 
dote recita  en  voz  alta  siempre  las  fórmulas  sagradas 

Hemos  llegado  con  todo  esto  a  una  conclusión  que  no  por  ser 
de  sobra  conocida  y  divulgada  pierde  nada  de  su  imponente  su- 
blimidad al  verla  corroborada  por  la  teología  de  los  textos  litúr- 
gicos ni  anda  sobrada  de  profundización  teórica,  encuadres  prácti- 
cos justificados  y  responsable  conocimiento  por  parte  de  todos  los 
miembros  de  la  Iglesia.  Cristo,  jerarquía  y  laicado,  formamos, 
todos  juntos,  desde  El,  ya  glorioso  en  los  cielos,  hasta  el  último 
fiel  cristiano,  un  Cuerpo  sacerdotal.  Todos  tenemos  el  carácter  sa- 
cramental, que  a  todos  nos  hace  participantes,  en  proceso  descen- 
dente, de  su  único  sacerdocio.  Todos  estamos  comprometidos  en 
la  misma  tarea  de  santificar  la  vida  y  la  historia  humana,  cada 
uno  desde  el  puesto  que  según  su  condición  sacramental  le  co- 
rresponde. La  Iglesia  es  el  Cuerpo  místico  sacerdotal  de  Cristo 

J™gmann,  J.  a.,  o.c,  p. 757-759. 
"  Semmelroth,  o.,  Die  Kirche  ais  Ursakrament  (Frankfurt  a.  M. 
1953)  p.181. 

BoTTE,  B.,  L'Ordinaire  de  la  Messe  (París  1952)  p.97-104. 

"  Cf.  JuNGMANN,  J.  A.,  o.c,  p.l235;  Oppenheim,  Ph.,  Tractatus  de 
textihus  liturgicis  (Roma  19'5)  p. 24-27.  Ya  San  Ambrosio  dice  estas 
bellas  palabras:  «Dices:  Amen.  O  sea,  así  es.  Lo  que  la  boca  pronuncia, 
confiéselo  la  mente  internamente;  lo  que  resuena,  siéntalo  el  afecto»  (De 
mysteriis  IX  n.54:  ML  16,424-425). 

"  MoMiss:  ML  85.562.  Cf.  Prado,  G.  de.  El  rito  mozárabe  (Madrid 
1943)  p.68-72. 
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Sacerdote.  Nuestra  Cabeza  invisible  está  en  los  cielos;  realizamos 
aquí  sacramentalmente  sus  acciones  salvadoras,  que  El  realizó  visi- 
blemente de  una  vez  para  siempre.  Con  nuestra  vida,  con  nuestra 
acción,  con  nuestro  culto,  a  El  tendemos,  imán  irresistible  que, 
cuando  alguna  vez  ha  conectado  con  algún  corazón  humano,  ya 
nunca  lo  deja  tranquilo.  El  está  en  los  cielos,  pero  nos  ha  enco- 
mendado la  tarea  de  santificar  la  tierra,  a  todos  nosotros,  a  los 
clérigos  y  a  los  laicos,  presididos  por  la  jerarquía,  su  sacramental 
personificación.  Con  los  pies  en  la  tierra  andamos  nosotros  mien- 
tras a  El  tendemos;  que  sean  cristianos  nuestros  pasos  es  nuestro 
deber  y  nuestra  ilusión.  No  es  sólo  el  sacerdote  el  representante 
de  Cristo  en  la  tierra ;  todos  los  cristianos  lo  representan,  conforme 
a  su  grado  propio  de  «ordenación»  dentro  de!  total  Cuerpo  mís- 
tico sacerdotal,  que  es  la  Iglesia.  Cada  acción  de  un  cristiano,  aun 
en  medio  de  las  estructuras  materiales  de  que  está  tejida  nuestra 
vida,  es  acción  sacerdotal,  es  acción  de  un  bautizado  y  confirmado, 
que  transforma,  eleva,  santifica  y  sacrifica  aianto  alcanza.  Al  cabo 
de  veinte  siglos  de  historia  cristiana  nos  hemos  dado  cuenta  refle- 
jamente de  que  lo  mismo  que  el  misterio  de  la  Iglesia  cuenta  con 
los  laicos,  pues  los  introduce  en  el  tempiterno  misterio  sacerdotal 
de  Cristo  por  su  carácter  bautismal  y  crismal,  así  también  la  mi- 
sión de  la  Iglesia  cuenta  con  ellos  imprescindiblemente,  pues  sin 
ellos  no  puede  la  Iglesia  realizar  la  santificación  del  mundo  que 
Cristo  le  ha  impuesto  como  tarea  irrevocable.  El  porvenir  de  la 
Iglesia  en  los  siglos  venideros  dependerá  de  la  claridad  y  respon- 
sabilidad con  que  los  laicos  cristianos  de  todo  el  mundo  se  perca- 
ten del  alcance  de  estas  ideas. 


Capítulo  4 
IGLESIA,  JERARQUIA  Y  LAICADO 

Lejos  de  resultar  ineficaces,  las  especulaciones  teóricas,  si  se 
mantienen  dentro  de  unos  límites  discretos,  se  prestigian  por  la 
luz  que  arrojan  sobre  el  planteamiento  de  los  problemas  y  sobre 
el  camino  que  puede  conducir  a  resolverlos.  Algo  así  viene  a  ocu- 
rrir con  el  tema  de  la  esencialidad  cultual  de  la  Iglesia.  Cuando 
se  ha  alcanzado  la  convicción  de  que  la  Iglesia  no  debe  presen- 
tarse primordialmente,  ni  ser  presentada  en  el  estudio,  en  la  pre- 
dicación, en  la  divulgación,  como  una  sociedad,  sino  como  una 
comunidad,  y  precisamente  como  una  comunidad  de  culto,  es  de- 
cir, una  comunidad  de  sacrificio,  santificación  y  oración,  entonces 
se  vuelven  transparentes  muchos  temas  que,  de  otro  modo,  siguen 
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siendo  problemas  o  que,  al  menos,  dificultan  la  recta  comprensión 
del  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia. 

Este  libro  habla  más  bien  del  misterio  que  de  la  misión.  Pero 
la  misión  concreta  de  la  Iglesia  es  iluminada,  desde  sus  cimientos, 
por  la  contemplación  del  misterio.  La  dimensión  misteriosa,  mis- 
terial  y  mistérica,  esencial,  primordial,  en  la  Iglesia  de  Cristo, 
proporciona  el  alcance  y  el  talante  de  su  misión.  Es  una  misión 
también  misteriosa,  misterial  y  mistérica.  La  terminología  que  des- 
de el  principio  venimos  empleando  podría  aplicarse  aquí,  concre- 
tamente, a  las  tres  potestades  de  la  Iglesia,  modo  tradicional  de 
expresar  la  misión  de  la  Iglesia  en  cuanto  a  los  elementos  consti- 
tutivos de  su  aspecto  social.  La  potestad  de  magisterio  afecta  a 
los  datos  misteriosos  de  la  Revelación,  así  como  a  todos  aquellos 
que,  aun  no  estando  revelados,  sino  que  son  patrimonio  natural 
de  la  razón  humana,  o,  si  revelados,  no  son  estrictamente  miste- 
riosos, guardan  con  aquéllos  una  estrecha  relación.  La  potestad 
de  régimen  o  jurisdicción,  el  «pastoreo»  jerárquico,  atañe  a  las 
iniciativas,  intervenciones  y  acciones  de  la  Iglesia  que  suponen 
cierta  colaboración,  desde  el  plano  humano,  como  es  el  eclesiás- 
tico, con  las  reales  y  dominadoras  intervenciones  sobrenaturales 
de  Dios  en  la  trayectoria  misterial  de  la  historia  humana.  La  po- 
testad de  orden  de  la  Iglesia,  por  fin,  le  ha  sido  dada  en  función 
de  la  presencialización  mistérica  que  la  Iglesia  debe  realizar  de 
las  tempiternas  acciones  salvadoras  de  Cristo.  Todo  esto,  como 
hemos  ido  viendo  a  lo  largo  de  las  páginas  precedentes,  consti- 
tuye el  misterio  integral  de  la  Iglesia.  Pues  bien,  es  la  naturaleza 
y  el  contenido  de  este  misterio  de  la  Iglesia  lo  que  condiciona 
los  modos  de  su  misión.  Y  lo  mismo  que  en  su  dimensión  de 
misterio  todo  se  ordena  a  lo  mistérico,  es  decir,  al  culto  en  sus 
múltiples  manifestaciones,  así  en  su  dimensión  de  misión  todas 
las  otras  misiones  le  quedan  supeditadas. 

No  se  va  a  hablar  ahora  de  estos  concretos  tipos  de  misión. 
Se  pretende  solamente  tocar  algunos  problemas  concretos  susci- 
tados por  la  nueva  eclesiología  en  los  últimos  años,  referentes  ai 
doble  estamento  corporativo  de  la  Iglesia,  la  jerarquía  y  el  laicado, 
y  ver  cómo  se  gana  enormemente  si  son  enfocados  desde  una  pers- 
pectiva cultual  cuando  se  desciende  de  la  especulación  teológica 
sobre  el  misterio  a  la  concreta  arena  de  las  misiones  de  cada  mo- 
mento. 

1.    La  iglesia  de  Cristo,  comunidad  jerárquica 

Las  nuevas  corrientes  de  la  eclesiología  iban  corriendo  el  ries- 
go de  desdibujar  el  armazón  estructural  de  la  Iglesia,  instituido 
por  sucesivos  actos  fundacionales  de  Cristo.  Ello  estaba  ocurriendo 
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porque  se  venía  insistiendo  unilateraknente  en  sus  aspectos  místi- 
cos, individuales,  subjetivos,  como  consecuencia  de  la  inercia  que 
llevan  consigo  todas  las  reacciones.  La  eclesiología  moderna  se  ha 
venido  formando  en  los  últimos  decenios  como  fruto  de  una  reac- 
ción contra  un  concepto  excesivamente  sociológico  de  la  Iglesia, 
no  se  olvide.  Pero  por  algunos  de  sus  senderos  se  llegó  a  caminar 
demasiado:  se  opuso  en  exceso,  incorrectamente,  la  Iglesia  como 
sociedad  visible  al  Cuerpo  místico  como  comunidad  vital  invisible 
y  eclesialmente  incontrolable.  Tal  tensión  entre  los  dos  aspectos 
sustanciales  y  coincidentes  del  misterio  de  la  Iglesia  produjo  a  su 
vez  dos  efectos  paralelos,  pero  divergentes:  «por  una  parte,  un 
vulgar  naturalismo  que  no  ve  ni  quiere  ver  en  la  Iglesia  sino 
vínculos  meramente  jurídicos  y  sociales;  por  otra,  un  falso  misti- 
cismo», justamente  reprobados  ambos  por  la  encíclica  Mystici  Cor- 
poris  '.  En  realidad,  aparte  confusiones  de  mentalidad  de  la  época 
que  vivimos,  intereses  del  ecumenismo  liberal  y  equívocos  del 
actual  indiferentismo  religioso,  habría  que  reconocer  la  causa  téc- 
nica de  esta  situación  en  el  mal  empleo  de  la  distinción  entre 
«cuerpo»  y  «alma»  de  la  Iglesia,  como  si  el  cuerpo  fuera  lo  visi- 
ble, la  «estructura»,  y  el  alma  pudiera  venir  a  coincidir  con  su 
«vida»  o  con  lo  que  algunos  teólogos  iban  llamando  «el  Cuerpo 
místico  de  la  Iglesia»,  sin  caer  en  la  cuenta  de  que  toda  la  Iglesia 
es  el  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Concretamente  tal  tensión  se  ma- 
nifestó en  dos  direcciones:  oposición  excesiva  entre  Iglesia  terres- 
tre e  Iglesia  celeste,  con  lo  que  nada  ganaba  ni  la  historicidad  ni  la 
escatología  de  la  Iglesia,  y  separación  entre  lo  jurídico  y  lo  espiri- 
tual en  la  Iglesia,  más  o  menos  disimulada  en  buena  parte  de 
egregios  representantes  de  la  nueva  línea  de  la  eclesiología,  pero 
que,  como  se  sabe,  obtuvo  su  culminación,  ya  hace  años,  en  la 
antítesis  heterodoxa  entre  «Iglesia  del  derecho»  e  «Iglesia  de  la 
caridad» 

En  tal  contexto  teológico,  y  como  retardada  consecuencia  de 
las  exigencias  prácticas  de  la  eclesiología  postridentina,  era  natu- 
ral que  el  aspecto  exterior  del  misterio  teándrico  de  la  Iglesia,  su 
estructura,  sus  poderes  jerárquicos,  llegaran  a  considerarse  prepon- 
derantemente  desde  el  punto  de  vista  apologético  y  canónico.  Pero, 
al  igual  que  la  Iglesia  misma  en  .su  conjunto,  también  su  derecho 
y  su  jerarquía  encierran  esencialmente  una  previa  significación 
misteriosa  y  dogmática,  que  nunca  debe  quedar  relegada  a  un 
plano  secundario.  La  jerarquía  eclesiástica  y  su  misión  radican  en  el 
núcleo  espiritual  más  sublime  del  misterio  de  la  Iglesia. 

Reflejar  esta  revalorización  y  exponer  los  puntos  que  dentro 


'  AAS  35  (1943)  197. 
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de  este  intento  aún  quedan  sometidos  a  controversia  van  a  ocupar 
ahora,  muy  brevemente,  nuestra  atención. 

a)    La  jerarquía  y  su  dimensión  espiritual 

Las  dos  corrientes  que  parecen  observarse  en  relación  con  este 
punto  se  enlazan  con  los  dos  grandes  innovadores  de  la  eclesiolo- 
gía  en  el  siglo  xix :  Moehler  y  Scheeben. 

Fue  dom  Gréa,  con  Clérissac  y  Mons.  Journet,  quien  recordó 
que  la  presencia  de  una  jerarquía  sagrada  en  la  Iglesia  y  su  mi- 
sión en  ella  se  enraiza  en  el  misterio  de  la  Santísima  Trinidad  y 
constituye  una  prolongación  y  comunicación  de  la  sociedad  divina 
y  de  las  relaciones  inmanentes  entre  las  tres  divinas  Personas  ^ 
Scheeben  relacionaba  la  función  de  la  jerarquía  con  las  exigencias 
de  una  actividad  orgánica,  en  el  sentido  biológico  de  esta  pala- 
bra: la  jerarquía  realiza  en  la  Iglesia  determinadas  acciones  que 
se  refieren  directamente  a  la  infusión,  mantenimiento  y  desarrollo 
de  su  vida  sobrenatural,  de  modo  que  por  ellas  ejerce  una  cierta 
«maternidad  sacerdotal»,  imitación  de  la  de  María,  aunque  ésta 
no  es  sacerdotal. 

Desde  luego  es  preciso  no  separar  la  misión  real  de  la  Iglesia, 
que  la  capacita  para  el  gobierno  y  la  dirección  de  los  asuntos  del 
espíritu,  de  su  misión  profética  y  sacerdotal.  Es  preciso  distin- 
guirlas, pero  unirlas  en  seguida  como  unidas  están  en  Cristo,  que 
es  a  la  vez  rey,  profeta  y  sacerdote.  Pero  sacerdote  ante  todo.  Re- 
dentor y  santificador.  Las  nociones  bíblicas  de  pastor  y  rey  pací- 
fico encuentran  su  mejor  fecundidad  cuando  son  relacionadas  con 
la  misión  jerárquica  de  la  Iglesia.  Resulta  curioso  observar  que 
los  textos  litúrgicos  nunca  emplean  palabras  demasiado  socioló- 
gicas cuando  se  refieren  a  los  obispos;  insisten  más  en  el  aspecto 
cultual  y  sacerdotal,  para  el  cual  sobre  todo  fueron  hechos  obispos. 
Ha  notado  Férotin  '  que  algunos  textos  mozárabes  tan  sólo  indirec- 
tamente emplean  el  término  «pontifex»,  en  el  sentido  de  «ponti- 
ficado, dignidad  pontifical,  régimen  de  pontificado,  milicia  ponti- 
fical» («pontificalis  militia») ;  la  persona  misma  del  obispo  es 
llamada  «sacerdote,  pastor  temporal  de  la  grey,  guía  temporal  del 
sagrado  ejército,  padre,  sabio  modelador  y  cultivador  de  la  viña 
del  Señor»  («temporalis  pastor  gregis,  temporalis  sacri  agminis 
dux,  pater,  sapiens  architectus  et  vineae  dominicae  cultor»).  No 

Gréa,  H.,  De  l'É^/iíe  et  de  sa  divine  conuitution  (París  1907)  I 
p.28;  Clérissac,  H.,  El  misterio  de  la  Iglesia  (Madrid  1946)  c.3  y  5; 
Journet,  Ch..  L'Église  du  Verbe  Incarné  I  p.24ss;  Scheeben,  M..  Los 
misterios  del  Cristianismo  c.7  §  80. 
'  MoOrd  61  en  nota  y  290, 
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sólo  porque  su  prestigio  depende  de  su  autenticidad,  y  su  autenti- 
cidad es  la  de  ser  una  comunidad  sagrada  de  sacrificio,  santifica- 
ción y  oración ;  siempre  la  Iglesia  se  sitúa  en  su  exacto  plano  cuan- 
do se  presenta  a  sí  misma  y  es  entendida  en  función  de  su  «pasto- 
reo», de  un  pastoreo  lo  más  estrictamente  espiritual  posible. 

En  dependencia  de  Moehler,  por  otra  parte,  Mersch  nos  ha  ha- 
blado del  ejercicio  de  la  autoridad  y  del  sentido  de  la  obediencia 
en  la  Iglesia,  entendidas  ambas  en  su  dimensión  interiorizadora, 
es  decir,  de  una  forma  que  supere  la  letra  para  «no  extinguir  el 
espíritu»  Entre  la  autoridad  de  Cristo  en  los  pastores  y  la  vida 
de  Cristo  en  las  almas  se  da  una  perfecta  unidad,  una  perfecta 
continuidad.  ^'No  es  un  mismo  Espíritu  el  que  se  derramó  sobre 
los  Apóstoles  y  se  derrama  sobre  sus  sucesores,  en  el  día  de  Pen- 
tecostés y  en  el  de  su  consagración  episcopal,  y  el  que  por  la  ca- 
ridad se  derrama  sobre  los  corazones  de  los  fieles  y  los  habita, 
como  si  fueran  su  celestial  morada?  El  obispo  es  pastor  en  nom- 
bre de  Jesús  y  con  el  espíritu  de  Jesús.  Sin  la  teología  misté- 
rica, cuyos  puntos  básicos  antes  hemos  esbozado,  no  se  acierta  a 
comprender  el  alcance  de  estas  claras  y  tan  sugerentes  palabras  del 
Señor :  «Quien  os  recibe,  me  recibe ;  quien  os  oye,  me  oye ;  quien 
os  desprecia,  me  desprecia.  Y  quien  me  recibe  a  mí,  recibe  a  quien 
me  envió.  Igual  que  quien  me  desprecia,  desprecia  a  quien  me 
envió»  (Mt  10,40;  Le  10,16).  De  ellas  se  desprende  que  Cristo 
es  el  «sacramento»  del  Padre,  y  que  los  obispos,  sucesores  de  los 
Apóstoles,  son  ahora  en  la  Iglesia  «sacramento»  de  Cristo,  es  decir, 
los  miembros  de  la  Iglesia  que,  por  su  más  excelente  participación 
del  sacerdocio  de  Cristo,  hacen  que  ésta  sea  sacramento  de  Cristo 
con  mayor  eficacia  que  los  restantes  miembros. 

Actualmente  parece  que  todos  estamos  ya  de  acuerdo  en  este 
enfoque  del  episcopado,  tan  lejano  del  sello  señorial,  palaciego, 
nobiliario,  con  que  antes,  y  hasta  tiempos  bien  recientes  y  en  varios 
lugares  aún  no  superados,  se  solían  presentar.  Los'  estudios  sobre 
esta  nueva  era  del  episcopado  han  venido  siendo  numerosos 
Sobre  el  episcopado  se  esperan  del  Concilio  Vaticano  II  decisivas 

*  Mfrsch,  E.,  Théologie  du  Corps  Mystique  II  p. 241-273;  Bovis, 
A.  DE,  De  l' obsérvame  de  l'obéissance  a  l'Église:  «Nouv.  Rev.  Théolog.» 
70  (1948)  20-47. 

'  Véanse,  entre  otros,  Pitsch,  W.,  Das  Bischofsideal  des  hl.  Bervhard 
von  Clairvaux  (Postberg  1942);  Episcopus,  Studien  über  das  Bischoj^amt, 
por  la  Facultad  de  Teología  de  Munich,  public.  en  Reíjensburg  1949. 
Escriben,  por  ejemplo,  F.  Stummer,  M.  Schmaus,  E.  Kienitz,  J.  Pascher; 
Martimort,  a.  C,  De  l'éveqne  (París  1946);  Guerry,  Mons.,  L'évéque 
(París  1954);  Enrique  Tarancón,  V.,  Sucesores  de  los  Apóstoles  (Sala- 
manca 1960).  En  el  campo  teológico  histórico  hay  que  tener  en  cuenta 
especialmente  las  dos  obras  de  Colson,  J.,  L'évéque  dans  les  com7nunau- 
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tomas  de  postura  en  aspectos  dogmáticos,  históricos  y  canónicos. 
Quizá  sea  el  concilio  del  episcopado,  como  el  Vaticano  I  fue  el 
concilio  del  pontificado  romano. 

En  conclusión,  y  para  lo  que  a  nuestro  propósito  interesa,  pa- 
rece que  hoy  hay  que  insistir  en  el  carácter  «sui  generis»  que  re- 
viste el  hecho  de  que  haya  autoridad  en  la  Iglesia,  al  mismo  tiempo 
que  hay  que  conectarla  con  la  idea  de  reino  espiritual,  un  reino 
«que  no  es  de  este  mundo»,  subrayando  su  aspecto  cultual  más 
que  el  magisterial  y  jurisdiccional,  y  todo  ello  en  dependencia  de 
las  realidades  más  esenciales  de  la  Iglesia  en  cuanto  misterio  y 
comunidad  del  misterio,  en  dependencia  del  esencial  modo  de  ser 
del  sacerdocio  de  Cristo.  El  mundo  de  hoy  espera  de  la  Iglesia, 
y  concretamente  de  la  jerarquía  de  la  Iglesia,  actuaciones  cada 
día  menos  «jurídicas»,  con  mayor  contenido  espiritual.  Cuando 
por  fuerza  de  la  necesaria  evolución  de  los  tiempos  la  jerarquía  de 
la  Iglesia  va  perdiendo  el  control  de  bienes  y  valores  humanos 
que  tradicionalmente  quedaban  amparados  por  su  paternal  tutela 
(cultura,  política,  arte,  economía),  sabe  que  posee  un  bien  cuya 
administración,  la  de  «lo  único  necesario,  nadie  podrá  arrebatarle» 
(Le  10,42).  Centrarse  en  la  divulgación  de  este  bien,  la  religiosi- 
dad litúrgica,  la  caridad  auténtica,  la  justicia  sin  compromisos; 
decir  a  los  hombres  qué  es  el  reino  de  Dios  que  esperamos,  pre- 
dicar el  misterio:  ésta  es  hoy,  más  que  nunca,  la  misión  de  la 
Iglesia. 

b)    Las  tres  potestades  de  la  Iglesia. 
Primacía  de  la  cultual 

Es  doctrina  de  fe  que  en  la  Iglesia  se  da  triple  potestad  de 
santificar,  enseñar  y  gobernar,  y  que  la  primera  se  confiere  por 
la  sagrada  ordenación  sacramental  y  las  otras  por  una  misión  auto- 
ritativa.  Pío  XII  quiso  recalcar  además  que  Cristo  instituyó  esta 
triple  potestad  como  «la  ley  primaria  de  la  Iglesia»  *,  ya  que 
ésta,  íntegramente,  es  prolongación  de  Cristo,  sacerdote,  maestro 

tés  primitives  (París  1951),  y  Les  fonctions  ecclés'iales  aux  deux  premien 
siécles  (París  1956). 

También  la  teología  de  la  diócesis  y  de  la  parroquia  ha  obtenido  ex- 
celente atención  en  los  últimos  diez  años.  Están  los  estudios  publicados 
en  la  revista  «Die  Pfarre»,  por  plumas  como  Arnold,  Rahner,  Jung- 
MANN;  la  famosa  carta  pastoral  del  Card.  Sijhard;  algunos  estudios  en 
«Gregorianum»  (1959);  las  pastorales  de  Mons.  Morcillo,  arzobispo 
de  Zaragoza,  y  los  dos  volúmenes  de  dos  congresos  sobre  la  parroquia 
organizados  por  él  mismo:  La  parroquia,  esa  vieja  novedad,  y  Comuni- 
dad cristiana  parroquial,  publicados  en  Madrid  1959  y  1959. 

*  Los  cánones  del  Tridentino  y  del  Vaticano  I,  en  Denz.  960ss  y 
1827-1831;  la  doctrina  de  León  XIII  en  W Satis  Cognitum:  Denz.  1958; 
Pío  XII  en  la  Mystici  Corporis:  AAS  35  (1943)  209. 


334 


P.IV-    La  Iglesia,  comunidad  de  culto 


y  rey.  Algunas  cuestiones  importantes  en  torno  a  algunos  aspectos 
de  esta  doctrina  se  plantean  en  la  eclesiología  actual. 

Su  distinción  específica. — Es  conocida  la  disparidad  de  opinio- 
nes respecto  a  este  punto  entre  la  mayor  parte  de  los  canonistas  y 
de  los  teólogos.  Según  aquéllos,  la  potestad  de  magisterio  no  sería 
sino  una  subdivisión  de  la  potestad  específica  de  jurisdicción,  la 
cual  tendría  su  correlación  en  la  potestad  de  santificación  u  orden. 
La  mayor  parte  de  los  teólogos,  por  el  contrario,  enseñan  la  distin- 
ción formal  de  las  tres  potestades  por  un  conjunto  de  ra-'ones  que 
extraen  de  la  comparación  con  las  tres  misiones  de  Cristo,  tam- 
bién en  El  diversas;  de  la  consideración  de  que  sus  tres  objetos 
son  también  formalmente  diversos  (los  medios  de  santificación,  la 
verdad  revelada,  las  acciones  religiosas  externas)  ;  de  percatarse  de 
que  también  es  distinto  el  acto  propio  con  el  aial  cada  una  de 
ellas  se  ejerce  en  concreto 

Claro  está,  y  el  lector  ya  lo  habrá  adivinado,  que  el  contexto 
litúrgico  de  este  libro  parece  exigir  la  distinción  específica.  A  ella 
nos  inclinamos,  y  nos  parece  descubrir  en  el  mismo  Santo  Tomás 
una  importante  razón  algo  olvidada.  Comentando  el  texto  de 
Eph  4,16,  dice  que  la  «mutua  subministratio»  de  que  habla  San 
Pablo  y  la  unidad  en  un  solo  Señor  (v.5)  se  alcanza  en  la  Iglesia 
por  la  unión  externa,  por  la  obediencia  al  «régimen» ;  la  «una 
fides»,  por  la  docibilidad  al  «magisterium»,  segunda  potestad  de 
la  Iglesia,  y  la  «caritas»,  por  la  amistad  divina  que  nos  es  sumi- 
nistrada a  través  de  los  sacramentos  por  las  manos  de  los  que  en  la 
Iglesia  están  dotados  del  «ministerium» 

Primacía  del  poder  cultual. — Era  lógico  que  la  insistencia  en  el 
aspecto  dogmático  y  místico  de  la  idea  de  jerarquía  en  la  Iglesia 
sugiriera  cierta  subordinación  del  poder  jurisdiccional  al  sacerdo- 
tal, al  menos  aiando  el  tema  se  plantea  teológicamente  y  de  un 
modo  abstracto.  En  Congar,  por  ejemplo,  esta  doctrina  procede 
de  su  oposición,  acaso  excesiva,  pero  siempre  dialécticamente  fe- 

'  Un  buen  resumen  del  estado  de  la  cuestión,  en  Salaverri,  J.,  De 
Ecclesia  Christi  (Madrid  1955)  p. 964-987.  Curiosamente,  Zapelena  exige 
cuatro  potestades:  sacrifical,  sacramental,  magisterial,  jurisdiccional.  Un 
problema  diferente  se  refiere  a  la  necesidad  de  vincular  m.ás  estrecha- 
mente las  dos  potestades  de  orden  y  jurisdicción,  so  pena  de  no  poder 
armonizarlas  luego  en  el  misterio  unitario  de  la  Iglesia.  Sobre  esto,  que 
corjstituye  el  núcleo  de  nuestro  breve  texto  de  arriba,  cf.  Alonso,  J.  M.*, 
Orden  y  jurisdicción.  Dos  potestades  y  una  sola  jerarquía  en  la  constitu- 
ción de  la  Iglesia  y  de  su  economía  sacramentaría:  «XVI  Semana  Espa» 
ñola  de  Teología»  (Madrid  1957)  p. 363-454. 

'  S.  Theol.  II-II  183,2  ad  1;  cf.  Orrieux,  L.  M.,  Fonctíons  et  poutcirs 
kiérarchiques:  «Revue  Thomiste»  58  (1958)  654-673, 
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cunda,  entre  vida  y  estructura  ° ;  en  Keller,  de  sus  estudios  sobre  la 
Iglesia  como  «comunidad  de  culto»  '°. 

Más  evidente  que  en  el  caso  anterior  resultará  en  éste  al  lector 
suponer  que  también  compartimos  esta  opinión.  La  predilección 
de  ciertos  teólogos  por  la  primacía  de  la  potestad  de  magisterio 
guarda  acaso  alguna  huella  de  la  antigua  preponderancia  del  ele- 
mento llamado  «objetivo»  en  el  concepto  teórico  de  religión;  la 
inclinación,  mucho  más  frecuente,  hacia  la  jurisdicción  traiciona 
un  énfasis  excesivo  en  el  concepto  externo  y  jurídico,  apologético, 
de  la  Iglesia.  Pero  en  la  vida  religiosa  no  nos  interesa  tanto  lo 
que  sabemos  sobre  Dios  o  cómo  conducirnos  con  El  cuanto  El 
mismo.  Si  Dios  es  «nuestro  Padre,  que  está  en  los  cielos»,  la  reli- 
giosidad consiste,  ante  todo,  en  la  personal  relación  de  filiación  con 
El,  por  su  Hijo  Jesucristo,  encontrado  en  los  sacramentos  de  la 
Iglesia  administrados  por  sus  sacerdotes.  La  esencia  de  la  Iglesia 
es  la  celebración  litúrgica,  que  nos  hace  hijos  de  Dios  y  nos  man- 
tiene en  las  exigencias  religiosas,  morales  y  piadosas  de  esta  fi- 
liación- 
Contra  esto  aducen  algunos  "  que  aunque  el  bautismo,  elemen- 
to básico  de  la  Iglesia,  alude  al  orden,  es  decir,  a  la  potestad  santi- 
ficante, sin  embargo  está  íntimamente  unido  a  la  estructura  juris- 
diccional, y  más  aún  otros  sacramentos,  que  presuponen  en  el 
ministro  no  sólo  ordenación,  sino  autorización.  Esta  y  otras  razo- 
nes parecen  olvidar  la  realidad  de  un  poder  cultual  de  los  bauti- 
zados, que  constituye  a  la  Iglesia  por  sí  mismo  en  comunidad  de 
culto.  Es  verdad  que  el  culto  cristiano  deberá  ser  auténtico,  orto- 
doxo, católico;  tendrá  que  ser  «verdadero»  y  «jerárquico»,  es  de- 
cir, que  requerirá  ser  ejercido  conforme  a  la  verdad  de  su  constitu- 
ción por  Cristo  y  al  conjunto  de  las  verdades  cristianas  y  realizado 
por  ministros  jerárquicamente  competentes.  Pero,  como  se  puede 
apreciar,  la  ortodoxia  y  la  jurisdicción  son  solamente  condiciones 

"  Además  de  sus  estudios  tantas  veces  citados,  especialmente  en  la 
p.l.*  C.2,  véase  concretamente  Ordre  et  jurisdiction  dans  l'Église:  «Ireni- 
kon»  10  (1933)  22-31.97-110.243-232.401-408. 

'°  Keller,  H.,  Kirche  ais  Knltsgemeischají:  «Benediktinischer  Monat- 
schrift»  16  (1934)  25-38;  17  (1935)  183-195.277-286.347-361.  Lo  mismo 
podría  observarse  en  la  conocida  obra  de  P.anfoeder,  Ch.,  Die  Kirche 
ais  liturgische  Ge?neinschaft  (Mainz  1924),  o  en  el  más  reciente  estudio, 
sumamente  importante,  de  Stenzhl,  A.,  Cultus  publicuí.  Ein  Bei/rag  zum 
Begriff  und  ekklesiologischen  Orí  der  Liturgie:  «Zeitschrift  für  Kathol. 
Theologie»  75  (1953)  174-214.  En  este  libro  se  ha  recibido  buena  ins- 
piración de  toda  esta  corriente  de  teología  litúrgica,  como  se  habrá  ob- 
servado 

"  Por  ejemplo,  Brinktrine,  J.,  Von  der  Struktur  und  dem  Wessen 
der  Kirche:  «Theologie  und  Glauíje»  26  (1934)  21-29,  y  Was  ist  die 
Kirche?:  ib.,  28  (1936)  190-196. 
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del  culto.  Cristo  instituyó  su  Iglesia  «para  perpetuar  la  obra  de  la 
redención»:  sacrificio,  sacramentos,  oración.  Pero  la  dotó  de  to- 
das aquellas  prerrogativas  sin  las  cuales  la  celebración  litúrgica  no 
podría  perdurar  como  El  la  había  querido.  Y  así,  como  mdirec- 
tamente,  surgieron  en  la  fundación  de  la  Iglesia  las  otras  dos  po- 
testades, además  de  la  cultual. 

Así,  pues,  entre  las  tres  misiones  de  la  Iglesia,  la  que  obtiene 
la  primada  es  la  sacerdotal.  Acaso  por  el  excesivo  juridismo  de  la 
eclesiología  postridentina  no  se  había  hecho  notar  suficientemente 
que  la  palabra  «hierarchia»,  actualmente  tan  secularizada  y  des- 
prestigiada, implica  originariamente  dos  aspectos:  el  poder  y  la 
santidad  de  ese  poder,  tanto  la  santidad  carism^tica  como  la  vincu- 
lada «ex  officio»  al  ejercicio  de  la  función  sagrada.  Pero  no  pode- 
mos olvidar,  desde  luego,  la  mutua  interdependencia  de  los  tres 
poderes  de  la  Iglesia,  tanto  en  su  forma  jerárquica  como  en  la 
laical,  de  que  luego  hablaremos  un  poco.  El  primero,  el  cultual, 
misterio  y  misión  de  la  Iglesia;  los  otros  dos  le  siguen  en  impor- 
tancia. Insistamos:  presentar  así  siempre  la  Iglesia  a  los  seglares 
como  comunidad  de  culto  y  presentarse  los  sacerdotes  todos,  tam- 
bién y  más  especialmente  los  que  detentan  la  plenitud  del  sacer- 
docio, principalmente  como  «dispensadores  de  los  misterios  de 
Dios»,  es  una  de  las  exigencias  más  gratas  a  la  mentalidad  del 
hombre  de  hoy  en  relación  con  lo  que  espera  de  la  Iglesia. 

c)    El  magisterio  y  la  sucesión  apostólica 

Siempre  ha  sido  la  Iglesia  maestra  de  la  verdad  por  derecho 
divino;  de  la  verdad  sobrenatural,  que  es  la  que  a  ella  le  corres- 
ponde enseñar.  En  determinadas  condiciones,  de  todos  conocidas, 
goza  de  una  dote  de  infalibilidad  cuando  ejerce  esta  tarea.  Pero 
en  ocasiones  el  Romano  Pontífice  o  las  Congregaciones  Romanas 
han  juzgado  oportuno  intervenir  también  con  decretos  doctrinales 
sobre  materias  que  no  reúnen  las  condiciones  requeridas  para  poder 
ser  objeto  de  infalibilidad  ni  pertenecen  siempre  en  línea  recta  al 
orden  sobrenatural.  De  estos  decretos,  unos  son  directamente  doc- 
trinales; otros,  indirectamente.  Aquéllos  proponen  una  doctrina 
como  verdadera  o  como  falsa ;  en  éstos  se  determina  que  es  o  no 
es  segura.  Pues  bien,  un  tufillo  de  semirracicnalismo  iba  exten- 
diendo la  impresión  de  que  no  sería  preciso  prestar  un  asentimien- 
to interno  a  tales  decretos  doctrinales  no  infalibles,  ni  siquiera  a  la 
doctrina  expresada  en  las  encíclicas  pontificias  ni  en  otras  mani- 
festaciones del  magisterio  ordinario.  De  este  modo  se  iba  sem- 
brando entre  los  teólogos,  los  científicos  y,  de  rechazo,  en  ciertas 
minorías  del  pueblo  cristiano  una  actitud  de  desconfianza  o  al 
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menos  de  pérdida  de  la  debida  «docilidad»,  la  cual,  desde  luego, 
no  es  lo  mismo  que  la  obediencia,  pero  que  debe  ser  prestada  por 
todo  miembro  de  la  Iglesia  a  la  jerarquía  en  su  calidad  de  «do- 
cente» 

Pío  XII  juzgó  oportuno  recordar  solemnemente  en  la  Humani 
generis  que  tal  actitud  es  pecaminosa.  El  magisterio  de  la  jerarquía 
eclesiástica  no  es  en  modo  alguno  un  óbice  para  la  ciencia  ni  un 
injusto  freno  de  la  investigación  científica.  A  los  decretos  todos  de 
la  Santa  Sede  hay  que  prestar  un  asentimiento  interno  y  religio- 
so '^ 

Nadie  ignora  la  importancia  de  esta  advertencia  para  la  orien- 
tación de  la  mentalidad  de  muchos  «seglares  cultos»  de  hoy,  tan- 
tas veces  irrespetuosos,  y  las  más  realmente  ignorantes,  respecto  al 
verdadero  alcance  de  algunos  decretos  de  la  Santa  Sede  y  a  deter- 
minadas intervenciones  pontificias  que  más  de  cerca  pueden  afec- 
tarles: prohibición  de  libros,  censura  previa,  doctrina  pontificia 
sobre  moral  profesional,  actitud  oficial  u  oficiosa  de  la  Iglesia 
jerárquica  ante  determinados  procedimientos  o  doctrinas  científi- 
cas; por  ejemplo,  el  evolucionismo,  el  historicismo,  el  existencia- 
lismo,  etc.  En  las  conversaciones,  no  siempre  lo  suficientemente 
humildes,  con  minorías  cultas  de  cristianos  se  observa,  no  con 
poca  frecuencia,  que  se  hallan  ayunos  de  información  o  no  han 
captado  el  sentido,  no  siempre  claro,  de  algunas  intervenciones  del 
magisterio.  Y  en  todo  caso  hay  que  tener  presente  que  éste  tiene 
sus  razones,  que  no  la  razón  de  todos  conoce. 

Otro  problema  actual,  también  relacionado  con  el  magisterio  en 
la  Iglesia,  y  éste  exclusivamente  técnico,  es  el  que  ha  sido  plantea- 
do por  Oscar  CuUman  a  propósito  de  la  Tradición  apostólica  y  que 
ha  dado  origen  a  controversias  finamente  matizadas  por  parte  de 
numerosos  teólogos  católicos  CuUman  pretende  establecer  una 
distinción  rigurosa  entre  el  «tiempo  de  la  Encarnación»  y  el  «tiem- 

Cf.  el  texto  pontificio  en  AAS  42  (1950)  567.  Sobre  el  sentido  de 
la  frase  tradicional  «tal  doctrina  no  puede  mantenerse  con  seguridad» 
véase  el  atinado  estudio  de  Hurth,  F.,  Tuto  doceri  non  potest:  «Scho- 
lastik»  5  (1930)  260-267.  Las  palabras  de  la  encíclica  han  suscitado 
numerosos  comentarios.  Merecen  destacarse  Fenton,  J.  C,  The  «Humani 
Generist)  and  the  Holy  Father's  ordinary  Magisterium:  «American  Eccles. 
Review»  125  (1951)  53-62;  Salaverri,  J.,  Valor  de  las  encíclicas  a  la 
luz  de  la  «Humani  Generis-»:  «Miscellanea  Comillas»  17  (1952)  135-172; 
y  del  mismo  teólogo.  La  potestad  del  magisterio  y  el  asentimiento  que  le 
es  debido.  «Estudios  Eclesiásticos»  29  (1955)  155-195. 

"  CuLLMANN,  O.,  Die  Tradition  ais  exegetisches,  historisches  und 
theologisches  Probletn  (Zürich  1954).  La  respuesta  católica  ha  sido  orien- 
tada por  Bacht,  en  «Scholastik»  30  (1955)  1-32;  Karrer,  en  «Zeit- 
schrift  für  Kathol.  Theologie»  77  (1955)  129-168;  Geisellmann.  en 
«Panorama  de  la  Teología  actual»,  y  otros. 
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po  de  la  Iglesia».  Al  desaparecer  Cristo,  viene  a  decir,  cuando  la 
Iglesia  primitiva  vio  que  se  iban  formando  tradiciones  humanas 
apócrifas  con  peligro  de  la  fe  original,  estableció  el  canon  apostó- 
lico de  la  Sagrada  Escritura.  Este  acto  de  los  Apóstoles  es  «un 
acontecimiento  único»,  un  ápax,  algo  hecho  «de  una  vez  para 
siempre»,  de  un  modo  único  e  irrepetible.  De  este  modo,  el  ma- 
gisterio doctrinal  de  la  Iglesia  actual  no  tiene  razón  de  ser,  ya  que 
los  Apóstoles,  al  contrario  de  lo  que  mantenemos  los  católicos,  no 
tienen  ahora  sucesores  en  ninguna  de  sus  prerrogativas  estricta- 
mente personales.  No  existe  en  la  Iglesia  una  Tradición  apostólica 
al  margen  de  la  Escritura. 

El  problema  es  complejo,  se  presta  a  múltiples  aspectos  y  por 
eso  no  resulta  posible  tratarlo  aquí.  La  respuesta  católica  insiste  en 
la  doctrina  esencial,  tradicionalmente  mantenida,  pero  desde  nue- 
vos presupuestos,  y  pone  de  relieve  los  equívocos  en  que  incurre 
el  gran  teólogo  suizo.  Que  los  Apóstoles  sean  insustituibles  como 
testigos  presenciales  no  significa  que  no  puedan  ser  portadores  e 
iniciadores  de  una  Tradición.  El  mismo  Santo  Espíritu  asiste  a  la 
Iglesia  a  través  de  su  historia  que  asistió  a  ellos  en  su  apostolado; 
la  asiste,  la  renueva  fecundamente  y  le  va  recordando  «todas  las 
cosas  que  Cristo  nos  dijo»  (lo  14,26). 

Respecto  a  algunos  problemas  de  la  sucesión  apostólica  apenas 
si  puede  decirse  que  las  posiciones  tradicionales  hayan  variado,  al 
menos  oficialmente,  dentro  del  campo  católico.  Cristo  funda  un 
colegio  apostólico  al  que  entrega  la  custodia  de  su  mensaje,  le 
confiere  unas  potestades;  establece  a  Pedro  como  jefe  con  prima- 
do de  jurisdicción  y  como  vicario  suyo.  Por  derecho  divino  son  los 
papas  sucesores  de  Pedro,  lo  mismo  que  los  obispos  son  sucesores 
de  los  Apóstoles  por  institución  divina.  Sobre  estos  datos  básicos 
no  pocos  puntos  oscuros  quedaban  por  aclarar  tanto  en  el  campo 
bíblico  como  en  el  teológico  e  histórico.  Y  quizá  la  rutina  se  iba 
adueñando  del  horizonte  de  estas  investigaciones. 

Hace  pocos  años  la  eclesiología  se  vio  sacudida  por  una  especie 
de  revolución  de  los  estudios  en  este  punto  concreto.  Era  debida, 
por  una  parte,  a  la  influencia  que  sobre  estos  puntos  de  la  eclesiolo- 
gía ha  ejercido  el  creciente  prestigio  que  la  Sede  Romana  ha  ido  al- 
canzando en  lo  que  va  de  siglo;  por  otra,  paradójicamente,  al  im- 
pulso de  un  buen  número  de  teólogos  no  católicos.  Este  interés 
se  centró  especialmente  en  torno  a  dos  célebres  obras  de  Cull- 
mann  el  cual,  junto  con  Barth  y  Bultmann,  ha  merecido  el 
máximo  respeto  y  atención  por  parte  de  una  excelente  minoría 

CuLLMANN,  O.,  Christ  et  le  temps.  Temps  et  histoire  dans  le  Chris- 
tianisme  primitif  (Neuchátel-París  1947);  Saint  Fierre.  Disciple,  Apotre, 
Martyr  (Neuchátel-París  1952). 
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inquieta  de  teólogos  católicos.  Precisamente  entre  éstos  se  ha  sus- 
citado una  floreciente  renovación,  que  no  dejará  de  producir  co- 
piosos frutos  de  acercamiento  dentro  de  la  actual  atmósfera  de 
distensión  y  comprensión  mutua  que  se  respira  en  los  ambientes 
ecumenistas.  Queda,  sin  embargo,  mucho  camino  que  recorrer  para 
que  se  pueda  esperar  una  pronta  reunión  de  todos  los  cristianos 
Pero  la  renovación  eclesiológica,  que  ha  producido  ya  sus  frutos 
en  la  amistad  práctica,  puede  mostrarse  indefinidamente  fecunda. 

Cullmann  reconoce  la  autenticidad  del  texto  de  Mt  16.18,  lo 
cual  ha  supuesto  un  buen  avance  respecto  a  algunos  exegetas 
acantonados  en  viejas  fórmulas  liberales  dentro  del  protestantismo; 
pero  dice  que  el  «Tu  es  Petrus»  fue  dicho  por  Jesús  exclusiva- 
mente a  la  persona  de  Simón  Pedro,  el  hijo  de  Juan,  sin  que  tu- 
viera en  mente  su  validez  para  sus  sucesores  en  el  episcopado  de 
Roma.  Apoya  .su  argumentación  en  su  conocida  teoría  del  «acon- 
tecimiento único»:  todo  lo  que  hacía  Cristo  tenía  el  carácter  de 
hecho  «de  una  vez  para  siempre»,  pero  con  exclusiva  referencia 
a  las  personas  que  coloquiaba.  Pedro  es  primado  de  la  Iglesia, 
pero  sólo  él,  personal  e  intransferiblemente.  Ni  a  él  ni  a  los  Após- 
toles, con  respecto  a  los  actuales  obispos,  se  les  puede  señalar  una 
sucesión  formal  que,  además,  por  implicar  participación  en  los 
personales  poderes  de  Cristo,  vendría  a  desfundamentar  los  prin- 
cipios más  radicales  del  protestantismo. 

Son  múltiples  los  problemas  que  en  la  actual  discusión  están 
planteados  tanto  en  relación  con  la  sucesión  primacial  de  Pedro 
como  con  la  de  los  obispos.  Y  no  es  éste  el  lugar  apropiado  para 
tratarlos  más  detalladamente.  Algunos  fueron  objeto  de  particular 
atención  por  equipos  de  teólogos  españoles";  la  bibliografía,  en 
todo  caso,  es  amplísima  y  parece  discreto  contentarse  con  pequeñas 
referencias 

Constituyeron  el  tema  central  de  la  XF/  Semana  Española  de  Teo- 
logía (17-22  sept.  1956),  cuyos  trabajos  se  publicaron  en  Madrid,  1937. 
Para  toda  la  cuestión  que  brevemente  estamos  esbozando  hay  que  referir- 
se al  excelente  trabajo  de  jAVinRRE.  A.,  Cuestiones  debatidas  hoy  entre 
católicos  V  protestantes  en  torno  a  la  sucesión  de  los  Apóstoles:  ib.,  p.3- 
96,  culminación  de  otros  suyos  aparecidos  en  «Salesianum»  16  (1954)  77- 
108,  y  18  (1956)  88-127;  así  romo  al  resultado  de  una  encuesta  realizada 
por  él  entre  profesores  de  eclesiología  de  todo  el  mundo  sobre  La  suce- 
sión primacial  y  apostólica  en  el  evangelio  de  San  Mateo  16,18  y  28,18 
cuad.l."  (Torino  1958).  Otros  importantes  trabajos  de  esta  Semana  se 
deben  a  Salaverri,  Marina,  Iturrioz,  Fernández  Jiménez.  Sin  duda, 
el  concilio  Vaticano  II  dará  suficiente  luz  sobre  estos  complicados  pro- 
blemas, ya  tratados  oportunamente  por  teólogos.  De  su  solución  se  espe- 
ra confiadamente  un  mayor  acercamiento  entre  las  hoy  separadas  confe- 
siones cristianas. 

"  Escogemos  éstas:  Cerfaux,  L.,  La  communauté  apostolique  (Pa- 
rís 1956);  Id.,  Discours  de  mission  dans  l'évangile  de  saint  Matthieu 
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2.    El  laiccdo  en  la  Iglesia 

Después  de  exponer  sucintamente  algunos  de  los  principales 
problemas  de  la  actualidad  eclesiológica  referentes  a  la  jerarquía 
de  la  Iglesia  debemos  fijar  nuestra  atención  unos  momentos  en  la 
otra  parte  de  la  comunidad  cristiana:  los  simples  fieles,  los  bauti- 
zados, el  laicado. 

Atravesamos  una  época  caracterizada  por  el  ansia  de  indepen- 
dencia, por  el  culto  a  la  personalidad  y  el  deseo  inmoderado  dp 
toda  clase  de  libertades  llamadas  democráticas  y  la  marea  de  las 
nivelaciones  sociales.  Quizá  tal  ambiente  ideológico  y  cultural  no 
ha  estado  ausente  en  el  fondo  de  todo  el  conjunto  de  causas  que 
en  los  últimos  decenios  se  han  entremezclado  para  inspirar  en  el 
seno  de  la  Iglesia  una  revalorización  del  papel  concreto,  de  la 
misión  activa,  que  en  ella  deben  desempeñar  los  fieles.  Pero  las 
raíces  de  este  movimiento,  incontenible  porque  atañe  a  la  definitiva 
revelación  del  misterio  de  la  Iglesia,  tocan  mucho  más  hondo 

Ya  hemos  aludido,  páginas  arriba,  a  que  la  misión  de  los  laicos 
en  la  Iglesia  había  sido  dejada  un  tanto  en  la  sombra  por  toda 
la  teología  medieval  y  de  la  contrarreforma,  y  ello  no  sólo  por  la 
preponderancia  efectiva  de  los  clérigos  en  la  vida  social  de  la 
Iglesia,  sino  también  porque  las  necesidades  apologéticas  del  mo- 
mento frente  a  la  desviación  ultralaical  de  los  luteranos  obligaban 
a  la  eclesiología  postridentina  a  una  insistencia,  acaso  excesiva, 
como  ahora  estamos  comprobando,  y,  en  todo  caso,  unilateral,  en 
los  poderes  de  la  jerarquía.  Convenía  robustecer  la  estructura  ver- 
tical del  Cuerpo  místico.  Pero  ;es  que  los  laicos  no  pertenecen  tam- 
bién a  la  estructura  de  la  Iglesia  ?  Y  no  son  precisamente  los  laicos, 
los  bautizados,  los  cristianos,  los  que  forman  la  Iglesia,  los  que 
constituyen  este  Cuerpo  que  es  la  Iglesia,  este  Cuerpo  que,  gracias 
al  alimento  que  le  suministra  la  estructura  jerárquica  («iunctura 
subministrationis»,  según  Eph  4,16),  «anda  en  verdad  y  crece  en 
caridad  según  la  actividad  correspondiente  a  cada  miembro».  ¿Se- 
ría algo  y  sería  para  algo  la  estructura  jerárquica  de  la  Iglesia  sin 
la  estructura  y  la  vida  comunitaria  de  los  laicos?  Vencida  la  etapa 
apologética,  quizá  necesaria,  pero  siempre  insuficiente,  ha  sonado 
la  hora  de  organizar  en  una  esclesiología  integral  los  esbozos  de 
«teología  del  laicado»  que  van  surgiendo  ". 

(Tournai-París  1957);  Semmelroth,  O.,  Das  ^eistliche  Amt.  Theologi^rhf 
Sinndeutung  (Frankfurt  am  Main  1958);  Baumann.  R.,  fels  der  Welt. 
Kirche  des  Evnngelium  und  Papstum  (Tübingen  1958);  Briva,  A.,  Co- 
legio episcopal  e  Iglesia  particular  (Barcelona  1959). 

"  Las  dos  obras  capitales  son  la  de  Congar,  Y.  M.,  Jalones  para  una 
teología  del  laicado,  publicada  por  primera  vez  en  París,  1953,  y  la  de 
Philips,  G.,  Le  role  du  lalcat  dans  l'Eglise  (Bruxelies  1954).  Entre  las 
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No  es  la  eclesiología  precisamenfe  una  «teología  del  laicado», 
pues  si  tal  cosa  se  pretendiera,  también  se  caería  en  una  unilatera' 
laicología;  pero  gran  parte  de  los  puntos  que  ambas  tocan  están 
íntimamente  relacionados.  Parece  excusable  repetir  que  sólo  algu- 
nos de  ellos  vamos  a  tratar  aquí  y  que  remitimos  al  lector  a  las 
obras  especializadas  para  un  más  amplio  conocimiento  del  tema  y 
de  sus  múltiples  implicaciones. 

d)     Los  SACRAMENTOS  DEL  LAICADO 

No  hay  que  desdeñar  la  desconfianza  que  el  término  «laico» 
suscita  todavía.  Se  viene  empleando  en  dos  sentidos  muy  diversos 
Se  ha  hablado  hasta  la  saciedad  de  «acción  laica»,  «escuela  laica», 
«obras  laicas» :  tales  se  han  llamado  todas  las  inspiradas  en  el 
laicismo,  mentalidad  reaccionaria,  decimonónica  y  antiliberal,  que 
en  su  forma  aguda,  cercana  al  ateísmo  agresivo  o  a  la  indiferencia 
religiosa  positiva,  y  también  en  su  expresión  menos  radical,  que 
incluso  vienen  manteniendo  algunos  creyentes  y  practicantes,  se 
opone  a  todo  influjo  de  la  religión,  y  más  agudamente  de  la  je- 
rarquía, en  las  actividades  e  instituciones  humanas.  Se  toma  la 
religiosidad  como  un  «asunto  privado»,  únicamente  útil  para  «ha- 
cerse bueno»  dentro  del  enclaustrado  ámbito  de  los  templos;  la 
religión,  se  dice,  es  «asunto  de  conciencias»,  consuelo  del  afligido 
o  recurso  del  ignorante.  Si  con  tales  equívocos  se  pretendiera  de- 
fender la  libertad  de  conciencia,  la  libertad  de  culto,  la  libertad  de 
enseñanza,  poco  habría  que  oponer  a  esta  doctrina  por  parte  del 
cristianismo.  Pero  resulta  curioso  comprobar  que  «los  laicos»  re- 
quieren «libertad»  para  ahogar  la  de  los  que  no  piensan  como 
ellos.  Cualquier  persona  sin  prejuicios,  capaz  de  unos  minutos  de 
reflexión,  llegaría  a  la  conclusión  asombrosa  de  que  la  institución 
más  liberal  de  la  historia  ha  sido  y  sigue  siendo  la  Iglesia  católica. 
Y  si  al  cabo  de  tal  plazo  no  admite  esta  sugerencia,  será  debido 
probablemente  a  falta  de  información,  a  contumacia  o  a  no  sufi- 
ciente comprensión  de  los  datos  del  problema. 

posteriores  merecen  citarse  las  siguientes:  Spiazzi,  R.,  ll  laicato  nella 
Chiesa:  «Problemi  e  orientamenti  di  Teología  Dogmática»  (Milano)  I 
p.303-338;  Sabater  March,  J.,  Teología  del  apostolado  de  los  seglares 
y  religiosos  laicos  (Barcelona  1958);  Esteban  Romero,  A.  A.,  Sacerdotes 
y  seglares  (Madrid  1958);  Bazelaire,  L.  M.  de,  Les  la/cs  aussi  sont 
l'Église  (París  1958);  Alonso  Lobo,  A.,  Laicología  y  Acción  Católica 
íMadríd  1958);  CastÁN,  L.,  Jerarquía  y  pueblo  et  ¡a  Iglesia  (Madrid 
1959);  BONET,  A.,  Apostología  laical  2  vols.  (Madrid  1959  y  1961); 
Glorieux,  P.,  Le  late  dans  l'Église  (París  19(íO).  Muy  original  es  Bal- 
THASAR.  H.  U.  VON.  Der  Laie  iind  die  Kirche.  Viele  Amter.  ein  Geist 
(Einsiedein  1954).  Un  buen  resumen,  el  de  Sustar,  A.,  El  laico  en  la 
Iglesia:  «Panorama  de  la  teología  actual»  (Madrid  1961)  p. 641-673. 
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Se  ha  abusado  tanto  de  esta  significación  degradada  de  lo 
«laico»,  grito  de  combate  contra  el  ejercicio  de  la  misión  de  la 
Iglesia  en  el  mundo,  que  viene  a  resultar  penoso  reconocer  su  sen- 
tido originario.  En  la  Biblia  de  los  LXX,  «láos»  significa  el  pueblo 
consagrado  a  Dios;  en  el  Nuevo  Testamento  equivale  a  la  Iglesia, 
por  oposición  a  los  paganos  (a  los  no  judíos  ni  aun  cristianos), 
para  los  cuales  se  reserva  el  calificativo  de  «ethné»,  étnico  (Ex  19, 
5-6;  Mt  5,47;  18,17;  1  Petr  2,9,  etc.).  Laico  será,  pues,  todo 
miembro  incalificado  de  la  nueva  nación  santa,  del  pueblo  de  Dios 
en  marcha,  la  categoría  indiferenciada  de  los  que  en  el  seno  de  la 
Iglesia  no  ejercen  especiales  funciones  sagradas.  Laicos  son,  prácti- 
camente, los  que  el  Código  de  Derecho  Canónico  llama  «christifi- 
deles»,  fieles  cristianos,  para  distinguirlos  de  los  clérigos 

Unas  palabras  para  explicarnos  de  algún  modo  el  tránsito  del 
se^rundo,  que  es  el  primitivo  y  auténtico,  al  primero  de  estos  dos 
significados.  Es  demasiado  célebre  una  anécdota  que  solía  con- 
tar el  cardenal  Gasquet '°.  Pregunta  un  convertido  a  un  sacerdote 
cuál  es  la  función  del  laico  en  la  Iglesia,  y  se  le  responde:  «dos: 
ponerse  de  rodillas  ante  el  altar  y  el  confesonario,  y  sentado  para 
escuchar  el  sermón».  El  cardenal  añadía  con  humor  que  el  buen 
cura  olvidaba  una  tercera :  echar  mano  a  la  cartera  cuando  pasa 
la  bandeja...  En  los  últimos  años  del  xix  y  primeros  del  xx  los 
laicos  aparecen  en  la  vida  de  la  Iglesia,  al  término  de  una  lar^a 
evolución,  como  pasivos;  algo  así  como  «menores  de  edad».  Todo 
lo  reciben :  lo  único  que  dan  es  dinero.  No  se  les  adjudicaba  una 
misión  práctica,  un  quehacer  activo.  La  independencia  y  la  eficiencia 
son  acaso  los  dos  indicios  de  que  se  ha  llepado  a  la  madurez  de  la 
edad  adulta.  AI  ser  preterida  la  actividad  de  los  laicos  en  todo 
orden  de  la  vida  de  la  Iglesia  se  sentían  en  inferioridad  respecto 
a  otros  hombres  no  cristianos  que  podían  ejercer,  como  tales  no 
cristianos,  una  acción  eficaz  e  independiente  en  los  campos  nor- 
males de  la  existencia,  cultura,  arte,  economía,  política,  periodismo. 
Y  así  su  vida  quedaba  dividida  en  dos  partes  sin  posibilidad  de 
vinculación  interna:  en  el  templo,  bajo  la  dirección  del  clero,  lle- 
vaban vida  religiosa;  fuera,  a  su  propio  aire,  vida  profana.  Pero, 
como  es  ésta  la  más  importante  por  el  tiempo  que  se  le  consagra, 
que  es  la  vida  entera,  poco  a  poco  vida  profana  y  vida  laica  co- 
mienzan a  emplearse  como  sinónimos.  La  palabra  «laico»  perdía  su 

"  PoTTKRiE,  I.  DE  LA,  L'orÍR¡ne  et  le  sens  primitij  du  mot  «latcy>: 
«Nouvelle  Rev.  Théol.»  RO  (195S)  840-853.  Sus  conclusiones  han  sido 
aceptad.is  por  Wulf,  F.,  Über  die  Herkunft  und  das  ursprilnglichen  Sinn 
des  Wortes  «Laiey>:  «Geist  und  Leben»  32  (1959)  61  ss. 

"  Cf.,  entre  otras  fuentes,  el  número  monográfico  de  «Fétes  et  Sai- 
sons»,  dedicado  a  estudiar  Les  laics  dans  l'Bglise,  febrero  de  1960, 
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honrosa  significación,  al  mismo  tiempo  que  los  laicos  se  volvían 
miembros  pasivos  de  la  Iglesia.  Desde  entonces  fue  tomada  como 
enseña  de  reacción  contra  los  clérigos  y  como  símbolo  de  los  incré- 
dulos para  expresar  su  desdén  hacia  una  Iglesia  inoperante. 

La  situación  actual  es  bien  distinta,  y  quizá  por  la  inercia  de  la 
reacción  comenzaba  a  hacerse  peligrosa.  No  iba  satisfaciendo  la 
distinción  entre  «Iglesia  docente»  e  «Iglesia  discente».  El  laicado 
es  discente  por  la  misma  constitución  que  a  la  Iglesia  dio  Cristo; 
pero  «es  también  sacerdocio,  es  también  apostolado,  es  o  debe  ser 
también  pensamiento  propio,  es  participación  activa  en  la  vida  de 
la  Iglesia»  No  siempre  es  fácil  discernir  el  grado  de  exactitud 
en  frases  como  ésta.  Por  eso  se  impone  la  necesidad  de  una  exi- 
gente teología  del  laicado  que  canalice  los  generosos  anhelos  de 
tanto  buen  cristiano  por  responsabilizarse  activamente  con  la  mi- 
sión de  la  Iglesia.  Pío  XII,  que  antes  como  secretario  de  su  antece- 
sor, el  Papa  de  la  Acción  Católica,  y  luego  como  Pontífice,  cono- 
cía perfectamente  el  alcance  y  los  riesgos  de  esta  nueva  experiencia 
de  la  Iglesia,  expresó  sus  reservas  ante  lo  que  algunos  han  llamado 
«emancipación  del  laicado»  "'.  Pero  sus  palabras  en  memorables 
ocasiones  de  la  mitad  del  siglo  xx  "  ofrecen  el  criterio  más  seguro 
para  todo  el  tratado  eclesiológico  sobre  el  puesto  y  la  misión  de 
los  laicos  en  la  Iglesia. 

Es  hora  de  que  en  toda  lengua  moderna  se  sustituyan  defini- 
tivamente los  términos  «seglar»  y  «fiel»  por  «laico».  Seglar  debe 
ser  tenido  como  equivalente  a  pagano,  a  hombre  que  vive  «en  el 
siglo»  (aunque  originariamente  significaba  el  hombre  que  vive  en 
las  aldeas,  «pagus»,  y  es  curiosa  la  transformación  de  esta  signi- 
ficación en  la  de  «no  cristiano»,  proceso  que  está  ya  estudiado). 
Resulta  poco  honroso  y  sitúa  al  cristiano  «a  priori»  en  incómoda 
postura  de  inferioridad  el  llamarlo  seglar,  porque  se  le  relaciona 
peyorativamente  con  el  «regular»,  el  fraile  que  vive  en  el  claustro 

0  conforme  a  una  regla.  Consecuencia  de  la  preponderancia  que 
las  sucesivas  «olas»  de  fundaciones  monásticas  o  de  congregaciones 
modernas  tuvieron  y  tienen  en  la  vida  de  la  Iglesia,  con  demérito 
y  descrédito  del  sacerdote  «secular»  y  del  cristiano  «seglar».  Por 
otra  parte,  «fiel»  es  un  término  sagrado,  pero  no  acentúa  suficien- 

Aranguren,  J.  L.  L.,  Catolicismo  dia  tras  día  (Madrid  1956)  p.l2. 
Actes  du  I  Congr.  Mond.  pour  l'Apostolat  des  Lates  (Roma  1952) 

1  p.40. 

Cuatro  ocasiones  .nás  solemnes:  los  dos  Congresos  Mundiales  para 
el  Apostolado  de  los  Laicos,  1952  y  1957,  y  con  motivo  de  dos  grandes 
asambleas  episcopales  en  Roma,  el  31  de  mayo  de  1954,  canonización 
de  San  Pío  X,  y  el  2  de  noviembre  del  mismo  año,  proclamación  de  la 
Realeza  de  María. 
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temente  que  también  los  pastores  son  «fieles»,  pues  también  deben 
guardar  la  fe  en  la  Palabra  de  Cristo  una  vez  recibida 

Acaso  devolver  al  término  «laico»  su  primitivo  sentido  religio- 
so y  cultual  y  comprometer  a  nuestros  laicos  en  lo  que  su  contenido 
implica  como  miembros  del  pueblo  de  Dios  marca  la  única  ruta 
posible  para  organizar  eficientemente  el  frente  cristiano  en  oposi- 
ción al  laicismo.  El  despertar  del  laicado,  no  como  emancipación 
de  la  Iglesia-jerarquía,  sino  como  revalorización  de  su  misión  en 
el  seno  de  la  Iglesia-comunidad  jerárquica,  es  uno  de  los  signos 
más  convincentes  de  la  inagotable  vitalidad  de  la  Iglesia. 

No  nos  resulta  nada  difícil,  después  de  las  explicaciones  teo- 
lógicas del  capítulo  anterior  sobre  el  estatuto  sacramental  de  los 
sacerdotes  y  de  los  bautizados  en  la  Iglesia,  fundamentar  misté- 
ricamente la  nueva  situación  del  laicado.  Ha  sido  precisamente, 
como  hemos  ido  viendo  en  este  libro,  la  revitalización  de  la  teolo- 
gía lo  que  ha  hecho  posible  el  despertar  del  laicado.  El  tema  de 
los  sacramentos  del  laicado  es  uno  de  los  del  «tratado  general  de 
los  sacramentos»  que  la  actualidad  de  la  teología  del  laicado  ha 
hecho  poner  en  estrecho  contacto  con  la  eclesiología.  Al  querer 
buscar  un  fundamento  sacramental  a  la  exigencia  de  que  los  cris- 
tianos cobren  conciencia  de  sus  responsabilidades  eclesiales  y  al 
querer  canalizar  estos  requerimientos  de  los  cristianos  de  primera 
línea  que  ya  se  sentían  comprometidos,  se  ha  hallado  en  el  carác- 
ter bautismal  y  en  el  crismal  de  la  confirmación  la  base  de  esta 
«edad  adulta»  de  los  laicos,  lo  mismo  que  se  encuentra  en  el  ca- 
rácter sacerdotal  la  razón  de  la  misión  propia  que  en  la  Iglesia 
compete  a  la  jerarquía. 

Frente  a  un  mundo  adulto,  emancipado,  responsable,  indepen- 
diente y  eficiente,  la  Iglesia  necesita  un  laicado  adulto.  O  mejor, 
más  que  frente  a  él,  lo  necesita  para  él.  Ahora  bien,  según  la  doc- 
trina sacramentaría  de  Santo  Tomás,  la  «edad  perfecta»  del  cris- 
tiano en  el  sentido  espiritual  es  el  efecto  propio  del  sacramento 
de  la  confirmación.  El  carácter  bautismal  capacita  al  cristiano  para 
su  perfección  espiritual  en  el  orden  individual,  para  su  santifica- 
ción personal  como  miembro  de  la  «comunidad  de  santificación» 
que  es  la  Iglesia,  y  le  otorga  derechos  y  deberes  en  orden  a  ella, 
pero  sólo  «en  cuanto  que  el  cristiano  vive  para  sí  mismo»  '* :  línea 
individualista  en  un  horizonte  comunitario.  El  carácter  crismal 
propio  de  adultos,  igual  que  la  vida  social  para  la  cual  capacita, 
sitúa  al  confirmado  en  el  plano  de  las  responsabilidades  sociales, 
no  ya  solamente  en  el  de  las  individuales;  le  confiere  una  capa- 

^'  Philips,  G.,  Les  lalc^  dans  le  mystére  de  l'Eglise:  «Problemí  scelti 
di  teología  contempor.Tnea»  (Roma  1934)  p.l79. 

**  S.  Theol.  III  72,5,  «prout  secundum  seipsum  vivit». 
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cidad  sagrada  más  activa  para  confesar  la  fe  «quasi  ex  officio».  La 
defensa  de  la  fe  es  un  «oficio»  del  confirmado  exigido  por  la  na- 
turaleza misma  de  su  propio  carácter  crismal.  De  ahí  su  función 
pública  en  la  misión  comunitaria  del  Cuerpo  místico. 

En  esas  palabras,  «quasi  ex  officio»,  han  visto  algunos  un 
fecundo  filón  teológico  que  explotar  '\  Pero  se  olvida  a  veces  que 
en  la  terminología  tomista  hay  que  distinguir  el  «officium»  y  el 
«gradus».  El  grado  confiere  preeminencia ;  quien  está  constituido 
en  grado,  es  jerarquía  en  la  Iglesia.  El  oficio  no  supone  preemi- 
nencia sobre  los  demás,  sino  servicio  comunitario  y  cumplimiento 
personal  de  un  deber  social.  Santo  Tomás  dice  claramente  que  «la 
confirmación  se  da  para  cierta  excelencia,  no  de  un  hombre  sobre 
otro,  como  el  sacramento  del  orden,  sino  respecto  a  sí  mismo» 

Llegamos  así  a  dos  conclusiones  sumamente  importantes:  1)  La 
confirmación  es,  supuesto  el  bautismo,  el  sacramento  del  creci- 
miento cristiano,  de  la  edad  adulta,  de  la  responsabilización  social 
con  la  misión  de  la  Iglesia;  es  la  «consagración  del  laico».  Por 
ser  un  confirmado,  el  laico  tiene  un  «oficio»  cultual:  participar 
activamente  en  las  preocupaciones  comunitarias  de  la  Iglesia. 
2)  Esto  no  sitúa  al  laico  en  un  «grado»  jerárquico  especial,  ya 
que  la  confirmación  no  le  confiere  una  elevación  a  la  jerarquía 
ni  atribuye  a  sus  acciones  el  valor  de  acciones  oficiales  y  represen- 
tativas de  la  Iglesia.  Lo  que  hace  el  confirmado  en  la  pública  «con- 
fesión» o  «defensa»  de  su  fe,  que  constituye  su  «oficio»,  lo  hace 
porque  tiene  derecho  y  deber  de  hacerlo,  independientemente  de 
una  especial  misión  o  mandato  de  la  jerarquía  para  especiales 
misiones  activas  oficiales  de  la  Iglesia. 

Vamos  a  sacar  ahora  algunas  conclusiones  a  la  luz  de  estas 
¡deas. 

b)     Los  LAICOS  y  LAS  POTESTADHS  DE  LA  IGLESIA 

Hace  algunos  años  se  venía  hablando  mucho,  y  no  siempre 
con  exactitud  teológica,  ni  siquiera  con  ortodoxia  dogmática,  sobre 
la  participación  de  los  laicos  en  las  potestades  de  la  Iglesia.  Nóte- 
se que  decimos  «potestades  de  la  Iglesia»  y  no  de  la  jerarquía. 
Es  a  veces  esta  sencilla  confusión  la  que  ha  creado  malentendidos 

"  Sauras,  E.,  Fundamento  sacramental  de  la  Acción  Católica:  «Re- 
vista Española  de  Teología»  3  (1943)  129-158;  Latrfille,  J.,  L'aditlte 
chrétien  oii  l'effet  du  sacrement  de  la  confirmation:  «Rev.  Thomiste»  57 
(1957)  5-28;  58  (1958)  214-243;  Adam,  A.,  Das  Sakrament  der  Firmung 
nach  Thomas  von  Aqiiin  (Freib.  i.  Br.  1959).  También  entre  los  protes- 
tantes se  ha  manifestado  un  interés  paralelo  por  este  tema.  Completa- 
mente aceptable  es  la  doctrina  de  Max  Thurian,  La  confirmation,  con- 
sécration  des  lates  (Neuchátel  1957). 

Compárense  5.  Theol.  II-II  183,1  y  2,  con  ib.,  III  72,5  y  8  ad  1. 
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Las  potestades  de  la  jerarquía  no  pueden  ser  participadas  por  na- 
die; tan  sólo  el  poder  de  jurisdicción  en  ciertos  niveles  adminis- 
trativos, en  aquellos  que  pueden  entenderse  como  colaboración  o 
ayuda  en  la  tarea  burocrática  del  obispo  o  del  párroco.  Es  la  Igle- 
sia la  que  participa  del  sacerdocio  de  Cristo  y  de  las  potestades 
del  sacerdocio  de  Cristo.  Es  la  Iglesia  la  que  es  Cuerpo  de  Cristo. 
Cada  miembro  de  este  Cuerpo  participa  de  un  grado  u  oficio  sacer- 
dotal, dentro  del  misterio  y  la  misión  comunitarias,  directamente 
desde  Cristo:  «Cristo  es  quien  bautiza,  y  confirma,  y  consagra», 
aunque  por  las  manos  de  los  sacerdotes  y  de  los  obispos.  Cristo 
personalmente,  aunque  mistéricamente,  nos  hace  sus  miembros, 
sus  soldados,  sus  ministros.  Participamos  de  su  sacerdocio  y  de 
sus  poderes,  no  de  los  del  obispo,  aunque  podamos  colaborar  con 
éste.  Tal  aclaración,  tan  evidente,  proporciona  mayor  luz  sobre 
el  alcance  de  la  misión  activa  y  la  función  que  al  laicado  compete 
en  las  tres  potestades  de  Cristo,  que  ahora  son  las  de  la  Iglesia, 
su  Cuerpo  místico  en  la  tierra;  bien  sabido  que  el  carácter  propio 
de  su  condición  de  confirmado  sólo  le  autoriza  al  desempeño  de 
esta  misión  en  subordinación  a  la  jerarquía,  de  la  que  depende 
en  el  ejercicio  práctico  de  su  vida  eclesial  comunitaria. 

Laicado  y  sacerdocio. — La  teología  del  llamado  «sacerdocio  de 
los  fieles»  o  «poder  cultual  de  los  bautizados»,  que  antes  hemos 
esbozado,  juntamente  con  la  doctrina  de  Santo  Tomás  y  las  pre- 
cisiones formales  de  Pío  XII,  constituyen  los  más  seguros  jalones 
en  este  punto.  No  es  preciso  repetir  que  sólo  el  carácter  sacerdotal 
ministerial  confiere  una  participación  propia,  formal  y  oficial  del 
sacerdocio  de  Cristo,  una  «potestad  para  regir  la  multitud  y  ejer- 
cer actos  públicos»  «Donde  no  hay  poder  de  sacrificio  no  hay 
verdadero  sacerdocio»  en  el  sentido  estricto;  ahora  bien,  el  sacri- 
ficio de  la  misa  no  es  una  verdadera  y  propia  «concelebración»  de 
sacerdote  y  pueblo  Pero  también  los  sacramentos  del  laicado 
confieren  un  carácter  de  participación  y  configuración  con  el  sacer- 
docio personal  de  Cristo  y  el  colectivo  de  la  Iglesia  ;  aunque, 
como  hemos  visto,  ambos  se  ordenan  a  la  acción  individual  tanto 
en  la  perfección  propia  como  en  la  acción  pública  sin  valor  oficial, 
o  sea  jerárquico 

"  S.  Theol.  III  65,1 

Pío  XII,  Ene.  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  553,  y  Discurso  a 
los  cardenales  y  obispos  del  2  nov.  1954:  «Ecclesia»  14  (1954)  565. 

^'  S.  Theol.  III  63,3.  Cf.  Alonso,  J.  M.,  Santo  Tomás  y  el  llamado 
«sacerdocio  de  los  jielesy>:  «XIII  Semana  Española  de  Teología»  (Ma- 
drid 1954)  p.l33ss. 

^°  Sauras,  E.,  El  laicado  y  el  poder  cultual  sacerdotal:  «Rev.  Esp.  de 
Teología»  14  (1954)  318ss;  también  García  Extremeño,  C,  Iglesia,  Je- 
rarquía y  Carisma:  «Ciencia  Tomista»  86  (1959)  3-64. 
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El  «sacerdocio  laical»  se  limita,  por  lo  tanto,  a  ofrecer  perso- 
nalmente su  vida  entera  toda,  sus  acciones  de  cada  día,  a  Dios, 
por  Cristo,  lo  cual  tiene  un  valor  cristiano  sacramental  que  no 
poseían  ni  poseen  las  religiones  naturales;  a  ofrecer  el  sacrificio 

I  de  Cristo,  que  es  mistéricamente  la  misa,  a  través  del  sacerdote, 
en  fe  y  en  caridad,  pero  sin  valor  sacrifical  efectivo,  y  a  ofrecerse 
a  sí  mismos  con  Cristo  por  el  sacerdote,  lo  cual  valoriza  su  previo 
ofrecimiento  cotidiano;  a  recibir  los  frutos  del  sacrificio,  pero  no 
como  quien  sólo  recibe,  sino  como  quien  recibe  y  a  la  vez  da  y  se 

I  da.  Las  energías  espirituales  recibidas  en  la  oración,  y  especial- 
mente en  la  sagrada  comunión,  participación  la  más  perfecta  en 
el  sacrificio  y  en  sus  frutos  de  santificación,  saturan  la  persona 
del  cristiano  de  modo  que  todas  las  acciones  que  durante  la  jor- 
nada lleva  a  cabo,  sin  que  pueda  marcarse  un  límite  preciso  a  la 
caducidad  de  esta  influencia,  mantienen  el  sello  de  la  fuente  cultual 
que  las  inspira.  La  vida  del  cristiano,  toda,  es  una  vida  cultual, 
lo  mismo  que  la  vida  del  Cuerpo  místico,  toda,  es  una  vida  de 
«comunidad  de  culto».  Todo  es  sacrificio,  santificación,  oración, 
o  se  ordena  a  alguna  de  estas  manifestaciones  cultuales.  El  sacer- 
docio laical  no  consiste,  pues,  tan  sólo  en  recibir,  sino  en  recibir 
de  modo  que  capacita  para  dar  y  darse  en  oblación  de  vida  santa, 
religiosa,  caritativa,  orante,  apostólica,  y  para  lograr  que  todas 
las  actividades  públicas  del  cristiano  en  los  ambientes  ya  no  direc- 
tamente religiosos  sean  arrebatadas  al  reaccionario  laicismo  por 
la  acción  cristiana  de  los  laicos.  Todo  es  gracia  en  la  Iglesia ;  todo 
es  fe,  optimismo  y  progreso.  El  sacerdocio  laical  es  un  sacerdocio 
comunitario,  activo,  no  oficial,  efecto  del  bautismo  y  de  la  confir- 
mación, que  capacita  para  ejercer  acciones  santas  en  el  templo  y 
fuera  de  él,  en  subordinación  a  la  jerarquía  de  la  Iglesia,  única 
depositaría  y  «dispensadora  de  los  misterios  de  Dios». 

Laicado  y  régimen. — De  hecho,  según  la  presente  legislación 
eclesiástica  (can.  11 8),  los  laicos  carecen  de  jurisdicción,  pues  no 
reciben  mandato  o  misión  canónica  Teóricamente  se  va  profun- 
dizando más  en  la  misma  línea,  pues  se  abre  camino  la  opinión 
de  que,  aun  siendo  absolutamente  capaces  de  jurisdicción  confor- 
me a  un  concepto  escuetamente  canónico,  nunca  podrían  ejercerla 
de  hecho  en  la  Iglesia.  La  razón  es  que  el  ejercicio  de  jurisdicción 
en  ella  supone  algo  más  que  la  mera  misión  canónica:  por  ser  la 
Iglesia  un  misterio,  todo  «grado»  en  ella  debe  participar  igual- 
mente de  la  dimensión  misteriosa  de  Cristo,  que  es  su  sacerdocio. 
En  efecto,  para  Santo  Tomás,  «todo  poder  espiritual  se  con- 

"  Alonso  Lobo,  A.,  £/  laicado  y  la  potestad  de  régimen:  «XIII  Se- 
mana Española  de  Teología»  (Madrid  1954)  p.232ss;  y  Laicologia  y 
Acción  Católica  (Madrid  1955)  p.82. 
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fiere  mediante  una  consagración»;  <'el  carácter  sacramental  es  la 
base  de  los  poderes  jerárquicos»,  ya  sean  de  orden,  de  gobierno 
o  de  magisterio.  Se  deduce  esto  de  la  naturaleza  espiritual  de  la 
Iglesia  y  del  hecho  de  que  en  ella  toda  potestad  es  una  «potestas 
sacra»,  de  modo  que  toda  acción  sobre  el  Cuerpo  místico  se  en- 
cuentra vinculada  al  poder  que  se  posea  sobre  la  Cabeza  del  mis- 
mo, en  la  Eucaristía Recordemos  que  Cristo  mismo  no  dio  poder 
sobre  la  Iglesia  en  la  tarde  de  Pascua  sino  a  los  mismos  que  había 
instituido  sacerdotes  en  la  última  Cena.  Para  regir  la  Iglesia  se 
necesita  la  misión  canónica,  pero  no  es  suficiente;  hace  falta  el 
carácter  sacerdotal.  Ahora  bien,  este  carácter  que  capacita  para 
el  régimen  eclesial  no  puede  ser  el  del  bautismo  ni  el  de  la  con- 
firmación, propios  del  laico.  «Los  poderes  de  orden  y  de  jurisdic- 
ción quedan  estrechamente  ligados  a  la  recepción  del  sacramento 
del  orden  en  sus  diversos  grados» 

Esto  no  obstante,  y  salvadas  ya  las  proporciones  esenciales  re- 
queridas por  la  soberana  dignidad  que  al  sacerdote  cristiano  le 
confiere  su  carácter,  lo  mismo  que  en  el  poder  cultual,  también 
en  el  gobierno  eclesiástico  compete  al  laicado  una  función  subor- 
dinada. Resulta  curioso  comprobar  que  en  la  actual  legislación 
tan  sólo  tres  párrafos  del  Derecho  Canónico  atañen  específicamente 
al  simple  laico.  Las  estrechas  mallas  del  Código  encuentran  hoy, 
desde  hace  años,  la  fluida  oposición  que  les  ofrece  el  hecho  de 
que  la  Iglesia  sea  un  misterio,  una  comunidad,  en  la  cual,  aunque 
la  ley  sea  necesaria,  se  precisa,  más  que  una  renovación  de  la  ley, 
una  pentecostal  renovación  del  espíritu.  En  este  sentido,  el  Dere- 
cho Canónico,  cuya  función  secundaria  en  el  misterio  de  la  Iglesia 
quedó  justificada  páginas  arriba,  deberá  ser  sometido  a  una  pro- 
funda revisión,  a  tono  con  las  exigencias  de  los  tiempos  y  la  des- 
jerarquización  de  determinadas  funciones  que  pueden  ser  realiza- 
das directamente  por  laicos  con  vocación  de  servicio.  Con  estas 
palabras  no  se  quiere  aludir  tan  sólo  al  ya  viejo  problema  de  la 
«Iglesia  de  la  caridad  y  del  derecho».  Se  pretende  acentuar,  sobre 
todo,  la  necesaria  fluidez  que  toda  ley  debe  tener,  por  la  sencilla 
razón  de  que  toda  sociedad  y  comunidad,  y  la  Iglesia  no  menos, 
está  siempre  en  situación  de  crecimiento;  las  necesarias  adapta- 
ciones requieren  de  los  jerarcas  una  ductilidad  de  mente  que  no 
siempre  resulta  simple  conservar  desde  la  juventud.  Pero  hay  otros 
dos  aspectos  de  los  especiales  problemas  que  al  Derecho  presenta 
el  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia,  y  ambos  se  refieren  directa- 
mente a  la  participación  de  los  laicos  en  el  régimen  eclesiástico: 

.Santo  Tomás,  In  IV  Sent.  d.l7  q.3  a.3;  d.l8  q.l  a.l;  S.  Theol. 
Suppl.  q.8  a.l;  q.l7  a.2. 

Pío  XII,  Documents  du  Congr.  Mond....  (Roma  1958)  I  p.l6. 
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la  actual  mentalidad  democrática  y  la  necesidad  de  descentrali- 
zación. 

Una  persona  de  mediana  mentalidad  moderna  aceptará  fácil- 
mente que  la  santificación  le  venga  «de  arriba»,  porque  en  pocas 
ocasiones  a  través  de  la  historia  se  ha  sentido  el  hombre  más 
mcapacitado  para  hacer  el  bien  moral,  para  la  virtud,  que  en  la 
actual  que  vivimos.  Pero,  en  otras  facetas  de  la  vida,  el  hombre 
se  estima  suficientemente  adulto,  y  no  sin  razón.  En  los  albores 
de  la  Edad  Moderna  se  popularizó  la  llamada  mentalidad  demo- 
crática: según  ella,  ninguna  autoridad,  ninguna  legislación  puede 
serle  impuesta  al  hombre  «desde  fuera».  Aun  salvando  todo  lo 
que  en  la  Iglesia  hay  de  antidemocrático  por  divina  constitución, 
se  exige  a  los  responsables  de  la  Iglesia  un  esfuerzo  para  sinto- 
nizar con  estas  exigencias  de  la  mente  moderna,  que  son  ya  exi- 
gencias de  la  humanidad.  La  conquista  democrática  es  una  con- 
quista histórica,  es  una  actitud  lograda  para  toda  la  historia.  Se 
precisa  pensar  los  modos  de  armonizar  estos  requerimientos  con 
la  naturaleza  jerárquica  y  aristocrática  de  la  Iglesia.  Difícilmente 
admiten  hoy  los  cristianos  ser  mandados  sin  previa  consulta  o  sin 
posibilidad  de  haber  suministrado  una  información  sobre  la  reali- 
dad de  los  hechos  o  las  situaciones,  especialmente  en  aquellos 
campos  de  acción  que  ellos  viven  directamente  y  de  los  que  ellos 
entienden,  por  tocar  a  ellos,  más  que  a  los  clérigos,  el  «estar  en 
el  mundo».  Viene  a  unirse  esta  exigencia  con  la  de  que  al  menos 
unos  grupos  bien  seleccionados  de  laicos  compartieran  con  cléri- 
gos, igualmente  seleccionados,  las  tareas  de  la  dirección  de  la 
Iglesia  en  los  planos  mundial,  diocesano  y  parroquial.  Faltan  los 
moldes  para  que  una  especie  de  Consejo  Mundial,  si  no  parale- 
lo o  fusionado,  sí  semejante  al  Colegio  Cardenalicio,  asumiera 
importantes  funciones  en  el  gobierno  de  la  Iglesia;  igual  que  en 
niveles  inferiores,  en  los  cuales  las  Juntas  diocesanas  de  laicos  o 
las  Jimtas  parroquiales  casi  nunca  han  pasado  de  ser  una  corona 
numérica  del  obispo  o  del  párroco,  respectivamente. 

Queda  así  tocado,  igualmente,  el  punto  de  una  mayor  descen- 
tralización romana,  que  a  todos  interesa.  Descentralización  respecto 
a  las  oficinas  vaticanas  y  respecto  a  los  núcleos  diocesanos.  Mayor 
unión  del  párroco  con  sus  laicos  de  la  parroquia,  célula  del  Cuerpo 
místico;  mayor  unión  del  obispo  con  grupos  específicos  de  res- 
ponsables laicos  de  su  diócesis.  Mucho  es  lo  que  del  concilio  Va- 
ticano II  se  espera  a  este  propósito.  Podemos  pensar  que  de  lo 
que  de  allí  se  decida  sobre  la  renovación  de  la  Iglesia  en  este 
punto  de  la  mayor  participación  de  los  laicos  en  el  gobierno  de 
la  Iglesia,  dependerá  un  mayor  acercamiento  con  otras  confesiones 
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cristianas  no  católicas,  en  las  cuales,  tanto  en  la  ortodoxia  como 
en  el  protestantismo,  tal  colaboración  es  costumbre  estatuida. 

Lateado  y  magisterio. — La  potestad  de  magisterio  en  la  Iglesia 
está  ligada  a  la  jurisdicción  y  al  orden,  dadas  las  especiales  carac- 
terísticas de  estas  potestades  en  el  misterio  de  la  Iglesia,  que  las 
diferencia  del  modo  de  realizarse  en  cualquier  otra  sociedad  hu- 
mana no  sobrenatural  ni  con  finalidades  espirituales.  No  sería  co- 
rrecto, por  lo  tanto,  intentar  que  se  adjudique  a  los  laicos  «una 
participación  en  las  tareas  del  magisterio  auténtico...,  de  modo 
que  con  verdadera  autoridad  propongan  y  difundan  las  verdades 
reveladas»  Pío  XII  insistió  con  gran  energía  en  este  punto:  «El 
magisterio  de  la  Iglesia  es  único,  aunque  esté  diversamente  parti- 
cipado, y  ello  impone  siempre  una  sujeción  y  una  obediencia  es- 
trictas. Nadie  ejerce  en  la  Iglesia  la  enseñanza  en  nombre  propio, 
sino  en  virtud  de  la  misión  que  del  legítimo  ministerio  tiene  reci- 
bida, y  su  potestad  permanece  siempre  sujeta  a  éste»  ^\ 

Pero  precisamente  aquí  se  plantea  la  cuestión  técnica.  En  qué 
consiste  tal  misión  canónica  de  los  laicos  para  enseñar,  y  si  acaso 
será  imposible  para  ellos  una  «missio  canónica  ad  docendum»  en 
su  sentido  estricto,  como  lo  es,  según  lo  antes  dicho,  para  el  régi- 
men o  el  sacerdocio  sacramental.  El  problema,  más  canónico  que 
eclesiológico,  admite  muchos  matices,  que  hacen  ahora  para  nos- 
otros inoportuno  su  tratamiento,  y  en  todo  caso  puede  plantearse 
en  términos  aún  más  generales  Nadie  puede  dudar  de  que  la 
misión  profesoral  teológica  o  filosófica  en  escuelas  de  la  Iglesia, 
o  la  misión  catequística,  o  la  misión  educativa  en  general,  y  muy 
particularmente  la  cotidiana  labor  formativa  de  los  padres,  son 
una  auténtica  participación  de  la  potestad  magisterial  de  Cristo, 
y  de  que  en  algunos  de  estos  casos  la  misión  canónica  recibida 
«ex  officio»  de  la  jerarquía  autoriza  a  enseñar  en  su  nombre. 

Hace  pocos  años  causó  gran  sensación  la  tesis  sostenida  por 
K.  Rahner  en  el  sentido  de  restringir  teológicamente  la  actividad 
específica  de  los  laicos  en  este  triple  dominio  de  lo  sagrado.  Pre- 
tendía que  los  cristianos  no  ordenados  que  dedican  gran  parte 
de  su  tiempo  al  ejercicio  del  apostolado,  la  educación,  el  magis- 
terio y  la  propaganda  cristianos,  pasan  de  hecho  al  rango  de  «clé- 
rigos sin  sotana»,  aunque  no  participen  sacerdotalmente,  en  senti- 
do estricto,  en  el  poder  cultual,  pues  ya  participan  en  el  del  ma- 
gisterio y  el  de  la  jurisdicción.  En  tal  doctrina,  un  «apostolado 

^'  Alon'SO  Barcena,  F.,  El  ¡airado  y  la  potestad  de  magisterio: 
«XIII  Semana...»  p.249ss. 

Discurso  a  los  cardenales  y  obispos,  31  de  mayo  de  1954. 

Cf.  JUBANí,  N.,  Los  seglares  y  la  misión  canónica  para  enseñar: 
«Orbis  Catholicus»  2  (1959)  272-284. 
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laical»  sólo  sería  posible,  teórica  y  teológicamente  hablando,  a  con- 
dición de  que  y  en  la  medida  en  que  los  laicos  renuncien  a  su 
estado  laical.  Según  Rahner,  el  apostolado  organizado,  con  gran 
dedicación  de  la  vida,  es  lo  propio  del  clérigo,  pues  para  eso 
recibe  su  carácter  y  su  misión ;  el  apostolado  propio  del  laico,  su 
misión  en  la  Iglesia,  queda  reducido  a  la  aplicación  de  los  princi- 
pios religiosos  en  la  vida  práctica  y  profesional  y  en  el  dominio 
de  lo  temporal,  que  es  el  campo  específico  de  sus  movimientos, 
de  su  actividad,  de  su  vida 

La  tesis  de  Rahner  encontró  réplica  inmediata.  En  realidad, 
en  su  forma  primitiva  no  parece  se  pueda  sostener,  conforme  a  los 
principios  que  acabamos  de  comentar  y  a  posteriores  palabras  de 
Pío  XII.  Acaso  no  tenía  en  cuenta  que  los  mismos  dirigentes  de 
Acción  Católica  no  ejercen  poder  alguno  en  nombre  de  la  jerar- 
quía, y  en  sentido  estricto  no  «participan»  de  su  régimen  ni  ma- 
gisterio. Se  ha  observado  que  Pío  XII  evitó  cuidadosamente  em- 
plear esta  palabra,  y  solía  sustituirla  por  la  de  «colaboración». 
De  hecho  ningún  cristiano  está  obligado  a  «obedecer»  a  los  diri- 
gentes de  organi 'aciones  especializadas,  como  lo  está  al  obispo 
c  al  párroco:  son  testigos  cualificados  en  la  acción  cristiana,  como 
cristianos  confirmados  que  han  aceptado  una  especial  misión  o  en- 
cargo vocacional  y  jerárquico.  El  apostolado  propio  de  los  laicos, 
como  su  magisterio  y  su  sacerdocio,  no  entraña  oposición  a  los 
de  los  clérigos.  No  hay  dos  apostolados  de  especie  distinta,  dos 
magisterios,  dos  sacerdocios.  Hay  en  la  Iglesia  un  apostolado,  aun- 
que con  diversas  formas  de  realización ;  un  solo  magisterio,  con 
diversas  escalas  de  seguridad,  y  modos  progresivos  de  acercamiento 
independiente  al  único  sacerdocio  de  Cristo.  Todo  desciende  de 
«arriba»,  de  una  misma  fuente,  y,  según  la  fórmula  tomista,  se 
distribuye  en  «grados»,  «oficios»,  «estados».  La  teoría  de  Rahner, 
que  perseguía  una  aclaración  del  papel  del  laico  en  la  Iglesia  con 
sincero  ripor  teológico,  ha  sido  sometida  por  varios  estudiosos  a 
un  análisis  penetrante     No  vamos  a  detenernos  más  en  ella,  y  sí 

"  Rahner,  K.,  El  apostolado  de  los  tarcos:  «Escritos  de  Teología», 
vol.3  (Madrid  1961)  p.297ss.  Con  el  célebre  teólogo  de  Innsbruck  pien- 
san H.  SCHILLEBEECKX  y  B.  Delfgaauw,  que  han  escrito  coniunt.inien- 
te  sobre  el  tema  en  «Studia  Catholica»  32  (1957)  258-^03.  Posterior- 
mente, SCHILLEBEECKX  ha  abandonado  esta  opinión  en  De  leek  in  de 
Kerk:  «Tschr.  Geest.  Leven.»  15  (1959)  669-694. 

"  Alonso  I  obo.  A.,  Concepto  teológico-jur'dico  del  apostolado  se- 
glar: «Rev.  Españ.  de  Derecho  Canónico»  13  (1958)  5-42;  Arnold,  X., 
Der  Laie  in  der  Kirche.  Bindung  und  Freiheit:  «Geist  und  Leben»  31 
(1958)  411-423;  Klostermann,  F.,  Die  Problematik  des  Laienapostolates 
nach  dem  Zu'eiten  W eUkongr?ss  in  Rom:  «Theol.  prakt.  Qiiart.»  106 
(1958)  89-104;  Dejafve,  G.,  Laicat  et  mission  de  l'tglise:  «Nonv.  Rev. 
Théol.»  80  (1959)  22-38.  Concretamente,  con  respecto  a  la  participación 
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solamente  a  terminar  estas  notas  con  otras  sobre  la  misión  concreta 
que  en  la  misión  de  la  Iglesia  compete  al  laicado. 

c)    El  laicado  y  la  misión  de  la  Iglesia 

En  unas  luminosas  páginas  de  su  libro  sobre  la  Iglesia,  tantas 
veces  citado,  Schmaus  asigna  cuatro  tareas  específicas  al  laicado 
en  la  vida  de  la  Iglesia:  culto,  ejemplar  vida  cristiana,  apostolado 
y  «consecratio  mundi»  por  la  profesión  Comentémoslas  breve- 
mente. 

La  participación  activa  e  idealmente  inmediata  en  el  culto 
constituye  un  derecho  y  un  deber  del  laico,  derivado  de  la  misión 
eclesial  que  le  impone  su  carácter  bautismal,  su  poder  cultual  de 
bautizado.  Ningún  cristiano  puede  hurtarse  a  la  participación  cul- 
tual. Un  cristiano  que  no  cuenta  con  Cristo,  con  el  sacrificio  de 
Cristo,  con  los  sacramentos  de  Cristo,  con  la  oración  a  Cristo  y 
por  Cristo  al  Padre;  un  cristiano  que,  ungido  por  el  crisma,  re- 
nuncia con  frecuencia  al  contacto  personal,  aunque  mistérico,  con 
su  Cristo,  apenas  se  concibe  que  siga  llamándose  «cristiano»  si 
no  es  por  una  excesiva  ampliación  del  sentido  de  las  palabras,  por 
condescendencia  con  la  negligencia  de  los  hombres.  Ser  cristiano 
es  ser  miembro  de  una  comunidad  de  culto.  No  haría  falta  que 
el  concilio  IV  de  Letrán  hubiera  impuesto  el  mandato  eclesiástico 
de  la  misa  dominical  y  el  cumplimiento  pascual.  Las  leyes,  nece- 
sarias cuando  no  hay  espíritu,  según  San  Pablo,  han  transformado 
la  liturgia  en  moral  y  han  creado  en  el  pueblo  cristiano  una  men- 
talidad de  minimalismo  litúrgico:  lo  mandado  se  vuelve  oneroso 
y  se  procura  cumplir  con  lo  menos  posible.  La  actual  renovación 
litúrgica  debe  proponerse  como  empresa  básica  transformar  y  «con- 
vertir» esta  atrofiada  mentalidad  de  la  mayor  parte  de  los  cris- 
tianos. 

También  compete  al  laicado  la  misión  de  dar  lustre  a  la  vida 
concreta  de  esta  comunidad  que  es  la  Iglesia  con  una  ejemplar 
vida  cristiana.  Ofrecer  a  Dios  el  empeño  de  la  perfección  espiritual 
y  moral  de  su  vida  de  todos  los  días,  y  además  hacer  que  ésta  sirva 
de  estímulo  a  los  que  los  rodean  y  acaso  los  contemplan.  El  ejem- 
plo arrastra  más  que  las  palabras:  no  sólo  hay  que  ser  bueno, 
sino  también  parecerlo.  Es  verdad  que  no  siempre  es  rectamente 
comprendida  la  sinceridad  de  la  propia  vida  por  aquellos  cuya 
principal  virtud  es  la  prudente  hipocresía;  pero  este  dato  forma 

del  laico  en  la  función  macisterial.  HErMFRL.  H.,  Laien  in  Diem'e  Jer 
VerHndifiino  fWHen  195R).  y  Congar,  Y.  M.,  Si  vous  étes  mes  íémoins 
(París  1959).  especialmente  en  la  3.'  conferencia. 

"  SrHMAUS,  M.,  La  Iglesia,  de  su  Teología  dogmática  vo!.4  (Madrid 
1960)  p.701-705. 
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parte  del  no  muy  halagüeño  panorama  de  la  condición  humana. 
Puesto  que  lo  principal  de  la  Iglesia  como  comunidad  no  es  la 
estructura,  sino  la  vida  de  sus  miembros,  es  más  y  mejor  Iglesia 
cuando  sus  miembros,  cuantos  más  en  la  base  de  su  pirámide, 
mejor,  son  santos,  pues  santidad  se  llama  la  vida  específica  de  esta 
comunidad  de  santificación  que  es  la  Iglesia.  Tampoco  a  esta  tarea 
puede  sustraerse  ningún  laico,  so  pena  de  dejar  de  ser  im  «buen» 
cristiano:  se  lo  impone  también  su  carácter  bautismal,  por  el  as- 
pecto de  sacerdocio  espiritual  que  contiene. 

El  apostolado  es  también  misión  esencial  de  la  Iglesia,  y  un 
laico  no  necesita  especial  mandato  jerárquico  para  «defender  la 
fe»,  tarea  que  le  urge  su  sacerdocio  bautismal  y  el  carácter  crismal 
de  su  confirmación.  El  apostolado,  palabra  ciertamente  un  poquito 
presuntuosa,  no  es  sino  la  acción  de  los  cristianos  o  los  cristianos 
en  acción.  A  ciertos  pueblos  latinos,  acaso  con  más  instintivo  co- 
raje a  los  españoles.  Ies  tienta  la  confusa  y  estéril  ¡dea  de  que  vale 
más  dar  la  muerte  que  la  vida,  y  que  los  supremos  valores  sin 
los  cuales  no  toleramos  la  existencia,  como  la  religión,  la  patria, 
la  libertad  y  el  honor,  más  que  con  el  callado  esfuerzo  en  el  curso 
constante  de  la  vida,  se  defienden  con  la  muerte  en  un  momento 
supremo.  Cristo  dijo  que  «hay  que  dar  la  vida  por  los  amigos» 
(lo  10,11  y  15,13),  no  la  muerte.  La  acción  apostólica  de  los  cris- 
tianos, de  todos  los  cristianos,  no  necesita  románticamente  una 
ocasión  heroica,  ni  precisa  una  convocatoria  oficial,  ni  requiere 
encuadres  de  organización  archiperfecta.  La  acción  de  los  cristia- 
nos, en  todos  los  campos,  es  tan  necesaria  que  sin  ella  no  tiene 
sentido  la  misión  de  la  Iglesia,  que  no  se  restringe  al  misterio  del 
culto  en  el  templo,  sino  que  abarca  la  influencia  de  los  valores 
religiosos  en  la  estructura  toda  de  la  vida  humana.  El  laicismo  ha 
prendido  en  las  conciencias  de  cristianos  y  no  cristianos  hasta  el 
punto  de  que  acusan  a  la  Iglesia  por  su  inactividad  o  ineficacia 
en  el  terreno  cultural  y  social,  y  no  se  dan  cuenta  de  que  son 
ellos,  los  laicos,  los  que  tienen  que  actuar  en  estos  campos  con 
mentalidad  eclesíal      Sin  la  acción  de  los  laicos  no  será  posible 

"  Sobre  el  laicismo  y  su  influencia  en  la  mentalidad  actual  hay  so- 
brados estudios,  bastante  conocidos.  Ya  hace  algunos  años  llamaron  la 
atención  sobre  este  fenó.meno  incluso  los  obispos  norteamericanos  en  una 
declaración  colectiva  en  1947  (cf.  «Ecciesia»  n.332).  Más  recientemente, 
con  extraordinaria  clarividencia  y  referencia  a  casos  concretos,  los  obis- 
pos de  Italia  en  una  pastoral  colectiva  del  17  de  abril  de  1960.  Los  tex- 
tos podrían  multiplicarse.  Pío  XII  tiene  sobre  el  tema  numerosas  actua- 
ciones. Baste  ésta  muy  breve:  «Bajo  el  pretexto  de  defender  a  la  I^^lesia 
contra  el  riesco  de  desmerecerse  en  la  esfera  de  «lo  temporal»,  una  con- 
signa lanzada  hace  algunas  decenas  de  años  continúa  escuchándose  en  el 
mundo:  el  regreso  a  lo  puramente  «espiritual»,  y  por  esto  se  entiende 
el  confinarla  estrictamente  al  terreno  de  la  enseñanza  exclusivamente  dog- 
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contrarrestar  la  influencia  del  laicismo,  máximo  adversario  de  la 
misión  de  la  Iglesia  en  el  mundo. 

La  acción  de  los  cristianos  debe  ser  ejercida  especialmente,  y 
de  un  modo  cristiano,  en  el  campo  de  la  técnica  y  moral  profesio- 
nales, que  constituyen,  además  del  santuario  del  templo  y  del 
templo  del  hogar,  el  ambiente  normal  donde  se  despliega  la  vida 
entera  del  hombre  trabajador  de  nuestra  era.  Si,  según  Pío  XII, 
en  frase  tan  conocida  al  II  Congreso  Mundial  del  Apostolado  de 
los  Laicos,  la  misión  de  éstos  en  la  Iglesia  se  centra  en  lograr 
una  «consecratio  mundi»,  tal  tarea  no  puede  ser  realizada  por  los 
clérigos  sino  sólo  mistéricamente,  reactualizando  por  el  sacrificio 
la  «consagración  del  mundo  que  Cristo  había  querido  hacer  con 
su  misericordiosa  venida»  Son  los  laicos  los  que  deben  «consa- 
grar el  mundo»  realmente,  transformándolo  «desde  sus  cimientos» 
con  el  esfuerzo  de  su  mente  y  de  sus  manos  sobre  las  complejas 
estructuras  temporales  que  lo  componen.  En  tal  tarea  cuenta  sobre 
todo  el  conocimiento  y  la  práctica  de  los  deberes  cristianos  de  la 
propia  profesión.  «La  profesión  representa  hoy  el  sector  social 
más  directamente  afectado  por  la  crisis  de  los  principios  funda- 
mentales que  deben  regir  la  vida.  Hablando  en  términos  concretos 
y  fácilmente  inteligibles  para  todos,  la  \"ee]ta  del  mundo  al  Evan- 
gelio sólo  tiene  un  nombre:  justicia  social.  Pero  las  exigencias 
de  la  justicia  social  se  traducen  para  cada  uno  prácticamente  en 
las  exigencias  morales  y  sociales  de  su  propia  confesión.  He  aquí, 
pues,  una  síntesis  fecunda  en  el  plano  ético-religioso:  el  problema 
social  es  un  problema  de  moral  del  trabajo,  un  problema  de  moral 
profesional»  Un  criterio  de  eficaz  cristianismo  se  busca  hoy  no 
en  el  modo  como  los  cristianos  oran  o  como  los  cristianos  buscan 
la  paz  y  se  aman  (lo  13,35),  sino  en  el  modo  como  los  cristianos 
construyen  el  mundo.  El  dominio  técnico  y  el  ejercicio  cristiano 

mática,  a  la  ofrencla  del  santo  sacrificio,  a  la  administración  de  los  sacra- 
mentos; el  prohibirle  toda  incursión,  incluso  todo  derecho  de  considera- 
ción en  el  dominio  de  la  vida  pública,  y  toda  intervención  en  el  orden 
civil  o  social.  ¡Como  si  el  dogma  no  tuviese  nada  que  ver  con  todos  los 
campos  de  la  vida  humana,  como  si  los  misterios  de  la  fe,  con  sus 
riquezas  sobrenaturales,  debieran  abstenerse  de  mantener  y  tonificar  la 
vida  de  los  individuos  y,  por  consecuencia  lógica,  de  armonizar  la  vida 
pública  con  la  ley  de  Dios,  de  impregnarla  del  espíritu  de  Cristo!» 
(Discurso  al  Congreso  hiternacional  de  Ligas  Católicas  Femeninas,  11  sept. 
1911  :  «Ecdesia»  n.324). 

Sobre  la  tarea  apostólica  del   laico  en  cuanto  «consecratio  mundi», 
cf.  Mons.  Larrain,  Les  lalcs  dans  l'Eglise:  «Documents  du  II  Cong. 
Mond.  pour  l'Apost.  des  Laícs»  CRoma  19'^S^  I  p.iííO;  Mons.  Morcillo, 
Teología  del  apostolado  seglar  (Zaragoza  1959)  p.7-11. 
Martirologium  Romanum,  2-1  de  diciembre. 

^"  Alcalá,  A.,  Medicina  y  moral  en  los  discursos  de  Pío  XII  (Ma- 
drid 1959)  p.17-18. 
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de  la  propia  profesión  constituyen  hoy,  acaso  siempre,  el  criterio 
para  juzgar  de  la  eficacia  concreta  de  un  laico  dentro  de  la  misión 
que  le  compete  en  la  Iglesia. 

Podríamos  contentarnos  con  este  breve  comentario,  si  no  fuera 
porque  tres  importantes  temas,  omitidos  otros,  deben  solicitar  aún 
un  momento  nuestra  atención.  Una  eclesiología  no  puede  pres- 
cindir de  sistematizar  los  principios  fundamentales  de  la  Acción 
Católica  como  forma  suprema,  como  «ordenamiento  príncipe»  de 
la  acción  de  los  católicos,  así  como  no  puede  ignorar  los  proble- 
mas eclesiológicos  estructurales  y  pastorales  que  plantea  el  princi- 
pio de  organización  del  trabajo  apostólico  de  los  laicos  para  lograr 
una  mayor  eficacia  y  unión.  No  parece  presuntuoso  preguntarse 
si  resulta  lícito  encerrar  el  impulso  y  la  vocación  incoercible  del 
Espíritu  en  cuadros  establecidos,  y  si  las  estructuras  burocráticas 
no  representan,  a  veces,  un  peligro,  o  al  menos  un  coercimiento, 
para  la  libre  y  espontánea  inspiración  apostólica.  También  éstos 
son  riesgos  con  los  que  tropieia  cualquier  obra  de  la  Iglesia  en 
su  condición  terrena.  Pero  ¡cuánto  nos  desprestigiamos,  a  nues- 
tros propios  ojos  y  a  los  de  los  que  nos  observan,  cuando  nos 
manifestamos  desunidos  y  rencorosos,  cercanos  a  pequeños  cismas 
internos,  mientras  queremos  arrastrar  al  mundo  con  el  vigor  de 
un  empuje  divino!  La  unidad  y  la  obediencia  están  por  encima 
de  las  «ideas  geniales».  Las  capillitas,  los  malentendidos,  las  fal- 
tas de  colaboración,  no  son  las  mejores  muestras  de  un  sincero 
cristianismo.  Tampoco  la  torpe  ignorancia,  por  parte  de  muchos 
cristianos,  de  lo  que  la  Acción  Católica  y  sus  obras  paralelas  son 
y  pretenden.  Para  mayor  unidad,  se  han  ido  formando  en  varios 
países  unas  Confederaciones  nacionales  o  diocesanas  de  todas  las 
obras  de  apostolado  laical.  Sólo  hay  que  desearles  sinceridad,  ma- 
durez y  eficacia. 

Algunos  escritores  han  exteriorizado  su  impresión  de  que  en- 
tre lo  más  importante  del  transcendental  magisterio  de  Pío  XII 
hay  que  contar  su  declaración  de  que  hay  que  exigir  opinión  pú- 
blica en  la  Iglesia.  «De  esto — dijo  en  una  ocasión — no  podrán  sor- 
prenderse más  que  quienes  desconocen  a  la  Iglesia  o  la  conocen 
mal.  Porque,  en  fin,  es  un  cuerpo  vivo,  y  le  faltaría  algo  a  su 
vida  si  le  faltase  la  opinión  pública,  falta  que  recaería  sobre  los 
pastores  y  sobre  los  fieles»  Y  expuso  en  otra  sus  límites :  «En 
las  cuestiones  en  las  que  los  maestros  de  institución  divina  no 
hayan  pronunciado  su  juicio — y  el  campo  es  amplio  y  variado,  sal- 
vando el  de  la  fe  y  costumbres — está  completamente  autorizada  la 
discusión  libre,  y  cada  uno  podrá  mantener  y  defender  su  propia 

"  Discurso  al  Congr.  Intern.  de  Prensa  Cat.,  17  febr.  1950-  «Eccle- 
sia»  (1950)  203. 
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Opinión.  Pero  que  estas  opiniones  se  presenten  con  la  debida  re- 
serva y  ninguno  condene  a  otro  sólo  porque  no  esté  de  acuerdo 
con  su  opinión,  y  mucho  menos  desafíe  su  lealtad» Es  éste 
un  tema  donde  casi  todo  está  aún  por  lograr,  para  reavivar  la 
conciencia  crítica  de  los  fieles  y  educarla. 

Antiguamente  la  opinión  pública  tenía  el  nombre,  más  vene- 
rable, de  sensus  f/deUum.  Para  la  determinación  de  la  creencia 
dogmática  y  de  la  práctica  cristiana,  el  testimonio  de  los  fieles 
nunca  ha  sido  ni  ilusorio  ni  inoperante,  aunque  siempre  subor- 
dinado y  complementario  de  la  autoridad  jerárquica,  única  que 
por  derecho  divino  puede  enseñar  y  decidir.  La  tradición  dogmá- 
tica de  las  verdades  reveladas  es  algo  vital  y  comunitario,  nunca 
mecánico,  y  esa  tradición  se  va  sintiendo  y  transmitiendo  en  la 
vida  espiritual  de  los  fieles,  en  las  manifestaciones  piadosas  popu- 
lares, en  los  monumentos,  en  las  costumbres  religiosas,  en  las 
fórmulas  de  culto,  que  conservan  para  la  posteridad  el  testimonio 
de  ese  sentido  de  Iglesia  que  misteriosamente  inspira  el  Santo 
Espíritu  en  los  corazones  de  sus  fieles 

Pero  es  obviamente  en  el  sector  de  las  leyes,  usos  y  aplica- 
ciones de  la  doctrina  a  las  realidades  sociales,  políticas  y  econó- 
micas donde  los  laicos  encuentran  la  posibilidad  de  ejercer  su 
función  de  información  y  orientación  a  la  jerarquía,  porque  en- 
trevén con  mayor  rapidez  la  necesidad  de  transformaciones  o  adap- 
taciones oportunas.  No  hay  que  olvidar  que  la  mayor  parte  de 
las  iniciativas  en  orden  a  la  reforma  de  las  costumbres  y  a  una 
promoción  más  intensa  de  la  santidad,  han  partido  de  la  periferia, 
y  no  tan  frecuentemente  del  centro  de  la  Iglesia  Un  intercam- 
bio de  criterios  entre  pastores  y  ovejas,  entre  clérigos  y  laicos;  el 
derecho  de  una  sana  crítica  de  aquéllos  por  éstos,  se  funda  en  un 
deber  religioso  que  a  éstos  incumbe  respecto  a  la  colaboración, 

Discurso  a  la  Asociación  de  Prensa  Cat.  de  USA,  17  mayo  1957: 
«Ecclesid»  (1957)  612.  Sobre  este  tema,  Enrique  Tarancón,  V.,  ¿Examen 
de  conciencia  o  autocrítica?  (Madrid  1955);  Steck,  K.  G.,  Der  moderne 
Katholicismus  und  sine  Kritike<-  (Munich  1958);  Schultz,  H.  J.,  Kritik 
an  der  Kirche  (Freiburg  i.  Br.  1958);  Guerrero,  E.,  La  opinión  pública 
en  la  Iglesia:  «Razón  y  Fe»  162  (1960)  45-64. 

"  Sobre  la  función  de  los  fieles  en  el  desarrollo  del  dogma,  véase 
Baikvel,  J.  V.,  De  Magisterio  vivo  et  Jraditione  (París  1905)  p  9Sss; 
Marín  Sola,  P.,  La  evolución  homogénea  del  dogma  católico  (Madrid 
1952)  p.386ss;  Congar,  Y.  M.,  Jalones  para  una  teología  del  laicado 
(Barcelona  1961)  p.356ss. 

Congar,  Y.  M.,  Falsas  y  verdaderas  reformas  en  la  Iglesia  (Ma- 
drid 1953)  p.l."  C.3,  y  p.2.'  c.l,  especialmente  p.210ss;  Montcheuil, 
Y.  DE,  Aspectos  de  la  Iglesia  (Madrid  1957)  p.l27ss. 
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información  y  documentación  El  laicado  debe  hablar  con  un 
leal  deseo  de  armonía,  bien,  libertad  y  respeto.  No  es  ya  propio 
de  este  lugar  extendernos  más  sobre  las  condiciones  de  ortodoxia 
de  cualquier  reforma  o  autocrítica  propuesta  por  el  laicado.  A  ello 
se  ha  referido  varias  veces  Congar  con  su  habitual  maestría. 

Sin  la  misión  del  laicado,  no  tiene  sentido  la  misión  de  la 
Iglesia.  La  Iglesia  no  es  sólo  misterio.  Es  una  mistérica  comunidad 
de  culto  «por  manos  de  los  sacerdotes»,  que  se  proyecta  en  el 
mundo  «por  manos  de  los  laicos».  De  ellos  depende  en  el  futuro 
la  eficacia  de  la  misión  de  la  Iglesia. 

Philips,  G.,  L'état  actuel  de  la  pensée  théologique  au  sujet  de 
l'apostolaí  des  laics:  «Ephem.  Theol.  Lovan.»  35  (1959)  893. 


Quinta  parte 
''SANCTA  MAIER  ECCLESIA'' 


LAS  NOTAS  DE  LA  IGLESIA  EN  LOS  TEXTOS  LITURGICOS 

Uno  de  los  más  bellos  espectáculos  que  proporciona  el  estu- 
dio del  origen  y  desarrollo  de  las  ideas  consiste  en  la  compro- 
bación del  progresivo  enriquecimiento  que  van  logrando  en  ma- 
nos de  cada  generación,  cuando  se  trata  de  ideas  realmente  valio- 
sas y  de  homares  intelectualmente  responsables.  Seguirá  siendo  la 
misma  idea,  o  la  misma  institución,  si  es  que  nos  referimos  a  en- 
tidades históricas  y  sociales;  pero  algo  que  latía  en  el  fondo  de 
su  esencia,  algo  dotado  de  una  potencialidad  oculta,  algo  virtual- 
mente  nuevo,  se  ha  venido  abriendo  a  la  luz.  Un  espectador  que 
sólo  asistiera  al  momento  inicial  y  al  final,  sin  conocer  el  proceso, 
podría  creer  que  se  enfrentaba  con  ideas  o  instituciones  diferen- 
tes. Los  nuevos  aspectos  se  sobreañaden  a  los  tradicionales,  sin 
suprimirlos;  nuevas  dimensiones  se  descubren  en  las  antiguas  ru- 
tinas. Y  así,  en  la  mente  y  las  manos  de  los  hombres  de  cada  nue- 
va generación,  las  viejas  ideas  y  los  viejos  moldes  indispensables 
para  la  vida  humana  adquieren  un  nuevo  horizonte,  un  nuevo 
reajuste,  a  tono  con  las  vitales  exigencias  del  momento. 

A  la  luz  de  esta  simple  consideración  podemos  entender  mejor 
el  cambio  que  se  ha  operado  en  el  tratamiento  de  las  tradicionales 
«notas»  de  la  Iglesia.  Es  la  misma  Iglesia  la  que  contemplamos 
desde  un  ángulo  apologético  y  desde  un  ángulo  dogmático  y  diná- 
mico; son  las  mismas  «cuatro  notas»  tradicionales  las  que  aplica- 
mos a  la  Iglesia  de  Cristo,  cuando  la  contemplamos,  bien  como 
una  sociedad  que  en  ellas  se  nos  manifiesta  milagrosamente,  de 
modo  que  a  través  de  ellas  podemos  «defenderla»  de  toda  confu- 
sión con  las  otras  confesiones  cristianas;  bien  como  un  misterio 
que  en  ellas  se  nos  expresa  dinámicamente,  de  modo  que  a  través 
de  ellas  podemos  «vivirlo»  con  mayor  exigencia  de  compromiso 
personal.  Con  la  consideración  dogmática  y  dinámica  del  misterio 
de  la  Iglesia,  todo  su  aspecto  exterior  ha  recibido  una  luz  nueva. 
Las  antiguas  dimensiones,  sin  ser  innecesarias,  resultan  insufi- 
cientes. 

Un  nuevo  tratamiento  de  las  notas  de  la  Iglesia  se  hacía  indis- 
pensable dentro  del  característico  desplazamiento  de  la  eclesiolo- 
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gía  en  los  últimos  decenios  con  relación  al  tiempo  de  la  Contra- 
rreforma. Se  ha  hecho  preciso  repasar  la  pretendida  antigüedad 
y  la  fuerza  probatoria  del  argumento  eclesiológico  tomado  de  la 
«via  notarum»,  así  como  la  mutua  relación  e  interconexión  de 
las  notas  entre  sí  y  con  el  misterio  de  la  Iglesia.  Las  conclusiones 
del  conocido  examen  histórico-teológico  de  Thils  si  es  cierto 
que  acaso  algo  precipitadas,  no  pueden  ser  rechazadas  en  abso- 
luto, no  obstante  las  réplicas,  demasiado  detalladas,  pero  inope- 
rantes, de  que  ha  sido  objeto  ^  Hoy  podemos  hallarnos  de  acuerdo 
en  que  la  célebre  «via  notarum»,  tal  como  se  venía  proponiendo, 
aparece  confusa,  deficiente,  socialmente  inoportuna  en  relación 
con  los  cristianos  no  católicos,  ineficaz  en  una  gran  parte  de  casos 
prácticos,  al  menos  subjetivamente.  No  habrá  que  insistir  tanto 
en  que  las  notas  son  caminos  de  total  garantía  para  conocer  o 
notificar  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  cuanto  en  que  son  propie- 
dades vitales  esenciales  de  la  Iglesia,  indisolublemente  ligadas  ai 
despliegue  histórico  de  su  misterio Más  aún,  no  sólo  se  trata  de 
notas  en  un  plano  lógico,  discursivo,  ni  de  propiedades  en  un 
nivel  misterial;  una  consideración  dinámica  de  la  Iglesia  estimula 
a  mirarlas  también  como  sus  cuatro  deberes  fundamentales,  como 
un  ideal  que  la  Iglesia  tiene  que  alcanzar,  mantener  y  luchar  para 
conservarlo  *. 

Si  comparamos  brevemente  los  dos  primeros  aspectos,  podría- 
mos indicar  que: 

1)  Las  propiedades  son  misteriosas;  las  notas  son  milagrosas. 
Es  decir,  que,  tomadas  en  su  principio,  son  objeto  de  fe,  y  por 
eso  decimos  en  el  «Credo»,  como  en  seguida  veremos,  que  cree- 
mos «en  la  Iglesia  una,  santa,  católica  y  apostólica»;  pero,  toma- 
das en  sus  manifestaciones,  constituyen  un  signo  revelador  de  la 
verdadera  Iglesia.  También  la  vida,  la  muerte  y  la  resurrección  del 
Señor  son  signos  milagrosos  de  su  divinidad  a  la  vez  que  incom- 
prensibles, soberanos  misterios. 

2)  Porque  manifiestan  y  expresan  vitalmente  una  misma  rea- 
lidad sobrenatural,  a  la  vez  rriisteriosa  y  milagrosa,  las  cuatro  notas 
son  inseparables,  coextensivas,  incluso  parcialmente  sinónimas: 

'  Thils,  G.,  Les  notes  de  V'Eglise  dans  l' apolo^hiaue  cathoUaue  dé- 
puis  la  Réforme  (Pirís  1937),  espec.  p. 200. 290. 328.  También  en  Jugie,  M,. 
0/>  se  trouve  le  Christianisme  integral?  (París  1947)  p.2(í(í. 

'  Esnecialmente  Zapelena,  T.,  De  Fcclesia  Christi  p.l.»  rRoma  1946) 
p. 469-476,  donde  resume  su  amplia  crítica  publicada  en  «Greeorianum» 
19  fl«38)  88-109  V  445-468. 

'  Cf.  Mersch,  E.,  La  théoloríe  dit  Cort>r  mystiaue  II  p.203-211;  ClÉ- 
RISSAC,  H.,  El  misterio  de  la  Iglesia  (Madrid  1946)  p. 21 -23.35-45.  ' 

*  Así.  v.gr..  Feckes,  K.,  Das  Mysterium  der  Heilige  Kirche  (Pader- 
born  1934)  p.l62. 
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sólo  se  distinguen  conceptualmente.  Donde  se  encuentra  una  de 
las  notas,  allí,  en  la  misma  medida,  se  hallan  también  las  otras  tres. 

3)  En  la  medida  en  que  las  Iglesias  disidentes  mantienen 
aún  en  su  vida  y  en  su  estructura  fragmentos  cristianos,  es  posible 
reconocer  en  ellas,  aunque  en  estado  mutilado  y  decadente,  algu- 
nas huellas  de  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  los  «vestigia  Eccle- 
siae»  de  que  hablan  algunos  Santos  Padres.  Y  estas  mismas  hue- 
llas, que  conectan  a  todos  los  cristianos  con  el  único  Cuerpo  mís- 
tico de  Cristo  existente  en  la  tierra,  obran  personal  y  colectiva- 
mente en  su  conciencia  como  la  llamada  al  cumplimiento  de  un 
deber  de  unidad,  de  santidad,  de  autenticidad  y  de  expansión 
misionera 

Es  así  como  el  nuevo  horizonte  de  la  eclesiología  nos  incita 
a  considerar  las  tradicionales  cuatro  notas  de  la  Iglesia  como  ma- 
nifestaciones de  su  misterio,  su  milagro,  su  martirio  y  su  misión. 
Misterio,  porque  no  sólo  en  épocas  especialmente  aciagas,  sino 
constitutivamente  se  nos  presentan  como  cualidades  sobrenaturales, 
como  dotes  nupciales  con  que  Cristo  quiso  regalar  divinamente 
a  su  Esposa.  Milagro,  porque  apenas  acertamos  a  comprender  la 
persistencia  histórica  de  una  Iglesia  que  se  afirma  esencialmente 
una.  santa,  católica  y  apostólica,  no  obstante  sus  divisiones,  sus 
yerros,  sus  inautenticidades  y  sus  conformismos,  si  no  es  porque 
la  sostiene  el  brazo  del  Señor.  Martirio,  porque  en  su  irrenuncia- 
ble  empeño  en  lograr  sus  cuatro  dotes  esponsales  se  purifica  histó- 
ricamente la  Iglesia;  la  sangre  de  este  esfuerzo  actúa  en  ella  pe- 
rennemente como  un  nuevo  baño  bautismal.  Misión,  porque  la 
tarea  que  la  Iglesia  debe  realizar  como  Cuerpo  místico  de  Cristo 
consiste  cabalmente  en  la  proyección  misterial  de  la  misma  misión 
de  Cristo,  ahora  celeste:  unificar  a  todos  los  hombres  en  la  santi- 
dad y  en  la  verdad  para  que  sean  «un  solo  rebaño  y  un  solo 
pastor». 

Por  eso,  ante  estas  amplias  dimensiones,  quedan  superadas  las 
estructuras  apologéticas,  estáticas,  de  las  notas  de  la  Iglesia.  El 
misterio  persiste  en  continua  revelación ;  el  milagro  presenta  cons- 
tantemente nuevos  mensajes  sobre  el  Señor  que  lo  realiza;  el  mar- 
tirio se  rejuvenece  con  cada  generación,  a  medida  que  aflora  en 
la  Iglesia  nueva  sangre  dispuesta  al  sacrificio;  la  misión  exige 
tenaz  esfuerzo,  a  fin  de  que  lo  que  Cristo  ha  querido  que  su  Igle- 
sia sea.  lo  sea  realmente.  Cualidades  de  su  misterio,  criterios  de 
su  milagro,  coronas  de  su  martirio,  consignas  de  su  misión-  eso 
vienen  a  ser  las  cuatro  notas  de  la  Iglesia. 

En  consecuencia,  no  extrañará  que,  lo  mismo  que  la  Iglesia  está 

•  TOURNET,  Ch.,  L'ÉRÜse  du  Verbe  Incarné  II  (París  1951)  p.l255,  y 
Teología  de  la  Igleüa  (Bilbao  1960)  p.l96. 
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siempre  en  devenir,  así  estén  siempre  sus  cuatro  notas  en  ince- 
sante progreso.  Cada  día  la  Iglesia  va  cobrando  mayor  conciencia 
de  su  unidad,  de  su  santidad,  de  su  catolicidad,  de  su  apostolici- 
dad;  cada  día  tiene  que  añadir  su  dosis  de  esfuerzo  para  brillar 
ella  misma  con  estas  cualidades,  que  para  sus  hijos  y  para  los 
«hermanos  separados»  constituyen  el  constante  criterio  de  su 
autenticidad,  el  premio  de  su  tarea  y  el  objeto  de  su  acción.  Cada 
día  tiene  que  permanecer  la  Iglesia  en  tensión  para  regular  las 
recíprocas  exigencias  de  cada  una  de  sus  misteriosas,  milagrosas, 
martiriales  y  misioneras  notas.  Centralizadora  y  autoritaria,  la  uni- 
dad exige  el  sacrificio  de  individualidades  y  de  ambiciones  disgre- 
gantes. «La  unidad  tenderá  a  sacrificar  la  universalidad  en  prove- 
cho de  la  cohesión;  la  catolicidad,  inversamente,  querrá  dar  la 
preferencia  a  lo  que  acerca,  pero  respetando  las  legítimas  diver- 
gencias en  lo  doctrinal,  en  lo  litúrgico,  en  lo  disciplinar.  La  uni- 
dad católica  está  siempre  en  devenir,  como  la  santidad,  y  jamás 
alcanzarán  su  meta  aquí  abajo.  Las  notas  de  la  Iglesia  se  nos  ma- 
nifiestan, pues,  en  un  equilibrio  inestable»  °. 

Interesaba  recordar  estas  ideas  preliminares  como  introducción 
al  estudio  de  las  notas  conforme  a  la  letra  y  al  espíritu  de  los 
textos  litúrgicos;  pues  pronto  observaremos  cómo  el  horizonte  en 
que  éstos  sitúan  los  breves  contextos  en  que  aquéllas  aparecen,  se 
abre  igualmente  a  estas  perspectivas  de  misterio  y  de  misión.  No 
podría  ser  de  otra  manera,  ya  que,  por  todas  las  páginas  que  ante- 
ceden, ha  podido  quedar  claro  que  en  lograr  la  unidad  de  los 
hombres  y  en  santificarlos  católicamente  por  los  cauces  transmi- 
tidos en  sucesión  apostólica  consiste  el  misterio  y  la  misión  litúr- 
gicos de  la  Iglesia,  en  cuanto  que  ésta  es  esencialmente  la  defini- 
tiva comunidad  de  culto  instituida  por  Cristo.  Es  siempre  la  di- 
mensión misteriosa,  misterial  y  mistérica  de  la  Iglesia  la  que  nos 
interesa  ir  redescubriendo  en  las  fórmulas  litúrgicas.  Y  realmente 
no  parece  presuntuoso  afirmar,  desde  este  punto  de  vista,  que  el 
misterio  de  la  Iglesia  nunca  aparece  más  positivamente  resumido, 
ni  reflejado  con  mayor  concisión,  que  cuando,  con  diversas  fór- 
mulas de  empleo  cotidiano,  confesamos  litúrgicamente  nuestra  fe 
en  la  Iglesia  «una,  santa,  católica  y  apostólica». 

Habiendo  de  dedicar  luego  nuestra  atención  a  cada  una  de 
las  notas  de  la  Iglesia,  séanos  permitido,  ante  todo,  dirigir  una 
mirada  a  las  fórmulas  litúrgicas  en  conjunto.  El  más  importante 
texto  litúrgico  en  que  aparecen,  precisamente  juntas,  las  cuatro 
notas  de  la  Iglesia,  es  el  breve  artículo  eclesiológico  del  Símbolo 
Niceno-Constantinopolitano  (año  381),  inspirada  culminación  de 

*  HoLSTEiN,  H.,  L'Église,  «signe  parmi  les  nations»:  «Études»  95 
(1962)  53. 
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una  emotiva  serie  de  símbolos  anteriores.  Ahora  bien,  las  oscuri- 
dades que,  no  obstante  numerosas  investigaciones,  rodean  todavía 
a  algunos  problemas  relativos  al  origen  y  desarrollo  del  Símbolo 
Apostólico,  afectan  igualmente  al  artículo  eclesiológico  en  cues- 
tión. Es,  por  supuesto,  sumamente  elocuente  y  revelador  el  hecho 
de  que  los  cristianos  hayan  introducido  la  proclamación  de  su  fe 
en  el  misterio  de  la  Iglesia  ya  en  las  más  primitivas  fórmulas  del 
«Credo».  La  que,  de  las  conservadas  hasta  hoy,  se  estima  más 
antigua dice  así :  «Credo  in  Patrem  omnipotentem,  et  in  lesum 
Chnstum  Salvatorem  nostnmi,  et  in  Spiritum  Sanctum  Paraclytum, 
in  Sanctam  Ecclesmm,  et  in  remissionem  peccatorum».  Formula- 
ciones posteriores  de  este  simple  artículo  eclesiológico  fueron  aña- 
diendo las  determinaciones  o  notas  que  hoy  proclamamos,  debi- 
das, en  gran  parte,  al  influjo  de  algunos  Padres,  y  fruto,  en  todo 
caso,  del  fervoroso  ambiente  cristiano 

No  parece  necesario  que  nos  detengamos  demasiado  en  los 
orígenes  del  uso  litúrgico  del  «Credo».  Se  empleó  desde  los  más 
remotos  tiempos  cristianos,  como  breve  resumen  de  nuestra  fe, 
en  la  catequesis  prebautismal  y  en  la  solemne  procesión  de  fe  que 
se  recitaba  y  se  recita  momentos  antes  de  la  administración  del 
bautismo.  De  este  modo  ha  sido  posible  que  hayamos  llegado  a 
conocer  sus  más  antiguas  fórmulas,  al  sernos  conservada  por  los 
escritores  cristianos  la  descripción  de  la  ceremonia  bautismal,  espe- 
cialmente el  interrogatorio  que  precede  a  la  infusión  del  agua. 
Sólo  en  el  siglo  vi  se  introdujo  también  en  la  santa  misa,  preci- 
samente en  Constantinopla ;  y  en  el  mismo  siglo  vi,  al  parecer 
independientemente,  en  España,  de  donde  debió  de  tomarse  la 
costumbre  general,  primero  en  la  corte  de  Carlomagno  y,  por  fin, 
en  Roma  y  luego  en  toda  la  Iglesia  por  ruego  del  emperador 
Enrique  II  (año  1041)  con  el  consentimiento  de  Benedicto  VIII ' 

'  Es  la  del  Testamentutn  in  Galilaea  Domi>2Í  Nostri  lesu  Christi 
(año  150-180),  ed.  L.  Guerrier,  Patrol.  Orient.  IX  p.l92  resp.32. 

'  A  pesar  de  la  ingente  y  óptima  bibliografía  sobre  el  Símbolo  y  el 
proceso  de  su  formación,  falta  un  estudie  completo  acerca  de  la  forma- 
ción y  evolución  del  artículo  dogmático  sobre  la  Iglesia.  Las  discusiones 
han  girado  más  bien  en  torno  a  la  parte  cristológica.  Pueden  verse 
Denz.,  n. 1-14. 54-56.86;  Lietzmann,  H.,  Symbole  der  alten  Kirche  (Bonn 
1914);  Capéele,  B.,  Les  origins  dii  Symbole  romain:  «Rech.  de  Théolo- 
gie  anc.  et  médiév.»  1  (1929)  7-20;  2  (1930)  5-20;  LÉbreton,  J.,  Les 
origins  du  Symbole  baptismal:  «Rech.  de  Science  Relig»  20  (1930)  97-124. 

°  Sobre  este  desarrollo  véase,  por  ejemplo,  Zahn,  Th.,  Glaubensregel 
und  Taufbekenntnis  in  der  alten  Kirche:  «Zeitsch.  f.  kirchliche  Wisssen- 
schaft  und  kirchliches  Leben»  6  (18S1)  302-524;  Brinktrine,  I.,  Beitrage 
zur  Entstehung  und  Erklarting  des  'Credo':  «Ephem.  Liturgicae»  42  (1928) 
48-58;  JUNGMANN,  J.  A.,  El  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid  1951)  p.l4l 
y  591-594;  Righetti,  M.,  Historia  de  la  Liturgia  (Madrid  1956)  II 
p.256-259. 
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Otro  importante,  acaso  más  bien  interesante  y  curioso  punto, 
afecta  a  la  peculiar  construcción  gramatical  del  artículo  eclesioló- 
gico  dentro  de  la  estructura  general  del  Símbolo.  Nótese  que,  en 
latín,  venimos  diciendo  desde  el  principio  del  mismo:  «Credo  in 
unum  Deum...,  et  in  unum  Dominum  lesum  Christum....  et  in 
Spiritum  Sanctum...»;  pero  a  continuación,  suprimiendo  esta  par- 
tíaila,  decimos  simplemente  «et  iinam,  sanctam,  catholicam  et 
apostolicam  Ecclesiam».  La  supresión  de  la  preposición  indicaría, 
según  algunos,  cabalmente  que  la  Iglesia  es  un  misterio,  es  decir, 
que  sólo  se  puede  creer,  estrictamente  hablando,  en  las  Personas 
divinas;  todo  lo  demás,  lo  que  ellas  revelan,  hay  que  creerlo  a 
ellas  '°.  Esta  construcción,  por  lo  demás,  no  es  exclusiva  de  nues- 
tro actual  Símbolo,  y  puede  comprobarse  en  otros  muchos  inclu- 
so con  la  curiosa  explicación  adjunta  que  trae  un  conocido  sacra- 
mentarlo: «Reaiérdese  que  debemos  creer  la  Iglesia,  no  et?  la  Igle- 
sia, pues  la  Iglesia  no  es  Dios,  sino  casa  de  Dios»  No  obstante, 
tampoco  puede  decirse  que  sea  general  esta  construcción  grama- 
tical del  artículo  eclesiológico  del  Símbolo,  pues  ya  hemos  visto 
cómo  el  más  antiguo  Símbolo,  el  del  «Testamentum  lesu  Christi», 
trae  «...  in  Sanctam  Ecclesiam»;  otros,  «...  in  Spiritum  Sanctum 
in  Sancta  Ecclesia»,  y  otros,  por  fin,  lo  cual  resulta  mucho  más 
llamativo,  «per  Sanctam  Ecclesiam» 

Se  podrían  vinailar  a  los  dos  grandes  Doctores  de  la  Iglesia, 
San  Agustín  y  Santo  Tomás,  dos  distintas  interpretaciones  de  esta 
formulación  que  venimos  comentando.  Toda  la  Iglesia  africana 
antigua,  guiada  por  Cipriano  y  Agustín,  cantaba  gozosamente  su 
fe  «in  Spiritum  Sanctum,  remissionem  peccatorum,  carnis  resu- 
rrectionem  et  vitam  aeternam  per  Sanctam  Ecclesiam»  La  Iglesia 
vendría  así  sabiamente  entendida  como  instrumento  del  Espíritu 
Santo  para  perdonar  los  pecados  e  introducir  en  la  vida  eterna. 
Santo  Tomás,  por  su  parte,  viene  a  explicar  la  fórmula  del  «Credo» 
como  si  hubiera  que  traducirla  así :  «Creo  en  el  Espíritu  Santo, 

"  Así  RuFiNUS,  Comment.  in  Symbolum  Apóstol,  n. 35. 36. 39:  ML 
21,372-373;  Faustus  Reieksis,  De  Sptr/tu  Sánelo  1,2  Corp.  Script.  Eccl. 
Latín.,  21,10. 

"  V.gr.,  en  la  cit.  obra  de  Lietzmann,  o  en  la  de  A.  Hahn.  Biblio- 
thek  der  Symbole...  (Breslau  1877)  n. 14.21. 25.  En  el  mismo  sentido  pue- 
de aducirse  el  viejo  símbolo  céltico  de  Baní;or,  como  lo  trae  Hahn,  o.c, 
n.40,  al  cual  dedicó  un  breve  estudio  J.  E.  L.  Oulton,  The  Atiostle's 
Creed  and  Belief  concerning  ihe  Chiirch:  «The  Journal  of  Theol.  Studies» 
39  (1038)  239-243:  «Credo  et  in  Spiritum  Sanctum.  Sanctum  esse  Eccle- 
siam Catholicam»... 

"  GaV:  ML  72.351  y  490 

"  Tanto  el  símbolo  de  Vieilio  de  Tapso  como  el  del  Sacramentarlo 
Galicano  traen  «in  sanctam  Ecclesiam».  Cf.  Hahn,  o.c,  n.37  y  41. 
"  Cf.  Hahn,  o.c,  n.28  y  32. 


364 


P.V.    «Sancta  Alater  Ecclesia» 


que  une  a  la  Iglesia,  que  la  santifica,  la  hace  católica  y  apostóli- 
ca» '^  Ambas  interpretaciones  son  bellísimas,  teológicamente  fe- 
cundas, conmovedoras,  por  más  que  no  parece  puedan  deducirse 
inmediatamente  de  la  lectura  del  texto  en  sí  mismo.  En  la  fuerza 
del  Espíritu  Santo,  última  misión  de  una  Persona  trinitaria,  radica 
el  sobrenatural  vigor  que  realiza  el  misterio,  el  milagro,  el  marti- 
rio y  la  misión  de  una  Iglesia  que  se  mantiene  unida,  santa,  cató- 
lica y  apostólica,  y  por  eso  se  encuentra  capacitada  para  infundir 
en  los  hombres  esa  unidad,  santidad,  catolicidad  y  apostolicidad 
de  que  ella  está  rebosante.  Sacramento  de  Cristo,  Esposa  de  Cris- 
to, Cuerpo  de  Cristo,  Casa  de  Dios  y  templo  del  Espíritu  Santo. 

Se  recordará  que  la  palabra  «Ecclesia»  viene  empleada  casi 
siempre  «sine  addito»  en  los  textos  romanos  y  aun  en  los  latinos 
en  general  por  lo  cual  resulta  muy  difícil  encontrar  reunidas 
las  cuatro  clásicas  notas  de  la  Iglesia.  Las  «preces  fidelium»  orien- 
tales, por  el  contrario,  abundan  en  estas  enumeraciones.  Siguien- 
do un  esquema  oracional  casi  siempre  fijo  para  el  orden  de  las 
intenciones,  las  liturgias  bizantinas  llamadas  de  San  Juan  Crisós- 
tomo  y  la  de  Santiago,  e  incluso  la  ambrosiana  y  la  céltica,  piden 
por  la  Iglesia  con  estas  invariables  palabras:  «Pro  Sancta  Ecclesia 
Catholica»;  la  antioquena  dice:  «Pro  Sancta  Catholica  et  Apostó- 
lica Ecclesia»;  la  copta  y  etiópica  son  aún  más  explícitas:  «Acuér- 
date, Señor,  de  dar  paz  a  tu  una,  santa,  católica  y  apostólica  Igle- 
sia». Incluso  el  «Sacramentarium  Serapionis»,  que  no  trae  una  es- 
pecial intención  por  la  Iglesia  en  la  oración  de  los  fieles,  aduce 
estas  palabras:  «Glorifica  a  tu  santa,  una,  católica  Iglesia»  ". 

La  sobriedad  del  lenguaje  cultual  romano  hace  que  sólo  muy 
esporádicamente  encontremos  determinativos  tales  como  «Ecclesia 
Sancta  Dei»,  «Ecclesia  tua  toto  orbe  diffusa»,  «Ecclesia  tua  Sancta», 
«Sacrosancta  Romana  Ecclesia».  Menos  el  último,  que  suele  em- 
plearse en  el  Pontijicale  Romanum  con  un  matiz  paradójicamente 
curial  y  burocrático,  estos  títulos  pertenecen  a  las  «oraciones  so- 
lemnes» del  viernes  santo,  que  probablemente  reconocen  su  origen 
en  las  «preces  fidelium  orientales»,  y  que  en  Roma  parece  fueron 
reservadas  para  esa  fecha  a  partir  del  siglo  vi  mientras  que  en 
las  liturgias  orientales  prosiguen  en  todo  su  esplendor. 

"  Santo  To^[Ás,  In  III  Sent.  d.25  q.l  a. 2  ad  5;  S.  Theol.  II-II  1,9  ad  5. 
Cf.  M.  DE  HUGLo,  en  «Vigiliae  Christianae»  7  (1953)  87  n.25. 

"  Cf.  Alfonso,  P.,  Oratio  jidelitim.  Origine  e  sviluppo  eucologico 
delta  prece  dei  fedeli  (Finalpia  1928)  p. 1-15.40. 59;  GiL  Atrio,  C,  en 
«Rev.  Española  de  Teología»  10  (1950)  240ss. 

"  Hay  testimonios,  por  ejemplo,  en  S.  Coelestinus,  Episl.  XXI  ad 
Episc.  Galliarum  (más  conocida  con  el  título  «De  gratia  Dei  indiculus») : 
ML  50,535  (en  Denz.  139);  S.  Prosperus  Aquitan.,  De  vocatione  om- 
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Es  también  en  estas  mismas  «oraciones  solemnes»  donde  ha- 
llamos un  texto  sumamente  sugerente.  En  la  oración  tradicional 
«por  los  herejes  y  cismáticos»  se  pide  al  Señor  «que  se  digne  volver 
a  llamarlos  a  la  santa  Madre  Iglesia  católica  y  apostólica...,  y  así 
vuelvan  a  la  unidad  de  su  verdad».  Cuando  se  reflexiona  teológi- 
camente, como  luego  haremos,  aunque  con  necesaria  brevedad,  en 
el  significado  y  las  dimensiones  misteriosas  de  la  maternidad  de 
la  Iglesia  no  se  halla  mejor  modo  de  vincularla  a  una  contempla- 
ción general  de  lo  que  constituye  su  misterio,  su  milagro,  su  mar- 
tirio y  su  misión  que  a  través  de  las  cuatro  notas  de  la  Iglesia.  En 
el  misterio  y  la  misión  de  ser  una,  santa,  católica  y  apostólica;  en 
el  misterio  y  la  misión  de  ser  Sacramento,  Esposa  y  Cuerpo  de 
Cristo  encuentra  la  Iglesia  los  cauces  ideales  para  realizar  su  mis- 
terio y  misión  supremos:  el  misterio,  el  milagro,  el  martirio  y  la 
misión  de  su  maternidad,  pareja  con  la  paternidad  única  y  augus- 
tísima de  Dios.  Sacramento,  Esposa  y  Cuerpo  de  Cristo,  congrega- 
da y  unificada,  santificada  y  vivificada  por  el  Espíritu  Santo,  la 
Iglesia  actualiza  litúrgicamente  las  acciones  salvadoras  del  Señor 
glorioso,  cuyo  retorno  esperamos,  y  por  esta  su  misteriosa  misión 
apostólica  de  santificar  a  todos  los  hombres  en  la  unidad  de  la 
verdad  los  introduce  maternalmente  en  el  sagrario  de  la  Trinidad, 
haciéndolos  hijos  adoptivos  del  Padre.  Veremos  luego  que  aleuna-s 
antiguas  Iglesias  cristianas  cantaron  la  maternidad  de  la  Iglesia 
junto  a  las  cuatro  notas  en  viejos  símbolos  de  la  fe.  No  importa 
que  la  maternidad  de  la  Iglesia  haya  sido  desprovista  de  esta  pú- 
blica y  oficial  proclamación.  En  el  sentido  en  que  luego  la  en- 
tenderemos, a  saber:  en  estrecha  relación  con  las  tradicionales 
cuatro  notas  de  la  Iglesia,  viene  a  ser,  junto  con  un  criterio  de 
ésta,  también  una  cualidad,  una  corona  y  una  consigna,  pues  per- 
tenece a  su  milagro,  a  su  misterio,  a  su  martirio  y  a  su  misión  en 
el  mundo.  La  maternidad  de  la  Iglesia  constitvtye  como  una  quinta 
nota,  propiedad  y  deber  de  ella.  En  ella  culmina  el  misterio  y  la 
misión  de  la  Iglesia. 

Fuera  de  los  casos  que  hemos  citado,  las  notas  de  la  Iglesia  no 
aparecen  propuestas  en  los  textos  litúrgicos  sino  como  inmedia- 
tamente referidas  a  sus  modos  concretos  y  a  las  condiciones  de  su 
realización.  Así,  la  unidad  aparece  «funcionalmente»  vinculada 
— de  un  modo  más  o  menos  explícito — a  los  factores  que  la  hacen 
posible  (fe,  jerarquía,  comunión,  el  Espíritu),  pudiéndose  afirmar 
algo  semejante  de  las  otras  notas. 

Los  textos  litúrgicos,  obviamente,  no  aluden  a  varios  problemas 
teológicos  a  que  el  estudio  general  de  las  notas  de  la  Iglesia  da 

nium  gentium  I.l  c.l2:  ML  51,664;  Hincmarus  Rhemeksis,  De  praedesti- 
natione  Dei  el  lib.  arbitrio,  poster.  dissert. :  ML  125,213. 
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lugar,  ni  dicen  nada  en  concreto  sobre  el  sentido  exacto  que  algu- 
nas— v.gr.,  la  catolicidad — pudieron  tener  en  la  mente  de  los 
escritores  eclesiásticos  y  del  pueblo  cristiano  cuando  estos  términos 
comenzaron  a  emplearse,  sentido  originario  que  acaso  se  haya  oscu- 
recido posteriormente.  Tal  investigación,  sin  embargo,  parece  re- 
querida por  la  peculiar  naturaleza  del  estudio  que  aquí  pretende- 
mos realizar.  Tanto  al  tratar  de  cada  una  de  las  cuatro  notas  tra- 
dicionales como  de  la  maternidad  de  la  Iglesia  se  intenta  ofrecer 
un  esbozo  de  la  formación  de  cada  uno  de  estos  apelativos  esen- 
ciales, de  estas  cualidades  misteriosas  de  la  Iglesia,  partiendo  de  su 
arranque  en  la  Sagrada  Escritura  y  en  los  escritos  de  los  Santos 
Padres  hasta  lograr  la  formulación  litúrgica  concreta  que  hoy  en- 
contramos. Por  otra  parte,  tampoco  parecía  lícito  prescindir  total- 
mente de  aludir  siquiera  a  determinados  problemas  prácticos  que 
cada  una  de  las  notas,  entendidas  como  deber  y  martirio  de  la 
Iglesia,  le  imponen  actualmente :  el  ecumenismo,  la  reforma,  las  mi- 
siones y  el  apostolado  son  las  formas  dinámicas  de  martirio  y 
misión  que  corresponden,  respectivamente,  al  aspecto  milagroso  y 
misterioso  de  la  unidad,  la  santidad,  la  catolicidad  y  la  apostolici- 
dad  de  la  Iglesia.  Acaso  sólo  e!  hecho  de  que  no  pertenecen  de 
lleno  al  objeto  de  nuestro  estudio  y  la  idea  de  que  un  tratamiento 
más  prolijo  abrumaría  al  lector  innecesariamente  podrá  excusarnos 
de  dedicarles  tan  breve  atención,  no  obstante  su  transcendencia  y 
su  actualidad  en  las  diversas  famiilias  del  mundo  cristiano. 

Capítulo  1 
LA  UNIDAD  DE  LA  IGLESIA  Y  SUS  FACTORES 

En  los  usuales  tratados  «de  Ecclesia»  apenas  ha  sido  sistemati- 
zado hasta  ahora  sino  el  aspecto  exterior  de  la  unidad  de  fe,  de 
régimen  y  de  culto,  insistiendo  sobre  todo  en  la.  unicidad  de  la 
Iglesia  y  en  el  primado  romano,  y  lo  más  en  la  Eucaristía,  como 
factores  máximos  y  como  expresión  suprema  de  la  unidad  cristiana. 
Pero  es  necesario  atender  a  los  dos  aspectos  que  presenta  el  tema 
de  la  unidad  de  la  Iglesia  en  sí  misma,  prescindiendo  de  momento 
de  los  muchos  que  ofrece  el  de  la  unión  de  los  cristianos  separa- 
dos :  indivisión  interna  estructural,  por  una  parte,  y  unión  espiritual 
o  caritativa  de  los  fieles  entre  sí  mismos,  por  otra.  Una  nueva  di- 
mensión se  nos  abre  entonces  cuando  consideramos  que  la  unidad 
de  estructura  no  siempre  va  unida,  lamentablemente,  a  la  vital 
unidad  de  mente  y  corazón.  Podemos  sospechar  que  Cristo  previo 
esta  situación  cuando  en  la  última  cena  pidió  fervorosamente  al 
Padre:  «Que  todos  sean  uno  para  que  el  mundo  crea  que  tá  me 
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enviaste»  (lo  17,21),  y  cuando  constituyó  la  unidad  en  la  candad, 
propiedad  esencial  de  la  vida  cristiana;  en  el  principal  motivo  di- 
námico de  credibilidad  de  sí  mismo  y  de  la  eiicacia  de  su  misión 
divina  y  de  la  misión  de  la  Iglesia:  «En  esto  conocerán  todos  que 
sois  mis  discípulos,  si  os  tenéis  amor  unos  a  otros»  (lo  13,34). 

A  partir  del  celebrado  libro  de  Moehler  se  comenzó  a  conside- 
rar de  nuevo  sistemáticamente  esta  unidad  interior,  mística,  de  la 
Iglesia,  más  importante  que  la  que  efectúa  el  armazón  estructural. 
Fueron  contribuyendo  a  ello  posteriormente  la  actualidad  de  la 
idea  de  Cuerpo  místico  (unión  de  los  miembros  con  la  Cabeza  y 
entre  sí)  ;  el  concepto  de  la  unidad  eclesial  como  participación  y 
reflejo  de  la  inmanente  unidad  eterna  de  las  tres  divinas  Perso- 
nassegún  las  citadas  palabras  de  Jesús;  las  fecundas  ideas  del 
movimiento  ecuménico,  tanto  católico  como  disidente,  que  insisten 
en  que  toda  la  cristiandad  está  germinalmente  unida  de  un  modo 
místico  por  la  recepción  del  mismo  bautismo  de  Cristo  y  la  inspi- 
ración del  mismo  Espíritu,  a  pesar  de  las  escandalosas  escisiones 
entre  las  diferentes  Iglesias  cristianas. 

Los  textos  litúrgicos  han  presentido  la  suprema  necesidad  de 
la  unidad  y  la  unión  en  la  Iglesia,  de  modo  que  las  oraciones  que 
la  invocan  parecen  ser  las  que  han  exigido  un  mayor  fervor  en  la 
redacción  En  una  bellísima  oración  de  la  liturgia  mozárabe  se 
insiste  en  la  necesidad  de  «amar  y  mantener  principalmente  la 
unidad»:  «diligentes  ac  tenentes  principaliter  unitatem».  Parece 
oportuno  ceder  al  deseo  de  transcribir  el  texto  completo,  impor- 
tante para  nuestro  tema  en  varios  puntos: 

«Atravesando  como  estamos,  hermanos  queridos,  el  peligroso  mar 
de  este  revuelto  mundo,  subamos  con  confianza  al  palo  de  la  cruz 
y  entreguemos  las  velas  de  la  fe  a  los  favorables  vientos  del  Santo 
Espíritu.  Pues  la  escena  evangélica  que  presenta  a  Cristo  actuando  en 
la  ribera  (alude  a  lo  21,1-15,  que  se  acaba  de  leer)  figura  a  la  glo- 
riosa Iglesia  sin  mancha,  cuando  llenó  de  grandes  peces  la  red  sin 
que  se  rompiera;  y  no  quiso  que  la  nave  se  desviara  de  la  derecha, 
porque  sólo  bienes  pretendía  que  obtuviera. 

Actualicemos,  pues,  la  verdad  de  este  misterio  admirable  «sacra- 
menti  admirabilis  veritatem  subsequamur»),  amando  y  manteniendo 
principalmente  la  unidad.  Nadie  fomente  cismas  nefandos,  nadie 
rompa  las  redes  del  Señor  rehuyendo  presentarse  en  la  ribera.  Por  el 
contrario,  ofrezcamos  el  santo  sacrificio  para  que  merezcamos  con- 
tarnos entre  sus  místicos  peces  y  ser  alimento  del  Señor,  el  cual  se 
dignó  sacarnos  del  abismo  y  ha  llegado  a  hacernos  miembros  suyos»  ^ 

'  En  este  sentido,  Poulpiquet,  A.,  L'Église  Catholique  (París  1923) 
p.272;  Mersch,  E.,  o.c,  p. 212-218;  Journet,  Ch.,  o.c,  II  p.l205ss,  y 
en  La  teología  de  la  Iglesia  p.399ss. 

^  «...  diligentes  ac  tenentes  principaliter  unitatem»  (MoMíss:  ML 
85,511). 
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Todas  las  liturgias,  especialmente  las  orientales,  ponen  clara- 
mente de  relieve  la  supremacía  de  la  unidad  en  oraciones  que  soli- 
citan de  Dios  la  paz  para  su  Iglesia  y  que  le  piden  aparte  de  ella 
cualquier  clase  de  cismas  y  divisiones  internas  que  desdigan  de 
la  candad  fraterna.  «Haz  que  cesen  los  cismas  de  las  iglesias,  calma 
el  griterío  de  las  gentes,  disuelve  pronto  el  ímpetu  de  las  here- 
jías» \  «Te  pedimos  por  tu  santa  Iglesia  universal:  que  perviva  en 
ella  tu  tranquilidad  y  tu  paz  para  siempre,  que  se  vea  libre  de  per- 
secuciones, revoluciones,  enemistades,  cismas,  divisiones,  y  que 
todos  permanezcamos  unidos  con  unánimé  concordia,  con  corazón 
puro  y  caridad  perfecta»  \  El  término  «adunare»,  «unificar»,  va- 
rias veces  repetido  en  los  textos  romanos,  vendría  a  ser  el  expo- 
nente concreto  de  este  ideal  en  sus  propias  fórmulas  litúrgicas 

No  es  preciso  insistir  demasiado,  por  evidente,  en  que  tanto  la 
persistencia  histórica  de  la  Iglesia  como  la  eclesiología  misma,  en 
cuanto  que  sistematización  teológica  de  su  misterio,  se  basan  en  la 
nota  de  la  unidad;  sin  ella  no  tienen  sentido  ni  las  otras  notas  ni 
cualquier  concepto  eclesiológico.  Por  eso  los  diversos  conceptos  de 
la  Iglesia,  que  en  páginas  anteriores  nos  han  ido  presentando  los 
textos  de  la  liturgia,  recalcan  siempre,  al  menos  implícitamente,  la 
unidad  o  indivisión  interna  de  la  Iglesia.  Sólo  a  base  de  la  unidad, 
como  propiedad  y  criterio  esencial  de  la  Iglesia,  es  posible  com- 
pararla metafóricamente  a  un  pueblo,  un  reino,  una  casa  y  una  ciu- 
dad, un  rebaño,  una  vid,  una  esposa  y  un  cuerpo De  esta  unidad 
o  indivisión  interna,  estructural,  de  la  Iglesia  es  expresión  y  condi- 
ción vital  la  unión  práctica  de  los  cristianos  manifestada  «per 
unanimem  concordiam  cum  corde  puro  et  caritate  perfecta». 

Ambos  aspectos  de  la  unidad  cristiana,  que  podríamos  llamar, 
sin  pretensión  alguna,  unidad  de  la  Iglesia  y  unidad  en  la  Iglesia, 
reconocen  los  mismos  factores,  acaso  ya  sistematizados  de  algún 
modo  por  San  Pablo:  «Un  Señor,  una  fe,  un  bautismo»  (Eph  4,5). 
Sólo  que,  según  la  unidad  sea  estructural  o  además  vital,  es  menos 
o  más  profundo  el  nivel  de  su  eficacia  práctica. 

1.    nUna  fides» 

Ya  hemos  considerado  a  la  Iglesia,  funcionalmente,  como  una 
comunidad  de  fe.  Los  cristianos  viven  comunitariamente  las  creen- 
cias recibidas  por  revelación,  transmitidas  por  tradición  y  magis- 

'  Lit.  Sancti  Basilii:  J.  GoAR,  Rituale  Graecorum  (Venetiis  1730)  p.l47. 
*  Lit.  Nesio  riana:  Lebrun,  III  p.236. 

"  RomAíiss,  viernes  santo,  oraciones  solemnes;  en  el  «Te  igitur»  del 
canon  de  la  misa;  oración  primera  antes  de  la  comunión. 

'  Esta  idea  fue  expuesta  por  León  XIII,  Satis  cogniium:  ASS  28 
(1895-1896)  711. 
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terio,  y  su  agrupación  religiosa,  en  cuanto  específicamente  distinta 
de  las  demás,  está  pendiente  de  la  certeza  de  los  misterios  divinos 
y  del  conjunto  de  los  acontecimientos  pascuales;  pendiente  de  la 
certeza  de  sus  esperanzas:  «Si  Cristo  no  ha  resucitado,  vana  es 
vuestra  fe.  Si  en  esta  vida  sólo  en  Cristo  tenemos  puesta  nues- 
tra esperanza,  somos  los  más  dignos  de  lástima  de  todos  los  hom- 
bres» (i  Cor  15,17-19).  Llamado  a  la  tempiternidad,  el  pueblo 
cristiano,  que  renace  cada  día  en  las  aguas  del  bautismo,  tiene  el 
punto  de  arranque  en  hechos  concretos  sucedidos  en  el  tiempo. 

Esta  comunitaria  profesión  de  fe,  esta  «confessio  christiana», 
es  un  factor  específico  de  la  unidad  de  la  Iglesia:  «¡Oh  Dios,  que 
uniste  tan  diversas  gentes  en  la  confesión  de  tu  nombre!,  concéde- 
nos que  este  pueblo  llamado  a  la  eternidad  (en  otro  texto  paralelo : 
que  los  renacidos  en  la  fuente  bautismal)  tenga  una  misma  fe  en 
la  mente  y  una  misma  piedad  en  las  acciones» 

Otro  interesante  texto  mozárabe  acentúa  estas  mismas  ideas, 
a  la  vez  que  enuncia  temas  que  en  diversos  lugares  van  siendo 
objeto  de  nuestra  consideración : 

«Por  la  unidad  de  la  fe  católica.  Te  pedimos,  ¡oh  Cristo!,  que 
tu  Iglesia,  ampliamente  difundida  por  toda  la  tierra,  sea  unificada 
toda  en  un  solo  y  único  rebaño  («in  unitatis  gremio  colligatur»).  Que, 
aunque  en  su  dijusión  encuentre  variedad  de  gentes,  no  sufra,  sin 
embargo,  división  de  su  fe.  Disuelve  los  cismas  y  herejías,  que  in- 
tentan oscurecer  la  fe  y  corromper  la  verdad.  De  modo  igual  que 
tú  eres  un  mismo  y  único  Señor  en  el  cielo  y  en  la  tierra,  así.  en 
unidad  de  fe  («in  unitate  fidei»),  te  sirva  tu  pueblo,  compuesto  de 
todas  las  gentes» 

El  equilibrio  inestable,  la  tensión  dinámica  entre  varias  de  las 
notas  de  la  Iglesia  que  antes  quedaba  sugerida,  aparece  claramente 
aludida  en  este  profundo  texto.  Concretamente  aquí,  tensión  entre 
unidad  y  universalidad.  No  podían  plantearse  estos  problemas  en 
la  originaria  comunidad  cenacular,  cuyos  miembros  todos  proce- 
dían del  mismo  horizonte  geográfico  y  del  mismo  ambiente  social. 
La  unidad  comienza  a  sufrir  riesgos  cuando  la  Iglesia  se  enfrenta 
con  mentes  y  vidas  de  diversas  culturas,  de  diversas  apetencias. 
Una  de  las  constantes  problemáticas  a  través  de  la  variada  corrien- 
te de  la  historia  de  la  Iglesia  ha  consistido  en  esta  difícil  adminis- 
tración de  la  unidad  desde  una  Roma  centralizadora  frente  a  la  ne- 
cesaria variedad  de  educación  y  civilización,  de  ideas  y  costumbres, 
de  los  pueblos  que  de  todo  el  mundo  han  ido  acudiendo  a  ella 
sacudidos  por  su  luz.  Jamás  podrá  lograrse  esta  misteriosa  «unidad 
católica»  si  no  es  a  base  del  máximo  respeto  y  comprensión  con 

'  RomMiss,  sábado  santo,  orac.  después  de  la  décima  prof.  en  el  an- 
tiguo rito;  jueves  de  la  semana  de  Pascua,  oración. 
'  MoMiss:  ML  85,451. 
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los  ricos  matices  humanos  que  la  catolicidad  aporta  a  la  unidad 
básica.  En  lograrla,  si  es  dado  lograrla  en  una  historia  humana 
siempre  en  devenir,  consume  la  Iglesia  sabiamente  valiosas  ener- 
gías de  su  misión  unificadora 

La  unidad  de  fe  está  condicionada  a  la  unidad  de  Dios,  «auctor 
fidei».  Porque  no  hay  más  que  un  Dios  inmutable  («unus  atque 
Ídem  Dominus»),  por  eso  no  hay  más  que  una  sola  fe,  una  sola 
«confessio»  inmutable.  La  Iglesia,  que  es  la  llamada  a  todas  las 
gentes,  la  «convocatio  gentium»,  que  responde  a  esta  fe  única,  no 
podrá  ser  a  su  vez  sino  única:  sólo  puede  haber  una  Iglesia  ver- 
dadera porque  sólo  hay  un  Dios  y  un  Cristo.  La  Iglesia  de  Cristo, 
la  Iglesia  fundada  por  Cristo  para  continuar  misterialmente  y  mis- 
téricamente a  través  de  la  historia  su  obra  de  redención  no  podrá 
ser  sino  una,  pues  no  puede  ser  doble  o  múltiple  una  Iglesia  que 
es  el  Cuerpo  místico  del  Señor,  que  aquí  hace  sus  veces,  mientras 
El  está  ya  glorioso  en  los  cielos,  objeto  de  nuestra  fe.  La  Iglesia 
es  la  institución  religiosa  formal  de  la  humanidad  redimida.  Hay 
una  humanidad,  hay  una  redención,  hay  un  Redentor:  hay  una 
Iglesia 

El  valor  unificativo  de  la  fe  no  queda  sólo  patente  por  estas 
sencillas  consideraciones.  Brilla  aún  más  cuando  se  considera  que 
ella  logra  hacer  olvidar  «in  gremio  unitatis»  las  diferencias  socia- 
les de  los  miembros  de  la  Iglesia,  reclutados  bautismalmente  desde 
variadas  extracciones  geográficas  y  sociales.  La  unidad  de  fe  de 
la  Iglesia  produce  la  unidad  en  la  Iglesia.  La  unidad  de  fe  pro- 
duce la  caridad.  En  la  fe  y  por  la  fe  todos  los  cristianos  somos  y 
nos  sentimos  hermanos.  Una  misma  fe  nos  unifica  en  el  gozoso 
seno  de  la  santa  Madre  Iglesia  y  nos  deposita,  hermanados  desde 
aquí,  en  el  ampüo  regazo  de  Dios  Padre:  «Un  solo  Dios  y  Padre 
de  todos,  que  está  sobre  todos,  que  actúa  por  medio  de  todos,  que 
habita  en  todos»  (Eph  4,6). 

2.    La  jerarquía 

La  existencia  de  una  jerarquía  de  orden  en  la  Iglesia  se  justifi- 
ca inmediatamente  por  el  hecho  de  que  la  Iglesia  es  una  comuni- 
dad sobrenatural  de  culto,  en  la  cual,  por  su  misma  constitución, 
todo  lo  santo,  lo  eficaz,  lo  valioso,  viene  «de  arriba».  El  sacerdo- 
cio jerárquico  es  elemento  imprescindible  de  la  Iglesia  cristiana  al 
mismo  nivel  que  lo  es  Cristo  mismo,  cuya  misión  misteriosa  con- 
tinúa aquél  en  el  transcurso  de  los  siglos.  La  existencia  de  una 
jerarquía  de  jurisdicción  en  la  Iglesia  se  justifica,  a  su  vez,  por  el 
hecho  de  que  la  Iglesia  es  una  comunidad  humana  que  debe  ser 
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dirigida,  orientada,  regulada  eficazmente  en  el  nombre  de  Cristo 
hacia  sus  propios  fines  sobrenaturales. 

En  ambos  planos,  en  el  vertical  de  lo  sobrenatural  y  en  el  hori- 
zontal de  lo  comunitario,  los  miembros  de  la  jerarquía  actúan  en 
delegación  y  en  nombre  de  Cristo,  que  es  a  la  vez  Redentor  y 
Pastor  de  las  almas.  Lo  mismo  que  su  ausencia  desde  la  Ascensión 
origina  el  que  la  Iglesia  sea  ahora  su  Cuerpo  místico,  así  su  ausen- 
cia desde  el  mismo  día  hace  imprescindible  el  servicio  instrumen- 
tal de  sus  sacerdotes.  «El  sacerdocio,  si  se  recibe  rectamente  por 
amor  de  Dios,  no  hay  que  tomarlo  como  un  dominio,  sino  como 
un  servicio ;  como  una  carga  más  que  como  un  poder»  El  com- 
pacto cuerpo  social  que  forman  los  fieles  con  la  unidad  de  su  fe 
requiere  la  perfecta  sumisión  a  Cristo-Cabeza;  de  El  procede  todo 
vigor  espiritual ;  todos  recibimos  «de  su  plenitud  de  verdad  y  de 
gracia»  (lo  1,14-16').  Pero  la  gracia  de  Cristo  se  comunica  a  su 
Cuerpo  místico  «por  los  canales  de  administración»,  a  través  de 
los  diversos  «apóstoles,  profetas,  evangelistas,  pastores  y  doctores» 
que  El  mismo  elige  «para  la  obra  del  ministerio,  para  la  edifica- 
ción del  Cuerpo  de  Cristo»  (Eph  4,11-16). 

Sabemos  que  tanto  la  Sagrada  Escritura  como  los  textos  litúr- 
gicos más  antiguos  caracterizan  a  la  Iglesia  como  «un  solo  rebaño 
y  un  solo  pastor».  Desde  esta  alegoría  de  la  Iglesia  y  de  su  jerar- 
quía queda  patente  la  importancia  de  ésta  como  factor  unificador 
de  la  comunidad  cristiana.  Dios  es  pastor  de  su  pueblo  y  Cristo 
es  el  buen  pastor  de  su  Iglesia  (lo  10,11-16).  Los  ministros  de 
Cristo  «apacientan  la  grey  de  Dios  no  gobernando  por  fuerza, 
sino  de  grado,  según  Dios,  y  no  por  torpe  lucro,  sino  por  inclina- 
ción del  corazón,  ni  como  dominando  despóticamente,  sino  ha- 
ciéndose modelos  de  la  grey.  Cuando  vuelva  Cristo,  príncipe  de  los 
pastores,  recibirán  la  inmarcesible  corona  de  la  gloria»  (1  Petr  5, 
2-4).  Este  fecundo  texto,  aprovechado  sabiamente  como  lectura 
litúrgica  y  como  fuente  de  inspiración  de  varios  conocidos  textos, 
sitúa  con  exactitud  el  alcance  unificador  de  la  jerarquía  en  el  pas- 
toreo de  la  grey  cristiana. 

Los  que  en  nombre  de  Dios,  «pastor  y  rector  de  todos  los 
fieles»  '°,  y  en  nombre  de  Cristo.  «Señor  y  pastor  eternamente  glo- 
rioso» apacientan  temporalmente  la  Iglesia,  reciben  también  por 
participación  el  nombre  de  pastores.  El  mismo  Pedro,  que  había 
oído  a  Cristo  decirle:  «Apacienta  mis  ovejas»  (lo  21,17),  aplica 

'  Aío5  398:  «Quia  sacerdotium,  si  recte  ex  Dei  amore  suscipitur,  non 
est  dominatio  putanda,  sed  servitus,  et  obsequium  potius  quam  potestas». 

'°  RomMiss,  misa  por  el  Papa,  oración:  «Deus,  omnium  fideiium  pas- 
tor et  rector». 

"  RomPont  II  p.l91:  «Dominus  Deus,  pastor  aeternac  gloriac». 
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a  todos  Jos  presbíteros  el  mandato  y  les  transfiere  la  orden  de  que 
«apacienten  la  grey  de  Dios».  Este  apelativo  aparece  con  mayor 
claridad  y  frecuencia  referido  al  obispo  de  Roma,  que  alguna  vez 
es  llamado,  con  respecto  a  los  cismáticos,  «verdadero  pastor  de  la 
Iglesia»  La  Iglesia  necesita  una  «potente  moderación»  para 
mantenerse  unida,  de  modo  que  «ni  al  pastor  le  falte  la  obediencia 
de  la  grey  ni  a  la  grey  la  solicitud  del  pastor»  El  Papa,  sucesor 
de  Pedro,  es  el  «pastor  angélico»,  el  supremo  «buen  pastor»  tem- 
poral de  la  Iglesia.  «Pastor  del  rebaño  y  guía  de  la  grey,  guarda 
los  pastos  de  la  vida  y  las  fuentes  sagradas,  conserva  a  sus  ovejas 
y  aparta  los  lobos»  '\  Acaso  gran  parte  del  recelo  con  que  muchos 
de  nuestros  «hermanos  separados»  miran  a  la  Iglesia  católica  por 
la  impresión  de  fuerza  granítica  y  atemorizadora  que  les  produce 
el  primer  superficial  contacto  con  la  suprema  jurisdicción,  ja  infa- 
libilidad y  otras  prerrogativas  jurídicas  del  Papa  se  desvanecería  si 
lo  contemplaran  en  la  más  soberana  dimensión  de  su  misión  y  su 
misterio:  supremo  pastor  de  los  fieles,  suprema  garantía  de  la 
rectitud  y  la  eficacia  de  nuestra  vida  religiosa,  mistérica  presencia 
de  la  persona  de  Cristo  en  la  tierra. 

No  obstante,  si  tuviéramos  que  atenernos  a  la  más  estricta  fra- 
seología litúrgica,  veríamos  que  apenas  es  litúrgico  el  título  «pas- 
tor» aplicado  a  los  obispos.  Propiamente  hablando,  Ies  corresponde 
más  bien  el  título  litúrgico  de  «pontifex»,  pontífice.  Ni  siquiera  en 
los  textos  que  acompañan  al  rito  de  su  consagración  se  les  llama 
directamente  pastores,  aunque  las  palabras  con  que  se  les  entrega 
el  báailo  sean:  «Recibe  el  báculo  del  oficio  pastoral»,  y  en  un 
determinado  momento  se  les  aplique  la  antigua  oración  galicana 
que  hoy  se  reza  en  el  común  de  Sumos  Pontífices :  «Que  llegue  a 
la  vida  junto  con  la  grey  que  le  es  confiada».  En  las  liturgias 
orientales,  «apacentar  la  santa  grey  del  Señor  y  actuar  como  pontí- 
fices suyos»  "  viene  sugerido  como  definición  de  la  carga  episcopal. 
En  la  mozárabe,  uno  de  los  títulos  que  recibe  el.  obispo  es  el  de 
«pastor  temporal  de  la  grey,  guía  temporal  del  ejército  sagrado»  ". 
Parece,  pues,  que  la  liturgia  sugiere  la  precedencia  de  la  misión 

RomMiss,  misa  por  la  unión  de  los  cristianos,  oración. 
"  RomMiss.  común  de  Sumos  Pontífices,  orac.  y  poscom. 

BracBr,  fiesta  de  San  Pedro  'ad  Vincula'.  1  de  agosto,  himno  de 
vísperas : 

«Ovilis  ille  Pastor  et  Rector  gregis 
Vitae  reciudit  pascua  et  fontes  sacros. 
Ovesque  servat  creditas,  arcet  lupos». 
"  «Pascere  sanctum  gregem  tuum  et  pontificatum  tuum  agere»  (Coristif. 
Apóstol.  1.8  c.5.6;  Sacramentar.  Serap.  28,2,  ed.  FUNK,  I  475;  II  191). 

'*  «Temporalis  pastor  gregis,  temporalis  sacri  agminís  dux»  (MoOrd 
290). 
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pontifical:  puente  entre  Dios  y  la  concreta  parcela  de  su  viña, 
representante  directo  de  Cristo  para  cada  una  de  las  áreas  geográ- 
ficas en  que  el  supremo  Pastor  de  Roma  ha  dividido  su  rebaño 
para  mejor  guiarlo  hacia  la  vida,  en  nombre  y  dependencia,  en 
unión  y  delegación  del  Vicario  de  Cristo. 

También  los  simples  sacerdotes,  no  dotados  de  especiales  po- 
deres episcopales,  son  pastores  de  las  almas.  Son  sus  más  inmedia- 
tos pastores.  Más  aún,  son  los  ministros  de  Cristo  y  de  la  Iglesia 
en  los  que,  si  logran  resistir  los  frecuentes  riesgos  de  autoritaris- 
mo a  que  su  constante  contacto  con  los  fieles  los  somete,  pueden 
descubrir  éstos  más  fácilmente  su  auténtica  y  exclusiva  dimensión 
de  pastores.  En  la  liturgia  sólo  una  vez,  y  muy  de  pasada,  se  les 
llama  así  cuando  al  ordenarlos  les  dice  e!  obispo  que  son  sus  «co- 
operadores» :  «Vosotros,  cooperadores  de  nuestro  orden.  Nos, 
vuestro  pastor;  vosotros,  pastores  de  las  almas»". 

Estos  breves  datos,  suficientemente  claros  por  sí  mismos 
ponen  de  relieve  la  importancia  que  los  textos  litúrgicos  confieren 
a  la  jerarquía  en  su  triple  nivel — Papa,  obispos,  sacerdotes — como 
factor  de  unidad  de  la  Iglesia.  El  cristiano  que  se  mueve  al  margen 
de  la  jerarquía  válidamente  y  legítimamente  constituida  debe  con- 
siderarse a  sí  mismo  separado  del  tronco  único  de  la  Iglesia.  Este 
pensamiento,  no  característicamente  litúrgico,  aparece  desde  la 
antigüedad  en  los  Santos  Padres,  especialmente  en  San  Cipriano: 
«Debes  saber  que  la  Iglesia  está  en  el  obispo  y  el  obispo  en  la 
Iglesia».  La  abundancia  de  pastores  dentro  de  la  Iglesia,  siempre 
unidos  con  Cristo,  con  el  Papa  y  entre  sí,  son  como  rayos  de  lu2 
que  proceden  de!  mismo  foco,  como  ramas  de  un  árbol  que  nacen 
del  mismo  tronco,  como  los  diversos  ríos  que  manan  de  la  misma 
fuente  " 

El  fundamento  de  la  unidad  de  jerarquía  de  la  Iglesia  y  de 
ésta  como  factor  de  la  unidad  de  la  Iglesia  es,  por  lo  tanto,  el 
mismo  que  el  de  la  unidad  de  fe;  a  saber:  la  unidad  estrechísima 

"  RomPont  III  p.88. 

"  Decimos  esto  porque  ha  habido  abundante  discusión  sobre  otros 
textos  más  oscuros.  Por  ejemplo,  sobre  el  sentido  que  tiene  la  frase  «.una 
curn  fámulo  tuo  Papa...  et  antistite...  et  ómnibus  orthodoxis»  del  princi- 
pio del  canon  de  la  misa.  Más  bien  parece  que  equivale  a  decir:  «y  te 
pedimos  también  por  el  Papa,  los  obispos»,  etc.  Si  la  frase  subrayada  no 
tuviera  valor  adverbial,  sino  adjetivo,  habría  que  unirla  a  «Ecclesia»,  y 
entonces  habría  que  traducirla:  «Te  pedimos  por  la  Iglesia,  a  la  que  te 
dignes  pacificar,  guardar,  unir  y  regir,  unida  con  el  Papa...»  Cf.  Botte,  B., 
L'ordinaire  de  la  Messe  (Parí.s  1953)  p.77;  Garrido,  M.,  La  oración 
liiánica  en  el  canon  de  la  misa:  «Liturgia»  10  (1955)  269-275.  Y  el 
mismo  sentido — uno  u  otro — tendría  el  lugar  paralelo  del  pregón  pas- 
cual en  la  vigilia  del  sábado  santo. 

"  Cf.  RJ  556.  La  frase  anterior,  en  RJ  587. 
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de  todos  los  responsables  de  la  Iglesia  con  Dios  Padre  a  través 
de  Cristo,  «príncipe  de  los  pastores».  Por  eso  cuando  San  Agustín 
se  pregunta  cómo  es  posible  que  haya  un  solo  Pastor,  el  eterno 
Dios,  y  que  por  Cristo,  Pastor  glorificado  y  ausente,  estén  con  El 
unidos  todos  los  guías  de  la  Iglesia,  si  todo  ellos  son,  en  cierta 
íorma,  pastores,  no  halla  otra  respuesta  sino  repetir  que  «porque 
todos  son  miembros  de  un  solo  Pastor»  "° 

El  mismo  criterio  hay  que  aplicar  también  a  las  numerosas 
cuestiones  prácticas  que  cada  día  se  plantean  respecto  a  la  unidad 
en  la  Iglesia  no  sólo  en  la  conciencia  de  los  sacerdotes  con  respecto 
a  sus  obispos  o  acaso  en  la  de  éstos  con  respecto  al  Papa,  sino 
también  en  la  actitud  práctica  de  una  gran  parte  de  fieles.  Ningún 
sacerdote  puede  olvidar  que  ha  hipotecado  su  personalidad  al 
servicio  de  la  Iglesia:  no  ora,  no  actúa,  no  enseña,  no  predica  en 
nombre  propio,  sino  como  ministro  de  su  obispo.  Su  libertad  de 
opinión  y  de  expresión  queda  relativamente  interferida  por  el 
hecho  de  que  ha  prometido  obediencia  a  su  obispo.  Sin  necesidad 
de  compartir  sus  ideas  ni  su  mentalidad  en  asuntos  estrictamente 
personales  o  de  administración  diocesana,  sin  necesidad  de  compar- 
tir su  propia  interpretación  teológica,  filosófica  o  moral,  no  le  será 
h'cito  manifestar  su  oposición  o  divergencia  en  tanto  actúe  como 
sacerdote  dotado  de  una  misión  en  dependencia  de  su  obispo. 

Ningún  obispo,  a  su  vez,  puede  olvidar  que  debe  mantenerse 
«en  paz  y  comunión  con  la  Sede  Apostólica».  Lo  mismo  que  mu- 
chos problemas  vitales  para  la  conciencia  de  los  sacerdotes  se  di- 
luirían con  mayor  dosis  de  humildad  por  parte  de  éstos  y  de  com- 
prensión por  parte  de  sus  obispos,  así  también  determinadas  ten- 
siones entre  los  obispos  y  los  diversos  dicasterios  de  la  adminis- 
tración romana  quedarían  atenuados  con  una  reducción  del  mon- 
taje burocrático  y  jurisdiccional  de  la  Iglesia,  que  dificultan  a 
veces  su  visión  como  misterio  y  misión  sobrenaturales,  y  con  una 
disminución  de  la  tradicional  centralización  vaticana,  que  hoy  se 
hace  a  todas  luces  necesaria. 

Los  fieles,  por  su  parte,  necesitan  humildad,  sencillez  y  cari- 
dad en  grado  sumo  para  no  comprometer  con  su  comportamiento 
la  unidad  vital  en  el  seno  de  la  Iglesia.  Va  resultando  un  tópico 
elocuente  la  desconfianza  de  los  fieles  en  sus  pastores;  es  una 
actitud  que  se  resiente  de  individualismo,  de  fácil  crítica,  de  escán- 
dalo farisaico  y  hasta  de  ignorancia.  Ignorancia  de  la  verdadera 
faz  de  los  problemas  y  de  lo  que  a  los  obispos  se  les  puede  pedir 
para  solucionarlas;  fariseísmo  de  exigirles  una  actitud  positiva  en 
cuestiones  sociales  o  políticas  cuando  sus  críticos  no  tienen  el  co- 
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raje  de  adoptar  ninguna;  crítica  sin  razonamiento  o  excesivamen- 
te superficial;  actitud  individualista  extrapastoral  que  acusa  in- 
fluencias de  la  mentalidad  subjetivista  centroeuropea. 

La  unidad  de  la  Iglesia  es  cuestión  resuelta  teóricamente,  al 
menos  para  los  miembros  de  una  misma  confesión  religiosa.  La 
unidad  en  la  Iglesia  hay  que  ir  reconstruyéndola  cada  día  al  com- 
pás de  los  pequeños  o  grandes  problemas  del  momento.  Toda  la 
Iglesia  tiene  contraído  un  compromiso  en  esta  tarea.  La  actitud  de 
la  jerarquía  será,  sin  embargo,  por  más  eficaz  y  espectacular,  un 
factor  de  mayor  importancia. 

3.   El  culto 

Por  ser  la  Iglesia  esencialmente  una  comunidad  de  culto  y  la 
unidad  la  principal  de  sus  cuatro  notas  necesariamente  se  infiere 
que  el  culto,  en  sus  diversas  manifestaciones,  habrá  de  ser  contado 
como  una  de  las  principales  expresiones  y  más  eficaces  factores  de 
la  unidad  de  la  Iglesia.  Ahora  bien,  tres  son  las  formas  que  adopta 
el  culto  divino  en  su  más  amplio  sentido:  el  sacrificio,  los  sacra- 
mentos como  medios  de  santificación  y  los  diversos  modos  de  ora- 
ción estrictamente  tal  en  cuanto  que  se  distingue  de  las  dos  pri- 
meras formas  cultuales.  Para  no  repetir  al  hablar  de  la  comunión 
lo  que  habría  que  decir  de  la  misa  veremos  a  continuación,  con 
la  mayor  brevedad  posible,  el  alcance  del  bautismo,  la  eucaristía 
y  las  formas  comunitarias  de  oración  como  factores  de  unidad  y 
unión  de  la  Iglesia. 

a)    El  bautismo  «in  unum  Corpus» 

En  la  biografía  religiosa  de  cada  cristiano,  el  bautismo  es  su 
primer  hecho  eclesial.  «Puerta  de  la  Iglesia»,  «ianua  Ecclesiae»,  se- 
gún los  textos  litúrgicos,  o,  como  dice  el  mismo  Santo  Tomás, 
«ianua  sacramentorum»,  «puerta  de  los  otros  sacramentos» Por 
eso  bautizarse  un  cristiano  significa  bautizarse  eclesialmente.  No 
es  un  acontecimiento  que  afecta  a  la  vida  individual  del  cristiano. 
E.s  un  hecho  de  naturaleza  social.  El  bautismo  nos  incorpora  a  una 
comunidad  de  santificación  y  de  culto  que  es  el  Cuerpo  místico 
de  Cristo,  y  al  entrar  así  en  primer  contacto  con  ella,  con  la  Iglesia, 
nos  santifica  porque  nos  pone  en  primer  contacto  con  este  Sacra- 
mento de  Cristo,  radical  Sacramento  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia. 
Más  que  los  otros  sacramentos,  a  excepción  de  la  eucaristía,  el 
bautismo,  con  diferente  título  que  ésta  y  en  diferente  escala,  pero 


"  S.  Theol.  III  73,3. 
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no  con  menor  realismo  ni  menos  intensa  intimidad,  es  el  primer 
sacramento  de  la  unidad  cristiana. 

El  bautismo  es  el  sacramento  de  la  fe,  «sacramentum  fidei» 
Goza  de  los  mismos  valores  comunitarios  que  la  fe  y,  en  cuanto 
sacramento,  garantiza  la  validez  santificadora  e  incorporadora  de 
la  fe  personal,  que  podría  quedar  desprovista  de  eíicacia  sobre- 
natural y  eclesial,  dadas  sus  no  raras  dimensiones  exclusivamente 
racionales  e  individualistas.  El  bautismo  sitúa  al  bautizado  ontoló- 
gicamente  en  un  orden  sobrenatural.  No  sólo  psicológicamente  ni 
tampoco  por  el  mero  hecho  de  que  recibe  mayores  gracias  actuales, 
pues  la  gracia  actual  es  dada  por  Dios  suficientemente  a  todo 
hombre,  aunque  no  esté  bautizado,  como  condición  indispensable 
para  la  salvación.  Pero  esta  elevación  ontológica,  entitativa,  del 
bautizado  al  orden  real  sobrenatural  se  realiza  eclesialmente.  El 
bautismo  regenera  al  hombre  porque  lo  une  al  cuerpo  social  y  co- 
munitario de  la  Iglesia.  El  valor  unitivo  del  bautismo,  como  fac- 
tor sacramental  de  la  unidad  eclesial,  estriba  en  la  razón  invocada 
por  San  Pablo  al  fundamentar  alegóricamente  su  concepción  de  la 
Iglesia-Cuerpo  místico  de  Cristo:  «Porque  en  un  mismo  Espíritu 
todos  nosotros  hemos  sido  bautizados  en  razón  de  formar  un  solo 
cuerpo,  in  uno  Spiritu  omnes  nos  ¿n  unum  corpus  baptizati  sumus» 
(1  Cor  12,13). 

Sería  oportuno  repasar  los  textos  del  Ritual  recitados  durante 
la  ceremonia  bautismal.  Tanto  de  ellos,  ya  estudiados  aquí  antes 
desde  otros  puntos  de  vista,  como  del  conjunto  de  básicos  textos 
del  Nuevo  Testamento,  especialmente  de  San  Pablo,  se  podría 
corroborar  la  impresión  de  que  a  toda  la  comunidad  cristiana  le 
queda  aún  mucho  por  andar  en  el  largo  camino  de  la  teología  y  la 
pastoral  litúrgicas,  en  la  toma  de  conciencia  del  espíritu  comunita- 
rio que  da  sentido  a  la  estructura  sacramental  de  la  Iglesia,  en  la 
dimensión  de  unidad  interna,  espiritual,  mística,  que  el  bautismo, 
antes  que  ningún  otro  sacramento,  inicia,  exige  y  recuerda  a  todos 
los  bautizados  «en  un  solo  cuerpo».  Entre  todos  los  cristianos, 
mucho  más  entre  los  católicos,  pues  mediante  entre  ellos  los  lazos 
de  unión  de  una  misma  jerarquía  y  de  una  misma  fe  compartida, 
pero  también  entre  todos  los  cristianos  no  católicos  y  éstos,  cuen- 
tan más  los  factores  de  unión  y  unidad  que  los  de  separación  y 
divergencia.  Por  encima  de  las  incomprensiones  históricas,  por  en- 
cima— y  por  debajo — de  la  separación  jerárquica  y  del  distancia- 
miento  dogmático,  que  siempre  son  parciales,  opera  invisiblemente 
un  factor  dinámico  sumamente  eficaz :  el  carácter  impreso  en  nues- 
tras almas  por  el  hecho  de  haber  recibido  el  mismo  bautismo  «¡n 

"  San  Agustín,  Epist.  98,  ad  Bonifacium:  ML  33,354;  Santo  To- 
más, S.  Theol.  III  39,5;  73,4. 


C.l.    La  unidad  de  la  Iglesia  y  sus  jactares 


377 


nomine  lesu»  y  de  haber  recibido  la  imposición  de  las  manos  y  el 
Espíritu  Santo  (Act  8,15-17:  10,48).  Las  consecuencias  que  de  este 
principio  pueden  y  deben  deducirse  para  la  comprensión,  convi- 
vencia y  colaboración  de  las  diversas  «confesiones»  de  fe  cristianas 
en  orden  a  la  posterior  ideal  unidad,  así  como  para  la  más  fácil 
superación  de  las  internas  divergencias  de  los  mismos  católicos  en 
materias  importantes,  pero  no  transcendentales,  son  fáciles  de 
prever.  A  ellas  habremos  de  referirnos  luego. 

Bautismo  y  eucaristía  son  los  dos  máximos  sacramentos  de  la 
unidad  cristiana.  Resulta  curioso  observar  cómo  San  Pablo  emplea 
siempre  términos  comunitarios  cuando  habla  de  uno  y  otro  sacra- 
mento. El  bautismo  es  para  él,  en  su  profunda  concepción  teoló- 
gica, un  rowsepultarnos  con  Cristo,  un  coparticipar  en  la  semejanza 
de  su  muerte  (Rom  6,4-5;  Col  2,11-12).  Un  texto  litúrgico  adopta 
esta  misma  idea  cuando  dice  que  «por  el  bautismo  estamos  con- 
sepultados con  Cristo»  Pero  ésta  es  sólo  la  primera  fase  de  nues- 
tra regeneración  cristiana  porque,  «muertos  al  pecado,  vivimos  ya 
para  Dios  en  Cristo  nuestro  Señor»  (Rom  6,11);  «hemos  sido 
lavados,  hemos  sido  santificados,  hemos  sido  justificados  en  el 
nombre  de  Nuestro  Señor  Jesucristo  y  en  el  Espíritu  Santo»  (1  Cor 
6,11);  «fuimos  iluminados  una  vez,  y  hemos  gustado  el  don  ce- 
leste, y  hechos  partícipes  del  Espíritu  Santo,  y  saboreado  la  hermo- 
sa palabra  de  Dios  y  las  maravillas  de  la  edad  venidera»  (Hebr  6, 
4-5).  Para  San  Pablo,  todas  las  vivencias  religiosas  cristianas  pos- 
teriores al  bautismo  son  también  comunitarias,  se  realizan  en  la 
comunidad  y  tienden  a  reforzar  los  hábitos  de  unión  comunitaria. 
Recuérdense  sus  palabras  al  hablar  de  la  asamblea  eucarística:  «Re- 
unirse en  común  para  celebrar  la  cena  del  Señor»  (1  Cor  11,20). 
«Convenire  in  unum».  El  bautismo  es  sacramento  de  regeneración 
«in  unum  corpus»;  la  eucaristía  es  sacramento  de  comunión  «in 
unum». 

Un  célebre  texto  litúrgico  sintentiza  a  la  perfección  la  fun- 
ción unificadora  y  unitiva  de  ambos  principales  sacramentos:  «Se- 
ñor, te  ofrecemos  este  sacrificio  durante  los  gozos  pascuales,  en  los 
cuales  tu  Iglesia  admirablemente  renace  y  se  nutre»,  «renascittu: 
et  nutritur»  La  Iglesia-Madre  ve  aumentar  el  número  de  sus 
hijos  con  el  bautismo.  A  través  de  esta  «puerta»  penetran  en  su 
regazo  maternal  hombres  de  todas  las  latitudes,  con  diversas  men- 

"  JlomPont  II  p.l94:  «in  baptismate  tibí  consepultos». 

RomMiss,  miércoles  de  la  semana  de  Pascua,  secreta.  Nótese  la  tau- 
tología, ya  notada  anteriormente,  que  hay  en  el  texto  actual  «^ascitur  et 
nutritur»,  debida  a  un  lapsus  del  amanuense  donde  debió  escribir  «wascí- 
tur».  La  lectura  «et  renascitur  et  nutritur» — bautismo  y  comunión — apa- 
rece en  GaV  (ML  72,312)  y  en  Gas  (ML  72,509). 
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talidades,  con  diversos  prejuicios.  La  Iglesia,  al  entrar,  los  sella,  los 
unifica,  los  caracteriza.  El  misterio  pascual  de  Cristo,  inicialmente 
participado  y  reproducido  en  cada  bautismo,  alcanzará  más  com- 
pleta representación  en  las  diversas  formas  cultuales  de  la  euca- 
ristía, que  es  por  antonomasia  el  sacramento  del  amor  y  la  unidad 
cristianos. 

b)    La  eucaristía,  «sacramentum  unitatis  et  pacis» 

La  más  evidente  expresión  y  el  apoyo  más  firme  de  la  interna 
unidad  religiosa  de  toda  la  Iglesia  nos  lo  ofrece  la  celebración  del 
santo  sacrificio  de  la  misa.  La  misa,  de  cualquier  forma  que  se 
celebre,  incluso  solitariamente,  tiene  siempre  un  carácter  esencial- 
mente comunitario.  No  es  un  acto  de  piedad  personal  del  sacer- 
dote; no  actúa  éste  en  ella  en  nombre  propio,  sino  como  ministro 
de  Cristo  y  de  la  Iglesia:  de  ésta,  en  cuanto  que  presenta  al  Pa- 
dre por  Cristo  las  devotas  súplicas  de  todos  los  fieles,  especial- 
mente de  los  presentes,  de  los  «circunstantes»,  si  los  hay;  de  Cris- 
to, en  cuanto  que  lo  representa  y  personifica  en  el  acto  supremo 
del  sacrificio.  Incluso  una  misa  solitaria  se  ve  misteriosa  y  silen- 
ciosamente respaldada  por  la  oculta  presencia  de  todo  el  Cuerpo 
místico.  La  misa,  como  hemos  subrayado  anteriormente,  es  centro 
y  sostén  insustituible  de  la  vida  espiritual  de  la  Iglesia  y,  en  con- 
secuencia, el  factor  principal  de  su  unidad.  La  finalidad  de  la 
Iglesia  es  «hacer  la  eucaristía»,  para  que  esta  eucaristía  continua- 
da pueda  «hacer  la  Iglesia». 

Según  Santo  Tomás,  la  «res  sacramenti»  de  la  eucaristía,  es 
decir,  la  razón  de  su  institución  y  el  contenido  de  su  celebración, 
es  la  unión  del  cristiano  a  Cristo  en  la  comunidad  de  todo  su 
Cuerpo  místico  A  la  eucaristía  se  ordenan  analógicamente  todos 
los  demás  sacramentos,  pues  ella  es  el  centro  de  la  Iglesia,  de 
modo  que  la  unión,  también  analógica,  que  cada  uno  de  los  sacra- 
mentos produce  y  expresa  entre  todos  los  cristianos  y  con  toda 
la  Iglesia,  debe  su  vigor  y  su  fecundidad,  mayor  o  menor,  a  la 
mayor  o  menor  relación  de  proximidad  que  cada  uno  de  ellos 
guarda  con  la  eucaristía,  que  es  el  supremo  «sacramento  de  la 
unidad  cristiana»,  «sacramentum  ecclesiasticae  unitatis»  '\  San 
Agustín,  por  su  parte,  dice  bellamente  que  la  eucaristía  es  «sa- 
cramento de  piedad,  vínculo  de  caridad,  signo  de  unidad»,  «sa- 
cramentum pietatis,  vinculum  caritatis,  signum  unitatis» 

"  S.  Theol.  III  73,3. 

"°  5.  Theol.  III  65.3;  67,2;  72,3,  donde  claramente  dice  que  es  «om- 

nium  sacramentorum  finís». 

"  In  loannis  Evang.  tr.27  c.5  n.l3:  ML  35,1613, 
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Claro  está  que,  en  ocasiones,  estos  aspectos  esencialmente  co- 
munitarios son  susceptibles  de  mayor  desarrollo  ceremonial.  En 
tal  sentido,  la  concetebración  eucarísica,  en  su  acepción  más  estric- 
ta, presenta  la  forma  más  comunitaria  litúrgicamente  conocida  de 
la  celebración  de  la  cena  del  Señor:  toda  la  comunidad  cristiana 
— fieles  y  jerarquía — se  reúnen  en  asamblea  cultual,  íntimamente 
unidos  a  su  cabeza  visible — el  obispo  o  el  papa,  según  los  casos — 
en  torno  a  un  mismo  altar,  para  celebrar  vma  sola  misa,  en  la  cual 
la  misma  consagración  será  realizada  simultáneamente  por  todos 
los  sacerdotes  presentes  o  los  especialmente  designados  para  el 
solemne  acto Esta  unidad  total  de  sacrificio  o  «eucaristía  única», 
como  la  llamaban  los  primitivos  cristianos incluye  necesaria- 
mente unidad  de  fe,  unidad  de  jerarquía,  unidad  de  liturgia,  uni- 
dad de  templo,  unidad  de  altar,  unidad  religiosa  de  toda  la  comu- 
nidad reunida  en  asamblea  de  culto.  Por  eso,  la  concelebración 
eucarística,  en  su  sentido  más  estricto,  es  la  suprema  y  excepcional 
manifestación  de  la  unidad  cultual  de  la  Iglesia. 

Recuérdese,  sin  embargo,  para  evitar  confusiones,  la  radical 
distinción  establecida  entre  «concelebración  sacramental»  y  «con- 
celebración meramente  ceremonial»  La  primera,  que  es  la  que 
acabamos  de  describir,  está  mandada  actualmente  en  la  liturgia 
latina  para  la  consagración  de  obispos,  la  ordenación  de  sacerdo- 
tes y  algunos  pocos  casos  más  Parece  ser  que,  a  pesar  de  la 
opinión  difundida  en  contrario,  los  casos  de  esta  estricta  concele- 
bración sacramental,  con  pronunciación  colectiva  y  simultánea  de  las 
palabras  consecratorias  por  parte  de  todos  los  concelebrantes,  fue- 
ron muy  escasos,  prácticamente  los  mismos  que  se  han  conservado 
hasta  nosotros  y  que  ahora  practicamos  Sin  recurrir  a  estos  casos, 
otras  formas  de  concelebración  ceremonial  están  previstas  tanto 

"  PuNiET,  P.  DE,  Concélébration  liturgique:  «Dict.  d'Árch.  Ch.  et  de 
Lit.»  III  (París  1914)  2470-2488;  Beaudin,  L.,  La  concélébration:  «La 
Maison  Dieu»  7  (1946)  7-26;  NiCOLÁu,  M.,  La  concelebractón  eucarísti- 
ca: «Salmanticensis»  8  (1961)  269-294. 

San  Ignacio  de  Antioquía,  Ad  Phyladelph.  4;  Ad  Smyrn.  8,15; 
Ad  Ephes.  20,2,  cit.  por  Jungmann,  o.c,  p.299:  «Esforzaos  en  celebrar  la 
eucaristía  única,  pues  no  hay  más  que  una  carne  de  Nuestro  Señor  Jesu- 
cristo, y  solamente  un  cáliz  en  que  se  une  su  sangre,  un  solo  lugar  sacri- 
fical  y  un  solo  obispo  con  su  colegio  de  presbíteros  y  diáconos,  mis  con- 
siervos». 

Distinción  establecida  por  Hanssens,  J.  M.,  De  concelebratione 
eucharistica:  «Periódica  de  re  morali,  canónica  et  litúrgica»  16  (1927) 
143-154,  y  algunos  números  siguientes. 

Cf.  HoNORÉ,  A.,  Des  rites  concéléhrés  dans  la  Liturgie  latine  actuel- 
le:  «La  Maison  Dieu»  7  (1946)  56-71. 

"  Según  el  sentir  de  Jungmann,  o.c,  p.264-268.  Pues  parece  que  hubo 
muy  pocos  casos  de  auténtica  concelebración  sacramental,  fuera  de  los 
citados. 
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por  el  Derecho  Canónico  (can. 862)  y  el  Pontifical  para  el  rito 
de  la  consagración  de  los  santos  óleos  por  el  obispo  el  día  de  jue- 
ves santo,  como  por  el  Pontifical  para  la  celebración  del  sínodo 
diocesano :  «El  pontífice  celebra  la  misa  y  da  al  clero  la  sagrada 
comunión»  Más  recientemente,  el  decreto  de  reforma  de  la  Se- 
mana Santa  manda  este  mismo  tipo  de  concelebración  para  la  emo- 
tiva misa  «in  Coena  Domini»  del  mismo  día  del  jueves  santo  por 
la  tarde:  en  cada  templo  celebra  la  misa  el  sacerdote  principal, 
el  cual  da  la  comunión  a  todos  los  sacerdotes  presentes  y  luego 
a  los  fieles.  Para  otros  casos  de  concelebración,  incluso  en  esta 
acepción  amplia,  por  ejemplo  con  motivo  de  peregrinaciones,  se 
requiere  especial  permiso  de  la  Santa  Sede. 

La  razón  de  esta  restricción  estriba  en  que,  arteramente,  pero 
con  la  mayor  facilidad,  puede  introducirse  en  la  conciencia  de  los 
sacerdotes  y  de  los  fieles  una  idea  no  sólo  injustificada,  sino  in- 
cluso hasta  dogmáticamente  falsa,  a  saber:  que  un  gesto  colectivo 
de  unidad,  como  lo  es  soberanamente  el  expresado  en  las  llama- 
das «misas  concelebradas»  (por  ejemplo,  cuando  la  numerosa  con- 
fluencia de  sacerdotes  en  un  determinado  lugar  imposibilita  o 
dificulta  la  celebración  individual")  tiene  más  valor  que  el  valor 
intrínseco  de  cada  una  de  las  misas  privadas  Los  abusos  litúr- 
gicos cometidos  en  algunos  lugares  pudieron  aconsejar  en  su  día 
tales  restricciones.  Nada  impediría  levantarlas,  si  se  tuviera  la  su- 
ficiente garantía  de  que,  cuando  tales  misas  «comunitarias»  o  «con- 
celebradas» por  todos  los  sacerdotes  fueran  aconsejables  por  su 
eficacia  para  subrayar  la  unión  cristiana  o  simplemente  por  razones 
prácticas  de  economía  de  tiempo  o  lugar,  no  quedaba  perjudicada 
la  básica  supremacía  de  cada  sacrificio  en  sí  mismo  respecto  a  los 
sentimientos  de  unidad.  Por  otra  parte,  ya  Pío  XII  había  corre- 
gido esta  falsa  interpretación  y  sugerido  un  empleo  discreto  del 
término  «concelebración»,  prohibiendo  entenderla  de  modo  que 
equivaliera  a  suponer  la  igualdad  sacerdotal  indiferenciada  de 
sacerdotes  y  clero  o  la  reincidencia  en  el  error  indicado 

En  relación  con  el  sacramento  de  la  comunión  como  ideal,  más 

"  RomPont  III  p.69. 

Cf.  Vanderbroucke,  D.  F.,  Concélébration  et  tnesses  pritées: 
«Questions  lit.  et  paroiss.»  32  (1951)  61-72;  Roguet,  A.,  La  pratique 
des  tnesse  dites  'conimunautaires':  «La  Maison  Díeu»  34  (1953)  148-156, 
donde  se  estudia  y  comenta  la  nota  de  la  Comisión  Episcopal  de  Pastoral 
y  de  Liturgia  de  Francia  sobre  este  tema.  La  Comisión  respondió  ib  36 
(1953)  8. 

Mediator  De/  (AAS  39  [1947]  553):  «Creen  que  el  sacrificio  euca- 
rístico  es  una  concelebración  propiamente  dicha,  y  estiman  preferible  que 
los  sacerdotes  que  están  entre  el  pueblo  'concelebren'  en  Jugar  de  cele- 
brar privadamente  su  misa  sin  el  pueblo». 
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común  para  la  generalidad  de  los  fieles  y  esencial  factor  de  unidad 
eclesial,  pocos  textos  litúrgicos  pueden  aducirse  más  bellos  y  evo- 
cadores que  este  de  los  antiguos  cristianos:  «Como  este  pan  que 
hemos  partido  estaba  disperso  en  las  espigas  de  los  montes,  que 
recogidas  han  sido  hechas  un  pan,  así  sea  recogida  tu  Iglesia  de 
todos  los  confines  de  la  tierra  en  tu  reino,  porque  tuya  es  la  gloria 
y  el  poder  por  Jesucristo  por  los  siglos» 

En  esta  preciosa  oración  se  observa  un  dinámico  juego  de  con- 
ceptos entre  dispersión  y  congregación,  entre  universalidad  y  uni- 
dad, que  caracteriza  la  movediza  naturaleza  histórica  de  la  Iglesia, 
la  cual,  según  subraya  un  atinado  texto  mozárabe  que  precisamente 
emplea  la  misma  terminología,  «está  recogida  de  la  dispersión  de 
las  gentes  en  la  unidad  de  la  fe» Pero  dos  aspectos  debilitan  la 
importancia  de  este  texto  venerable  para  el  tema  concreto  que 
ahora  nos  interesa,  no  obstante  quedar  en  él  tan  acentuado  el  va- 
lor unificador  de  la  eucaristía :  primero,  que  aparece  ésta  más  como 
un  símbolo  de  unión  o  como  un  ideal  de  congregación  que  como 
un  real  factor  operativo,  eficazmente  productor  de  ella;  después, 
el  fuerte  matiz  escatológico  que  lo  acompaña.  En  efecto,  no  se 
pide  en  él  que  la  Iglesia  esté  ahora  permanentemente  unida  en 
el  tiempo,  a  imitación  de  las  espigas  o  de  los  fragmentos  de  pan 
reunidos  ahora  en  el  altar,  sino  que  las  diversas  Iglesias  o  reunio- 
nes de  fieles  de  todo  el  mundo,  incluida  la  local  que  ahora  cele- 
bra y  ora,  se  vean  reunidas  en  el  reino. 

Otros  textos  presentan  con  mayor  claridad  la  función  realmen- 
te unitiva  de  la  comunión  a  la  vez  como  símbolo  y  como  factor, 
sin  acentuar  tanto  este  sabor  escatológico.  «Señor,  infúndenos  el 
espíritu  de  tu  caridad,  para  que  nos  hagas  concordes  por  tu  pie- 
dad a  los  que  has  saciado  con  un  solo  pan»  «Que  la  comunión 
de  tu  sacramento  nos  santifique  y  nos  dé  unidad» 

Casi  siempre  es  éste  el  sentido  de  las  poscomuniones  de  todas 
las  misas:  agradecer  al  Señor  el  beneficio  del  sacramento  recibido 
y  pedirle  la  santidad,  la  purificación,  la  rectitud  de  conciencia 
y  la  unidad,  de  las  cuales  la  comunión  con  el  Cuerpo  de  Cristo 
es  la  prenda  más  segura.  Según  algunos  textos,  el  más  célebre 
de  los  cuales,  aunque  relativamente  reciente,  se  debe  a  la  precisa 
y  en  este  caso  poética  pluma  de  Santo  Tomás,  la  comunión  euca- 
rística  es  a  la  vez  símbolo  y  factor  eficaz  de  la  paz  y  la  unidad 

"  Didaché  IX:  FuNK,  I  p.23. 

"  MoOrd  286:  «Ut  de  dispersione  gentium  in  unitate  fidei  collecta, 
sine  macula  aut  ruga  uní  Christo  copularetur  Ecciesia». 

"  RomAliss,  viernes  después  del  miércoles  de  Ceniza,  poscom.;  sába- 
do santo  y  domingo  de  Pascua,  poscom.  Proviene  del  GaV  (ML  72,374). 

"  RomMiss,  domingo  IX  de  Pentec,  poscom.  Proviene  del  GrM  (ML 
78,180). 
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en  el  pueblo  cristiano:  «Señor,  concede  a  tu  Iglesia  propicio  los 
dones  de  la  unidad  y  la  paz,  que  místicamente  se  designan  en 
los  dones  que  te  ofrecemos»  En  estas  mismas  ideas  abundan 
las  oraciones  de  la  «missa  ad  tollendum  schisma»,  o  «misa  por 
la  unidad  de  los  cristianos» :  «Te  ofrecemos  estos  dones  por  la 
unión  del  pueblo  cristiano;  concédenos  por  ellos  los  dones  de  la 
unidad  y  de  la  paz».  «Que  esta  comunión,  lo  mismo  que  designa 
la  unión  de  los  fieles  en  ti,  así  obre  en  tu  Iglesia  el  efecto  de  la 
unidad» 

Dejando  aparte  de  momento  la  distinción  que  este  último  tex- 
to establece  entre  unión  y  unidad,  como  dos  etapas  sucesivas  a 
cubrir  por  la  misión  de  la  Iglesia  en  este  campo,  volvamos  a  la 
preciosa — y  precisa — expresión  litúrgica  y  tomista:  «praesignan- 
tur,  mystice  designantur».  La  comunión  es  a  la  vez  símbolo  mís- 
tico y  factor  de  unidad  y  de  unión.  Se  nos  descubre  así  el  amplio 
horizonte  histórico  y  teológico  del  proceso  a  través  del  cual  el 
pueblo  y  la  teología  cristianos  llegaron  a  designar  a  la  Iglesia 
como  Cuerpo  místico  de  Cristo,  siempre  en  dependencia  de  la 
estrecha  relación  que  la  Iglesia  guarda  con  su  Cuerpo  físico,  símbo- 
lo y  factor  de  su  unidad.  A  partir  de  los  albores  de  la  Edad  Me- 
dia, una  misma  palabra,  «Corpus»,  es  empleada  para  designar 
tanto  la  realidad  eucarística  como  la  eclesiológica,  la  eucaristía 
y  la  Iglesia,  sencillamente  porque  «místicamente»  son  lo  mismo: 
son  Cuerpo  de  Cristo.  Poco  a  poco  se  transfirió  a  la  Iglesia  el 
apelativo  «cuerpo  místico»,  que  en  siglos  anteriores  se  aplicaba 
a  la  eucaristía,  para  diferenciarla  del  «cuerpo  físico»  de  Cristo 
glorioso  en  los  cielos.  Una  profunda  convicción  teológica  obraba 
en  el  seno  de  este  largo  proceso:  la  comunión  sacramental  del 
cuerpo  (físico)  eucarístico  de  Cristo  produce  la  vivencia  comu- 
nitaria de  la  unidad  y  la  unión  del  pueblo  cristiano,  ya  incoadas 
por  el  bautismo,  y  así  la  Iglesia,  cuyo  alimento  espiritual  («pañis 
caelestis,  pañis  angelorum»)  es  el  cuerpo  y  la  sangre  del  Señor, 
queda  transformada  en  el  Cuerpo  místico  del  Señor  Esta  misma 
razón  había  invocado  San  Pablo  al  establecer  por  primera  vez  en 
la  teología  la  alegoría  de  «cuerpo»  aplicada  a  la  Iglesia:  «El  pan 
que  partimos,  ¿no  es  acaso  comunión  con  el  cuerpo  del  Señor.-* 

*°  RojuMiss,  Corpus  Christí,  secreta. 

RomAUss,  misa  por  la  unión  de  ios  cristianos,  secreta  y  poscom. 

*^  Pueden  verse  Puzo,  F.,  La  unidad  de  la  Iglesia  en  junción  de  la 
Eucaristía:  «Gregorianum»  34  (1953)  145-183;  Anciaux,  P.,  Eucharistia 
ut  sacramentufn  caritaiis:  «Collectanea  Mechiinensia»  41  (1956)  354-357. 
Y  para  toda  la  evolución  aludida  en  el  texto,  el  célebre  libro  de  H.  DE 
LUBAC,  Corpus  Mysticum.  L'Eucbaristie  et  l'Eglise  au  Aloyen-Age  (Pa- 
rís 1949). 


C.l.    La  unidad  de  la  Iglesia  y  sus  jactares 


383 


Puesto  que  uno  es  el  pan,  un  cuerpo  somos  la  muchedumbre,  pues 
todos  de  un  solo  pan  participamos»  (1  Cor  10,16-17). 

Acaso  podría  decirse  que  culmma  en  San  Alberto  Magno  este 
proceso,  o,  al  menos,  que  él  da,  al  final  del  mismo,  un  buen  resu- 
men de  la  situación  de  este  dato  teológico  en  su  tiempo.  Según 
él,  la  designación  de  la  Iglesia  como  Cuerpo  místico  de  Cristo  se 
funda  en  la  esencial  relación  que  guarda  con  el  cuerpo  del  Señor 
sacramentalmente  presente  y  operante  entre  nosotros.  Pero  una 
gran  tradición  escolástica  sobre  el  fundamento  filosófico  de  esta 
transferencia  quedaba  ya  a  sus  espaldas.  Los  maestros  medievales 
habían  distinguido  oportuna  y  agudamente  el  modo  de  transfor- 
mación característico  de  las  operaciones  materiales,  por  ejemplo, 
de  la  alimentación  corporal  (el  alimento  se  transforma  en  sustancia 
propia,  pero  ambas  sustancias  son  corruptibles),  del  que  se  realiza 
en  las  operaciones  espirituales,  por  ejemplo,  en  el  conocimiento 
intelectual.  Al  conocer,  los  objetos  se  hacen  yo  mismo,  pero  sin 
que  ninguno  de  los  dos  términos  de  esta  relación,  sujeto  y  objeto, 
pierda  su  alteridad,  sin  dejar  de  ser  lo  que  son  en  sí  mismos. 
Hay  además  otra  diferencia  fundamental :  mientras  en  la  alimen- 
tación corporal  el  sujeto  es  la  parte  activa,  en  el  conocimiento  lo 
es  el  objeto,  o  al  menos  lo  es  de  un  modo  más  notorio,  especial- 
mente cuando  se  trata  del  conocimiento  intelectual  de  la  verdad. 
La  verdad  nos  asimila  a  ella,  nos  transforma  en  sí  misma.  Subje- 
tivamente la  verdad  se  hace  mía;  pero  debe  decirse  con  mayor 
propiedad  que  yo  me  hago  verdad,  que  ella  me  transforma  y  me 
vence,  pues  es  más  potente  que  yo.  Yo  me  someto  a  ella,  la  reco- 
nozco y  la  acato.  También  San  Agustín  había  escrito  de  la  verdad 
aquel  fecundo  principio:  «Crece  y  me  comerás,  pues  soy  alimento 
de  mayores»  Pero  para  él  la  verdad  es  Cristo,  y  en  este  sentido 
cristológico,  que  prepara  la  transferencia  eclesiológica,  fue  inter- 
pretado por  buen  número  de  maestros  escolásticos  y  por  el  mismo 
Santo  Tomás 

Nadie  extrañará  que  el  aludido  texto  de  San  Alberto  se  vincu- 
le a  esta  tradición.  Comenzando  por  distinguir  ambos  modos  de 
alimentación,  añade  que  «de  nada  serviría  este  aierpo  divino  si 
se  transformara  en  nosotros  y  pereciera  con  nosotros;  pero,  puesto 
que  su  vigor  vence  nuestra  debilidad,  nos  transforma  de  modo 
que  ésta  se  llena  de  su  divina  fortaleza».  Así  se  entiende  que 
Cristo  dijera:  «todo  lo  atraeré  a  mí»  (lo  12,32);  o  la  frase  de 
Jeremías  en  Lam  5.25:  «converte  nos  ad  te  et  convertemur» ;  o  las 
de  San  Pablo  en  Eph  4,11-16  y  1  Cor  12,27:  «vosotros  sois  cuer- 

"  Confesiones  VII  10,16:  ML  32,742;  In  loannis  Evangelium  tr.34 
C.8:  MI.  35,1653;  In  Psalmum  33  serm.2:  ML  36,310. 
"  Cf.  H.  DE  LuBAC,  o.c,  p.205  n.53. 
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po  de  Cristo  y  miembros  cada  uno  por  su  parte» ;  o  incluso,  según 
San  Alberto  también,  la  simbólica  del  Génesis  2,23:  «esto  es 
hueso  de  mis  huesos  y  carne  de  mi  carne».  Por  la  comunión  nos 
fortalecemos,  y  no  podemos  perecer,  vigorizados  en  nuestro  ser 
para  siempre  («ab  ipso  in  esse  firmati  in  aeternum»).  En  conse- 
cuencia, prosigue,  «no  se  puede  aducir  otra  razón  por  la  que  la 
Iglesia  sea  llamada  y  sea  Cuerpo  de  Cristo,  sino  porque  le  da  su 
cuerpo  y  la  transforma  en  sí.  en  su  propio  cuerpo,  de  modo  que 
cada  uno  es  miembro  suyo.  Consta  que  la  Iglesia  se  llama  Cuerpo 
de  Cristo  místicamente  y  metafóricamente.  Pero  toda  apelación 
mística  se  funda  en  una  aproximación  a  otra  realidad,  que  se 
llama  del  mismo  modo  y  por  la  misma  razón.  Y  aquí  no  puede 
haber  otra  sino  la  comunión  del  cuerpo  y  la  sangre  del  Cristo 
natural  y  verdadero,  el  cual,  por  su  influjo  en  la  Iglesia,  transfor- 
ma a  toda  la  Iglesia  en  sí  sin  perder  nada  de  sí  mismo,  y  asimi- 
lándosela con  el  espíritu  de  la  vida  y  el  vivificante  calor  de  ]a 
verdad  y  con  la  operación  de  las  virtudes,  a  través  de  las  obras 
de  los  miembros,  hace  que  la  Iglesia  sea  su  Cuerpo  espiritual  y 
místico» 

Si,  según  venimos  considerando,  es  la  comunión  el  sacramento 
de  la  unidad  y  la  unión  eclesiales,  acaso  se  admita  que  pueda  ser 
ésta  la  ocasión  propicia  para  preguntarnos,  desde  nuestro  punto 
de  vista,  acerca  de  tres  puntos  de  gran  actualidad  que  interesan 
simultáneamente  a  la  teología  y  a  la  pastoral  litúrgicas:  la  rela- 
ción de  la  comunión  con  la  misa.  la  comunión  de  los  fieles  juera 
de  la  misa,  la  comunión  de  los  fieles  dentro  de  la  misa,  pero  con 
formas  consagradas  en  misa  precedente  y  conservadas  en  el  sagra- 
rio. Abundan  los  estudios  parciales  sobre  los  múltiples  detalles 
y  conexiones  de  este  triple  tema.  Nos  bastarán  unas  cuantas  consi- 
deraciones generales  en  relación  con  nuestro  contexto  inmediato. 

No  obstante  el  valor  de  la  comunión  como  símbolo  y  factor 
principal  de  unidad  de  los  fieles  entre  sí,  con  la  jerarquía  y  con 
Cristo,  no  es  del  todo  exacto,  teológica  ni  litúrgicamente,  el  con- 
cepto que  a  veces  se  tiene  del  ofertorio  y  de  la  comunión  como 
«partes»  de  la  misa.  La  misa,  que  es  el  sacrificio,  debe  darse  de 
un  modo  indivisible  y  en  un  momento  indivisible  y  supratempo- 
ral.  Los  diversos  momentos  o  partes  de  la  celebración  ritual  de 
la  misa  no  hacen  sino  desarrollar  dramáticamente  ese  su  esencial 
contenido  sacrifica!,  acentuar  del  modo  más  concreto  posible  el 
carácter  cumulativo  de  ofrenda  y  comunión  en  el  mismo  acto  sa- 
crifica!, pues  toda  la  misa  es  entrega  de  toda  la  Iglesia  al  Padre 
junto  con  Cristo,  y  común  unión  de  los  fieles  a  Cristo  y  al  Padre 

San  AtBERTo  Magno,  De  Eucharistia  d.3  tr.l  c.5  n.5. 
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y  entre  sí.  Pero  la  indivisible  esencia  de  la  misa  se  actualiza 
tan  sólo  en  la  consagración ;  todos  los  demás  actos  y  ritos  son,  res- 
pecto a  ella,  marginales  e  ineficaces  en  orden  a  la  consumación 
del  sacrificio.  Por  eso,  como  Cristo  hizo  en  la  última  cena,  como 
siempre  ha  ocurrido  en  todas  las  religiones  centradas  en  el  sacri- 
ficio, no  puede  concebirse  la  misa  sin  la  comunión:  algo  esencial 
faltaría  al  concepto  mismo  de  sacrificio Ahora  bien,  para  la 
validez  de  la  misa  no  es  necesario  ni  que  todos  los  fieles  asisten- 
tes comulguen  ni  siquiera  que  comulgue  uno  solo  de  ellos  El 
contexto  litúrgico  presenta  una  interesante  razón  de  este  dato 
dogmático:  así  como  el  sacerdote  ofrece  en  nombre  de  los  fieles, 
así  también  comulga  en  nombre  de  toda  la  Iglesia 

Mas  cualquiera  puede  ver  que  con  estas  palabras  sólo  se  inten- 
ta insistir  en  las  condiciones  teóricas  de  validez  del  sacrificio,  y  no 
en  el  modo  más  útil  de  su  realización  práctica  desde  una  preocu- 
pación pastoral  dirigida  hacia  el  mayor  provecho  espiritual  de  los 
fieles.  Ya  el  mismo  concilio  de  Trento,  en  la  misma  sesión  que 
la  del  texto  aludido,  aconseia  la  comunión  de  los  fieles  «en  todas 
las  misas,  a  fin  de  que  les  llegue  un  fruto  más  abundante  de  este 
santísimo  sacrificio».  La  práctica  de  la  comunión  frecuente  e  in- 
cluso diaria,  es  hov  día  una  de  las  más  bellas  realidades  religiosas 
en  la  Iglesia,  culminación  del  nuevo  despertar  litúrgico  y  piadoso 
en  estos  últimos  cinnienta  años,  especialmente  desde  el  conocido 
decreto  de  San  Pío  X.  Algo  muy  importante  para  la  Iglesia  quedó 
con  él  «reinstaurado  en  Cristo».  A  la  mentalidad  cristiana  primi- 
tiva le  resultaba  incomprensible  y  prácticamente  baldía  la  presencia 
de  los  fieles  en  la  celebración  de  los  santos  misterios  sin  participar 
activamente  en  ellos  precisamente  por  la  comunión  sacramental. 
«En  vano  es  el  sacrificio  cotidiano,  en  vano  asistimos  al  altar,  si 
nadie  participa»,  escribe  San  Juan  Crisóstomo En  los  Santos 
Padres  y  en  los  antiguos  concilios  pueden  leerse  textos  muy  elo- 
cuentes sobre  este  importante  punto  pastoral 


"  Santo  Tomás,  S.  Theol.  III  82.4. 

"  Concilio  de  Trento  ses.22  c.6  c.8:  Denz.  944.955;  Pío  VI,  Conde- 
na del  Sínodo  de  Pistola:  Denz.  1528. 

"  RomRit  tít.4  C.2  n.ll. 

«Frustra  est  quotidianum  sacrificium,  frustra  adstamus  altar! :  nemo 
est  qui  participet»  (In  Episí.  ad  Ephes.  c.l  homil.3  n.4:  MG  62,29). 

Es  fácil  aducir  otros  documentos  de!  mismo  tono.  Pero  téngase  en 
cuenta  que  algunos  de  los  que  en  este  sentido  suelen  citarse,  no  con 
excesiva  crítica,  no  deben  interpretarse  así.  Por  ejemplo,  las  excomuniones 
dictadas  por  algunos  concilios  españoles  del  siglo  iv  se  citan  como  si  se 
excomulgara  al  fiel  que  asiste  a  la  misa,  pero  no  comulga  en  ella.  Ahora 
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Los  actuales  esfuerzos  de  la  pastoral  litúrgica,  iluminados  por 
esta  doctrina,  deberían  poder  llegar  a  la  ideal  meta  de  inspirar 
en  el  ánimo  de  todos  los  fieles  la  convicción  de  que,  indepen- 
dientemente de  toda  preocupación  moral,  cual  es  la  que  se  centra 
en  la  intención  inmediata  de  satisfacer  el  precepto  dominical,  no 
pueden  tenerse  realmente  como  cristianos  si  no  mantienen  un  fre- 
cuente contacto  sacramental  con  Cristo.  El  ideal  religioso  de  un 
pueblo  que  aspire  a  ser  tenido  como  realmente  cristiano  habría 
que  situarlo,  a  nuestro  entender,  en  la  comunión  semanal  dentro 
de  la  misa  dominical.  La  comunión  diaria  o  intersemanal,  aunque 
aconsejable  en  muchos  casos,  no  puede  tomarse  como  idea  general, 
e  incluso  puede  prestarse  a  la  rutina.  Pero  una  comunión  sólo 
mensual,  o  menos  frecuente,  favorece  la  frialdad  religiosa.  La 
última  exigencia  práctica  de  la  pastoral  litúrgica  en  este  campo 
debería  aspirar  a  considerar  como  no  cristiano,  como  un  ex  cris- 
tiano, al  que  no  comulgara  al  menos  una  vez  al  año,  sin  que  la 
determinación  temporal,  por  otra  parte,  sea  demasiado  decisiva  en 
todas  estas  actitudes  estrictamente  religiosas.  Lo  mismo  que  deja 
de  ser  miembro  del  Cuerpo  místico  el  que,  aunque  bautizado  y 
creyente,  reniega  de  la  obediencia  a  la  jerarquía  o  es  excomulgado 
por  ésta,  así  también  debería  haber  un  título  para  considerar  como 
un  ex  miembro  al  que  no  comulga  con  relativa  frecuencia.  Parece 
que,  si  la  comunión  sacramental  es  el  más  importante  factor  de 
unidad  cristiana,  no  está  ya  muy  unido  a  la  Iglesia  el  que  no  la 
recibe.  No  podría  aplicarse  en  respuesta  la  popular  distinción  entre 
miembro  vivo  y  miembro  muerto  del  Cuerpo  de  Cristo.  Parece 
que  más  importante,  como  factor  de  disolución  de  los  lazos  de 
unidad  y  unión  de  la  Iglesia,  es  la  falta  de  comunión  que  la  ex- 
comunión. 

Pasando  al  segundo  de  los  puntos  anunciados,  se  impone  admi- 
tir el  hecho  de  que  los  textos  antiguos  que  nos  atestiguan  la  prácti- 
ca de  la  comunión  fuera  de  la  misa  suponen  siempre  o  un  caso  de 
necesidad  (navegantes,  moribundos)  o  precisamente  la  reafirma- 
ción del  principio  de  unidad  mediante  el  envío  de  una  partícula 
consagrada  a  los  ausentes  de  la  misa  de  la  comunidad  cristiana 
local  (encarcelados,  prófugos,  sacerdotes  o  fieles  distantes  del  cen- 

bien,  el  texto,  tanto  del  can. 3  del  concilio  de  Zaragoza,  año  381  (Mansi, 
III  634),  como  del  can.  14  del  de  Toledo,  año  398  (Mansi,  III  1000), 
como  el  can. 2  del  anterior  concilio  de  Antioquía,  año  341  (Mansi,  II 
1321),  se  refieren  a  declarar  sacrilego  al  que,  habiendo  recibido  la  Euca- 
ristia,  no  la  consume  en  el  templo,  sino  que  la  lleva  a  su  casa. 
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tro  pastoral,  etc.)  Estas  partículas  recibieron,  como  se  sabe,  ei 
bello  título  de  «sacrum  fermentum» 

La  norma  tradicional  de  administrar  la  sagrada  comunión  sólo 
como  una  «parte»  integrante  del  sacrificio,  y  íuera  de  él  también 
sólo  por  importantes  razones,  como  las  dichas,  comenzó  a  decaer 
hacia  el  siglo  ix.  Puede  admitirse  como  una  conclusión  histórica- 
mente establecida  que,  hacia  el  siglo  xiii,  había  culminado  ya  un 
proceso  litúrgicamente  demoledor,  en  el  cual,  a  pesar  de  la  oposi- 
ción del  clero  diocesano  parroquial  y  por  la  insistente  influencia 
de  las  Ordenes  monásticas,  que  querían  dar  a  los  fieles  las  máxi- 
mas facilidades  para  atraerlos  a  sus  templos,  prevaleció  el  criterio 
de  comodidad  sobre  el  de  necesidad  y  el  individualismo  pietista 
sobre  el  espíritu  litúrgico  o  comunitario  Varias  veces  se  intentó 
restaurar  la  antigua  disciplina.  £1  concilio  de  Trento  promulgó 
unas  sabias  normas  en  este  sentido;  Pío  IV  y  Paulo  V  publicaron 
en  sus  ediciones  del  Ritual  romano  unas  sensatas  disposiciones 
pastorales  encaminadas  a  que  los  sacerdotes  tengan  mayor  sentido 
pastoral  en  la  administración  de  los  sacramentos;  fue  enorme  la 
labor  de  hombres  como  San  Carlos  Borromeo  o  Benedicto  XIV 
en  orden  a  reanimar  la  adormecida  conciencia  litúrgica  del  pueblo 
y  del  clero  Todos  estos  esfuerzos  lograron  poca  cosa.  A  través 
de  estos  últimos  siglos,  la  comunión  ha  ido  perdiendo  su  valor 
de  expresión  visible  de  la  unidad  comunitaria  de  la  Iglesia.  Las 
actuales  facilidades  para  comulgar  donde  y  cuando  uno  quiere, 
que  suelen  prodigarse  excesivamente  en  la  mayor  parte  de  los 
países  católicos,  contribuyen  a  formar  una  conciencia  religiosa 

"  San  Justino,  Apología  I  n.65  (MG  6,427):  dice:  «reciben  el  pan 
y  lo  llevan  a  los  ausentes».  Pero  también  en  este  caso  hay  que  tener  en 
cuenta  que  muchos  documentos  se  refieren  a  la  facultad,  concedida  a  los 
monjes,  de  guardar  la  Eucaristía  en  su  celda  para  satisfacer  su  piedad. 
Cf.  San  Basilio,  Epist.  classis  11  epíst.93:  MG  32,486.  A  esta  misma 
finalidad  se  refiere  el  célebre  episodio  del  mártir  niño  Tarsicio. 
Cf.  Card.  Schusier,  Líber  sacramenforum  II  p.l8. 

"  Sobre  esta  evolución,  cf.  Card.  Bona,  Rerum  liturgicarum  lihri  dúo 
(Coloniae  1674)  II  c.l7  n.6;  Righetti,  M.,  Historia  de  la  Liturgia  (Ma- 
drid 1956)  p.3I5.  Entre  otros  estudios  breves,  Browe,  P.,  Wanii  fign 
man  an,  die  Kommunion  ausserhalb  der  Alesse  auszuteilen?:  «Theologie 
und  Glaube»  23  (1931)  753-762;  Trembley,  R.,  Origine  el  signification 
de  la  com7nunwn  a  la  Messe:  «Rev.  de  l'Univ.  d'Ottawa»  9  (1939)  221-237; 
Garrido,  M.,  La  comunión  dentro  y  juera  de  la  Misa  a  través  de  lOi  si- 
glos: «Liturgia»  5  (1950)  341-346;  6  (1951)  82-88;  Ghigliotti,  O.,  y 
otros.  La  communione  'extra  Alissam':  «Rivista  Litúrgica»  39  (1952)  133- 
147.165-174.200-225. 

"  Sobre  San  Carlos,  cf.  Ratti,  A.  (Pío  XI),  Acta  Ecclesiae  Mediola- 
nensis  ab  eius  initiis  usque  ad  nostram  aetatem  vol.2  (1890)  p.548.  So- 
bre Benedicto  XIV,  su  obra  De  sacrosancto  Missae  sacrificio  libri  tres, 
ed.  J.  SCHNEiDER  (Mainz  1879)  vol.2  c.162. 
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individualista  y  aburguesada,  bastante  a  tono  con  la  falta  de  exi- 
gente conciencia  social  que,  por  desgracia,  suelen  manifestar  las 
mismas  personas  que  pecan  de  ese  individualismo  religioso. 

Los  esfuerzos  de  la  pastoral  litúrgica  en  este  campo  deberán 
encaminarse  a  influir  en  la  conciencia  de  los  pastores  y  de  los 
fieles  en  el  sentido  de  que  predomine  el  criterio  de  unidad  y  ne- 
cesidad sobre  el  de  individualismo  y  comodidad.  Sólo  por  espe- 
ciales y  serias  razones  debe  poder  darse  la  comunión  fuera  de  la 
misa;  aunque  toda  forma  consagrada  sea  participación  en  el  sacri- 
ficio de  la  misa,  de  alguna  misa  anterior;  aunque  toda  hostia  que 
es  comulgada  haya  sido,  valga  la  palabra,  «misada»,  pues  solo 
dentro  de  la  misa  se  puede  consagrar  el  pan  para  la  comunión 
eucarística.  Las  más  recientes  disposiciones  de  la  Santa  Sede  rela- 
tivas a  la  comunión — por  ejemplo,  con  motivo  del  decreto  de 
reforma  de  la  Semana  Santa,  del  de  la  del  ayuno  eucarístico,  las 
misas  vespertinas,  etc. — permiten  mostrarse  optimistas  respecto  a 
esta  también  necesaria  restauración.  No  hacen  sino  hacerse  eco 
de  unas  palabras  de  Pío  XII  que  subrayan  el  valor  de  la  comu- 
nión como  factor  de  unidad  en  la  Iglesia  y  mandan  administrarla 
conforme  a  las  restricciones  de  la  norma  antigua Comulgar 
fuera  de  la  misa  sin  una  razón  suficiente  no  es  solo  una  anomalía 
lamentable,  sino  un  contrasentido  litúrgico. 

Respecto  al  tercer  punto,  la  comunión  con  formas  consagradas 
en  otra  misa  distinta  de  esta  en  la  que  se  comulga,  tamoien  se 
puede  comprobar  que  es  una  costumbre  introducida  hacia  el  si- 
glo XI  como  fruto  de  esa  misma  pérdida  de  sentido  comunitario 
a  que  acabamos  de  aludir  ''\  Considerada  bajo  un  aspecto  estric- 
tamente teórico,  es  válida,  evidentemente;  siempre  será  un  sacra- 
mento y  participación  del  sacrificio  de  la  misa,  participación  del 
sacrificio  de  Cristo,  representado  mistéricamente  en  la  misa.  Pero 
tampoco  satisface  las  exigencias  de  la  comunión  como  supremo 
«sacramentum  unitatis»,  ni  el  íntimo  sentido  litúrgico  que  la  co- 
munión tiene  como  participación  personal  de  los  frutos  de  ese  sa- 
crificio actual  al  cual  corporalmente  se  asiste.  Los  textos  litúrgicos 
exigen,  por  su  parte,  ser  fieles  a  su  letra  y  su  espíritu.  Frases  tan 
significativas  como  la  del  canon  «que  los  que  comulguemos  de  la 
participación  de  ejte  altar,  seamos  llenos  de  toda  bendición  y  gra- 
cia celestial»  («quotquot  ex  hac  altaris  participatione...»),  y  tan- 

"  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  566. 

Cf.  Browe,  P.,  Wann  fing  man  an,  die  in  einer  Messe  konsekrier- 
ten  Hastien  in  einer  Messe  auszuteilen?:  «Theologie  und  Glaube»  30 
(1938)  388-404:  Dubosq,  R.,  Le  cadre  normal  de  la  comjuunion  bien 
comprise:  «Revue  d'Apologétique»  54  (1932)  446-456;  Hammer,  R.,  De 
communione  fidelium  cum  hosiiis  in  eodem  sacrificio  consecratis:  «Perió- 
dica...» 41  (1952)  270-300. 


C.l.    La  unidad  de  la  Iglesia  y  sus  factores 


389 


tas,  casi  todas  las  poscomuniones,  en  las  cuales  se  pide  a  Dios  la 
constancia  del  fruto  del  sacrificio  ofrecido  y  del  sacramento  reci- 
bido, quedarían  sin  sentido. 

Como  se  ve,  la  pastoral  litúrgica  encuentra  abierto  en  estos 
temas  un  amplio  campo  de  acción  para  formar  la  conciencia  litúr- 
gica de  los  fieles  (y  de  una  buena  parte  de  sacerdotes)  y  para  re- 
formar las  costumbres  piadosas.  No  basta  con  vincularse  a  la  Igle- 
sia, recibir  los  sacramentos  de  la  Iglesia,  frecuentar  la  comunión, 
sacramento  de  la  unidad  de  la  Iglesia ;  hay  que  atender  también 
a  los  modos  concretos  de  recibirla,  de  los  cuales  no  todos  expre- 
san ni  producen  igualmente  la  unidad  y  la  unión  en  la  Iglesia. 
Ambos  aspectos  deben  ser  mantenidos,  a  su  vez,  unidos. 

f)    La  oración  «unanimiter  in  nomine  Iesu» 

Después  de  tratar  en  las  páginas  precedentes  sobre  el  sacrificio 
de  la  misa  y  los  dos  principales  sacramentos — bautismo  y  comu- 
nión— como  factores  de  unidad  y  unión  de  la  Iglesia  y  en  la  Igle- 
sia, quedan  unas  palabras  por  decir  acerca  de  la  tercera  forma  de 
culto,  la  oración. 

Cuando  Cristo  en  sus  predicaciones  se  refería  a  la  oración, 
tenía  en  la  mente  dos  formas  de  hacerla,  según  su  objeto  y  según 
las  disposiciones  subjetivas  del  orante,  y  da  la  impresión  de  que 
se  refería  a  una,  y  aconsejaba  una  de  ellas  con  preferencia  a  la 
otra,  según  lo  sugerían  estas  mismas  circunstancias.  Así,  a  los  ten- 
tados de  hipocresía,  vanidad  o  palabrería,  les  recomienda  la  ora- 
ción oculta,  hecha  «in  abscondito»,  con  las  más  sencillas  palabras, 
con  una  simple  elevación  del  corazón  (Mt  6,6).  Pero  las  más 
de  las  veces  Cristo  habla  no  de  esta  oración  individual,  que  no 
se  presta  a  dimensiones  expresivamente  comunitarias,  sino  de  la 
oración  comunitaria,  de  la  oración  eclesial.  Si  en  la  Iglesia  no 
hubiera  otra  forma  de  oración  que  la  individual  o  la  mental,  los 
fieles  no  podrían  relacionarse  ailtualmente.  La  oración  vocal  co- 
lectiva resulta  ser,  en  consecuencia,  el  principal  factor  y  expresión 
extrasacramental  de  la  unidad  religiosa  de  la  Iglesia.  El  mismo 
texto  de  la  oración  dominical,  el  Padrenuestro,  la  oración  típica- 
mente cristiana  enseñada  por  Jesús,  está  redactado  en  plural: 
«Nuestro...,  áá.nos\t  hoy...,  perdónawoj. . no  nos  dejes  caer...». 

Tanto  en  los  evangelios  como  en  los  otros  lugares  del  Nuevo 
Testamento  en  que  se  habla  de  la  oración  comunitaria,  se  repiten 
insistentemente  dos  calificativos  que  parece  deban  ser  tomados 
como  sus  aialidades  inseparables  y  como  las  condiciones  de  su 
eficacia  sobrenatural:  «instanter»  y  «unanimiter»,  es  decir,  «con 
perseverancia»  y  «con  unidad  de  corazones»,  o,  como  dice  gráfica- 
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mente  el  precioso  aforismo  de  los  Hechos  de  los  Apóstoles,  libro 
sagrado  que  nos  ha  dejado  descritas  estas  reuniones  de  oración 
de  la  primera  comunidad  cristiana,  «la  multitud  de  los  creyentes 
tenía  un  solo  corazón  y  una  sola  alma»,  «cor  unum  et  anima  una» 
(Act  4,32).  En  efecto,  junto  a  las  recomendaciones  de  perseve- 
rancia, que  garantizan  nuestra  confianza  en  el  poder  de  Dios, 
hay  que  poner  el  valor  que  tienen  las  oraciones  de  la  comunidad 
reunida  en  oración  «en  el  nombre  de  Jesús»:  «Si  dos  de  vosotros 
se  ponen  de  acuerdo  para  pedir  cualquier  cosa,  les  será  concedida 
por  mi  Padre,  que  está  en  los  cielos.  Pues  dondequiera  que  estén 
dos  o  tres  reunidos  en  mi  nombre,  allí  estoy  yo  en  medio  de 
ellos»  (Mt  18,19-20).  Se  trata  de  la  especial  eficacia  de  la  oración 
de  la  Iglesia,  que  es  también,  esencialmente,  una  comunidad  de 
oración,  igual  que  lo  es  de  culto  sacrifical  y  sacramental :  la  efica- 
cia maternal  de  la  Iglesia,  la  eficacia  «ex  opere  operantis  Ec- 
clesiae». 

Tal  debe  ser,  pues,  la  oración  de  la  Iglesia.  Una  «instancia» 

0  constancia  sin  interrupción  pero  una  perseverancia  «unánime». 
«Todos  estaban  perseverando  unánimemente  en  la  oración  junta- 
mente con  las  mujeres  y  con  María,  la  Madre  de  Jesús,  y  con 
sus  hermanos»  (Act  1,14)  ;  así  se  nos  describe  la  oración  en  el 
cenáculo  días  después  de  la  Ascensión.  Más  tarde,  cuando  las 
primeras  persecuciones  vayan  iniciando  el  misterioso  martirio  de 
la  Iglesia,  se  nos  comunicará  que  «toda  la  Iglesia  pedía  a  Dios 
por  Pedro  sin  interrupción»  (Act  12,5) ;  y  cuando  Pedro  sea  libe- 
rado de  la  cárcel,  se  dirigirá  a  la  casa  de  María,  la  madre  de  Juan, 
«donde  se  hallaban  muchos  congregados  y  orando»  (Act  12,12). 

A  la  verdad,  en  pocas  ocasiones  aparece  tan  claramente  ma- 
nifestada la  vivencia  comunitaria  de  la  vida  religiosa  de  la  Iglesia 
como  en  la  oración  hecha  en  común.  De  este  valor  extraordinario 
de  la  oración  comunitaria  para  mantener  en  unión  a  los  que  jun- 
tos rezan,  se  han  hecho  eco  en  los  últimos  años  los  propagandistas 
de  tradicionales  oraciones  católicas,  por  ejemplo  el  rosario  en  fa- 
milia: «Familia  que  reza  unida,  permanece  unida».  En  países  de 
fuerte  mayoría  protestante,  aunque  pluralista,  como  los  Estados 
Unidos  de  América,  se  puede  leer  en  las  calles,  además,  otra  con- 
signa semejante:  «No  es  preciso  que  vaya  usted  solo  a  la  iglesia 
el  próximo  domingo;  lleve  a  su  familia».  Este  valor  de  unidad 

"  Vale  la  pena  dar  en  latín  estos  textos.  «Orationi  instantes». 
Rom    12,12.   «Orationi   instale»,    Col   4,2.    «Sine   intermtssione  orate», 

1  Thess  5,17.  «Oportet  semper  orare  et  non  deficere»,  Le  18,1.  «Hi  om- 
nes  erant  perseverantes  ununirniter  in  oratione»,  Act  1,14.  «Multi  congre- 
gati  et  orantes»,  Act  12,12.  «Oratio  fiebat  sine  intermtssione  ab  Ecclesia 
ad  Deum  pro  eo»,  Act  12,5. 
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no  brilla  tan  sólo  en  la  familia  que  reza  unida.  Las  reuniones  con 
objeto  de  tratar  temas  culturales,  políticos,  económicos,  deporti- 
vos, parece  que  están  mejor  garantizadas,  que  prometen  mayor 
eficacia,  que  se  inician  sobre  una  base  de  sinceridad  y  «unión  de 
corazones»,  si  incluyen  en  algún  momento  de  su  programación 
un  acto  religioso  comunitario.  Parece  que  así  no  sólo  pediremos 
la  protección  del  Señor  sobre  nuestras  tareas,  sino  que  dispondre- 
mos para  la  acción  inmediata  los  recursos  más  profundos  de  nues- 
tra personalidad,  que  son  los  que  se  despiertan  y  se  mantienen 
en  tensión  en  los  momentos  cumbres  del  acto  religioso  hecho  en 
común  con  dignidad  y  una  discreta  sencillez.  La  Iglesia  es  una 
familia,  y  quiere  dar  este  tono  de  «familia  que  permanece  unida» 
a  todas  las  actividades  incluso  no  estrictamente  religiosas  realiza- 
das por  sus  hijos.  La  oración  comunitaria  «instante»,  «unánime» 
y  «en  el  nombre  de  Jesús»  es  el  factor  de  unidad  que  necesitamos 
para  seguir  manteniéndonos  unidos. 

4.    El  Santo  Espíritu:  «ín  unitate  Spiritus  Sanctin 

Indagando  en  los  diversos  factores  de  unidad  y  unión  de  la 
Iglesia,  llegamos  al  que  permanece  ejerciendo  en  su  seno  desde 
el  principio  una  casi  siempre  oculta,  pero  siempre  eficacísima  in- 
fluencia: el  Espíritu  Santo.  Los  textos  litúrgicos  nos  recuerdan  que 
«la  Iglesia  está  congregada  por  el  Espíritu  Santo  y  que  El  la  fe- 
cunda constantemente» " :  «El  santifica  y  rige  a  la  Iglesia,  de 
modo  que  a  su  acción  debemos  el  servicio  fiel  a  Dios  que  para 
todos  sus  miembros  pedimos» 

Al  divino  influjo  del  Santo  Espíritu  hay  que  atribuir,  en  último 
análisis,  el  triple  lazo  de  fe,  régimen  y  culto  que  visiblemente 
unifica  al  pueblo  cristiano.  Iglesia  de  Dios  e  Iglesia  de  Cristo,  su 
Espíritu  uno  es  origen  primero  de  la  radical  unidad  de  todo  el 
cuerpo  eclesial.  Tenemos  un  Padre  y  un  Cristo,  y  por  eso  sólo 
puede  haber  una  Iglesia;  igualmente,  sólo  hay  un  divino  Espíritu, 
y  es  El  quien  secretamente  impulsa  a  los  fieles  a  «mantener  la 
unidad  de  espíritu  en  el  vínculo  de  la  paz»  (Eph  4,3).  Fe,  régi- 
men y  culto  son  las  tres  manifestaciones  específicas  y  visibles  de 
la  unidad  que  el  Espíritu  produce  y  mantiene  en  la  Iglesia.  Los 
carismas,  los  ministerios,  las  operaciones,  los  reparte  a  quien  quie- 
re; pero  siempre  «uno  y  el  mismo  Espíritu»  para  la  edificación 
del  mismo  Cuerpo  de  Cristo  (1  Cor  12,4-30;  Rom  12,4-8). 

"  «Sancto  Spiritu  congrégala»  (RomMiss,  viernes  de  las  Témp.  de 
Pentec,  oración).  «Quo  tua  fecundatur  Ecclesia»  (Moor:  VivÉS,  n.l039, 
y  MoBr:  ML  86,697). 

"  RomMiss,  viernes  santo,  oraciones  solemnes. 


392 


P.V.    «Sancta  Mater  Ecclesia» 


Por  eso,  en  virtud  de  la  estrecha  relación  que  existe  entre  la 
misión  del  Espíritu  y  la  misión  de  los  Apóstoles,  resulta  despro- 
vista de  todo  fundamento  escriturístico  y  teológico  la  oposición 
que  a  veces  se  pretende  establecer  entre  elementos  visibles  e  invi- 
sibles del  Cuerpo  místico ;  y  tampoco  tiene  sentido  la  distinción 
excesiva  entre  una  «unidad  interna  y  mística  de  la  Iglesia»,  que 
sería  atribuida  al  Espíritu  Santo,  y  la  «unidad  externa  y  jurídica», 
cuyo  principio  sería  el  ministerio  petrino-apostólico  en  la  triple 
forma  de  fe,  régimen  y  culto'".  Tanto  la  juridicidad  como  la  sa- 
cramentalidad  pertenecen  al  misterio  de  la  Iglesia  en  su  forma 
terrena,  imperfecta  y  peregrina,  en  cuanto  que  ella  es  aquí,  y  sólo 
aquí,  el  Cuerpo  místico  de  Cristo. 

El  misterio  de  la  Iglesia  consiste  cabalmente  en  que  los  aspec- 
tos místicos  y  «espirituales»  de  su  realidad  sobrenatural  nos  son 
presentados  a  través  de  formas  visibles,  jerárquicas  y  jurídicas. 
Como  todos  los  acontecimientos  de  la  Iglesia  vienen  «de  arriba», 
desde  un  mismo  Padre  de  las  luces,  a  través  del  mismo  Cristo  y 
en  la  unidad  del  Espíritu  Santo,  nunca  hay  que  situar  en  oposi- 
ción ios  diversos  elementos  de  que  consta,  aunque  a  veces  no 
acertemos  a  comprender  cómo  todos  se  unen.  La  misión  jurídica 
y  ierárquica  de  los  Apóstoles  y  de  sus  sucesores  no  es  sino  la  ma- 
nifestación externa  de  la  misión  del  Espíritu  Santo.  Pero  la  Iglesia 
se  encuentra  en  un  Pentecostés  permanente.  El  mismo  Espíritu 
Santo  que  descendió  sobre  la  primera  Iglesia  de  un  modo  visible, 
espectacular  y  estremecedor,  permanece  oculto  en  su  seno  a  través 
de  la  historia,  siendo  su  huésped,  su  alma  y  el  último  responsable 
de  sus  destinos.  Actúa  El  ocultamente  para  llevar  a  cabo  la  dura 
tarea  de  esclarecer  la  fe  y  formular  las  verdades  esquemáticamente 
como  dogmas;  mueve  El  el  báculo  de  los  obispos  en  las  labores 
del  diario  pastoreo,  sus  plumas  en  el  trabaio  doctrinal,  su  ordi- 
nario magisterio,  o  el  extraordinario  cuando  están  reunidos  en 
sesión  conciliar  a  una  con  el  papa,  para  dotarlo  de  la  infalibilidad 
que  la  Iglesia  necesita;  y  El  mantiene  bajo  los  velos  del  culto 
cristiano  sacramental  y  en  las  asambleas  de  oración  la  gracia  de 
Cristo  y  la  unanimidad  según  el  espíritu  de  Cristo. 

El  Espíritu  Santo  mueve  todo  en  la  Iglesia;  y  por  eso  la  uni- 
fica. Pero  también  recibe  todo  en  la  Iglesia,  por  ser  su  inmediato 
invisible  responsable,  por  ser  el  Espíritu  de  Cristo;  y  por  eso  enca- 
mina a  la  gloria  del  Padre,  por,  con  y  en  Cristo,  todo  lo  que  la 
Iglesia  aquí,  y  sólo  aquí,  realiza  en  cuanto  Cuerpo  de  Cristo,  en 
cumplimiento  de  su  misión  y  despliegue  de  su  ministerio.  San 
Pablo  insiste  en  que  «por  Cristo  tenemos  acceso  al  Padre  en  un 


Cf.  Zapeiena,  T.,  De  Ecclesia  Christi  I  (Roma  1946)  p.465. 
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solo  Espíritu»  y  en  que,  «ciudadanos  de  los  santos  y  domésticos 
de  Dios,  edificados  sobre  el  fundamento  de  los  Apóstoles,  y  te- 
niendo como  piedra  angular  a  Cristo  Jesús,  crecemos  todos  unidos 
como  templo  de  Dios  en  el  Espíritu»  (Eph  2,19-22)  ;  pero  tam- 
bién en  que  «no  es  de  Cristo  quien  no  tiene  el  Espíritu  de  Cristo, 
el  cual  vivifica  nuestros  cuerpos  mortales  habitando  en  nosotros» 
(Rom  8,9-11),  y  nos  garantiza  la  realidad  de  nuestra  filiación  di- 
vina, nos  fortalece  en  la  difícil  esperanza,  ora  con  nosotros  y  en 
nosotros  cuando  no  sabemos  qué  y  cómo  pedir  (Rom  8,ló-,26), 
nos  robustece  en  la  vida  interior  (Eph  3,16)  y  es  la  prenda  de 
la  gracia  y  de  la  gloria  (2  Cor  1,22).  Por  eso,  la  vital  dependen- 
cia de  la  Iglesia  respecto  del  Espíritu  Santo  exige  a  su  vez,  por 
parte  de  ésta,  un  especial  interés  en  mantenerse  atenta  a  sus  inspi- 
raciones. San  Pablo  da  dos  consejos  respecto  a  esta  tensión  espi- 
ritual: «No  contristéis  el  Santo  Espíritu  de  Dios,  con  el  cual  ha- 
béis sido  señalados  para  el  día  de  la  redención»  (Eph  4,3).  «No 
extingáis  el  Espíritu»  (1  Thess  5,19).  De  la  observancia  rigurosa 
de  ambos  depende  la  fidelidad  de  la  Iglesia  a  su  misión  de  santi- 
ficación y  a  su  misterio  de  sacramentalidad. 

El  canon  de  la  misa  termina  con  la  solemne  doxología  trini- 
taria: «Por  Cristo,  con  Cristo  y  en  Cristo  es  dado  a  ti.  Dios  Padre 
omnipotente,  en  la  unidad  del  Espíritu  Santo,  todo  honor  y  gloria 
por  todos  los  siglos  de  los  siglos».  No  varía  el  sentido  en  la  que 
se  emplea  como  conclusión  de  la  mayor  parte  de  las  oraciones  de 
la  liturgia  latina,  en  forma  algo  variada:  «Por  Nuestro  Señor 
Jesucristo,  tu  Hijo,  que  contigo  vive  y  reina  en  la  unidad  del 
Espíritu  Santo  por  todos  los  siglos  de  los  siglos».  Evidentemente, 
esta  fórmula  tiene  un  sentido  trinitario.  Pero  puede  estudiarse  si 
encierra  también,  y  acaso  inmediatamente,  un  sentido  eclesiológíco. 

Según  algunos  teólogos la  fórmula  «in  unitate  Spiritus 
Sancti»  perteneció  primero  al  canon,  y  sólo  bastante  más  tarde 
se  extendió  a  la  cláusula  final  de  las  oraciones;  pero  en  ambos 
casos  tiene  un  sentido  cristológico  y  eclesiológico  más  que  trini- 
tario, como  ya  había  subrayado  Casel  °^  Una  traducción  de  su 
contenido  vendría  a  ser  ésta:  Gloria  es  dada  al  Padre  por  Cristo 
en  la  Iglesia  (comunidad  de  los  fieles,  «congregada  por  el  Espí- 
ritu Santo»),  cuya  unidad  es  obra  del  E.spíritu  Santo,  por  todos  los 
siglos.  La  «unitas  Spiritus  Sancti»,  en  tal  traducción,  es  la  Iglesia, 

"  JUNGMANN,  J.  A.,  Die  Stellun^  Christi  im  Uturglschen  Gebet  (Müns- 
ter  1925)  p-151;  Id.,  Gewordene  Liturgie.  Studien  und  Diirchblicke  (Inns- 
bruck  1941)  p.l99;  Id.,  Deitrage  zur  Geschichte  der  Gebetsliturgie: 
«Zeitschr.  f.  kathol.  Theologie»  72  (1950)  481-486;  Id..  El  sacrificio  de 
la  Misa  (Madrid  1950)  p.491;  Baumann,  T.,  El  misterio  de  Cristo  en 
el  sacrificio  de  la  Misa  (Madrid  1946)  p.83. 

"  En  «Jahrbuch  f.  Liturgiewissenschaft»  7  (1927)  181. 
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especialmente  la  Iglesia  triunfante;  pero  no  exclusivamente,  pues 
también  la  Iglesia  terrena  da  al  Padre  honor  y  gloria,  unificada 
por  el  Espíritu,  por  todos  los  siglos,  por  Cristo,  con  Cristo  y  en 
Cristo,  ya  que  es  su  Cuerpo  místico.  La  doxología  quedaría  así 
desprovista  de  todo  contenido  trinitario,  en  el  sentido  de  no  refe- 
rirse la  «unidad»  al  vínculo  intertrinitario  que  en  su  seno  produce 
el  Espíritu  «que  procede  del  Padre  y  del  Hijo»,  sino  a  la  Iglesia 

Para  otros,  sin  embargo  «todo  es  precario  en  esta  teoría, 
a  pesar  de  la  autoridad  de  sus  autores».  Nada  prueba,  en  efecto, 
que  la  doxología  en  cuestión  perteneciera  primeramente  sólo  al  ca- 
non, pues  constan  testimonios  antiquísimos  a  favor  de  la  prece- 
dencia de  uso  en  él,  pero  también  en  las  oraciones.  En  todo  caso, 
si  su  sentido  en  el  canon  fue  originariamente  cristológico,  lo  cual 
tampoco  consta  con  toda  evidencia,  no  era  comprendida  en  este 
sentido  cuando  se  aplicó,  algo  modificada,  a  las  oraciones:  se 
sabe  que  durante  las  controversias  trinitarias  y  antiarrianas  se  juzgó 
oportuno  sustituir  por  la  fórmula  actual  la  antigua  «cum  Spiritu 
Sancto»,  que  nos  es  conservada,  entre  otros,  por  San  Ambrosio 
Este  estado  de  cosas  sugiere  la  impresión  general  de  que  en  las 
doxologías  el  Espíritu  Santo  es  invocado  «no  como  bien  de  la 
Iglesia,  sino  como  persona  divina  unida  al  Padre  y  al  Hijo»,  junto 
con  los  cuales  recibe  el  honor  y  la  gloria  que  les  da  la  Iglesia  ". 

Personalmente  nos  inclinamos  por  aceptar  la  primera  versión. 
Si  la  significación  trinitaria  del  final  de  las  oraciones  no  parece 
presentar  dificultad  alguna,  no  así  la  del  canon,  que  desde  luego 
parece  la  más  antigua.  En  tal  caso,  al  cambiar  la  antigua  fórmula 
conclusiva  de  las  oraciones  se  adoptó  la  cláusula  «in  unitate  Spiri- 
tus  Sancti»  del  canon ;  pero,  acaso  involuntariamente,  se  le  dio 
una  significación  parcialmente  distinta.  Ya  sabemos  que  la  media- 
ción de  Cristo  ante  el  Padre  «en  la  unidad  del  Espíritu  Santo» 
es  típica  de  la  fórmula  litúrgica  de  oración  cristiana:  al  Cristo 

"  Según  Jungmann,  la  fórmula  actual  equivaldría  a  la  última  parte 
de  la  que  nos  ha  conservado  Hipólito:  «Y  pedimos  que  envíes  tu  Santo 
Espíritu  sobre  la  oblación  de  tu  Iglesia...  para  la  confirmación  de  su  fe 
en  la  verdad,  para  que  te  alabemos  y  glorifiquemos  por  tu  Hijo  Jesucris- 
to, por  el  cual  a  ti  (es  dada)  gloria  y  honor,  al  Padre  y  al  Hijo  con  el 
Santo  Espíritu  en  tu  santa  Iglesia  (Tradit.  Apóstol.:  ed.  Hauser  [Leip- 
zig 1900]  p.106).  O  a  esta  otra  del  mismo:  «Que  en  toda  bendición  se 
diga:  'A  ti  la  gloria,  Padre  e  Hijo  con  el  Santo  Espíritu  en  la  santa  Igle- 
sia, ahora  y  siempre  y  por  todos  los  siglos  de  los  siglos'»  (ib.,  p.l08). 

BoTTE,  B.,  en  «La  Maison  Dieu»  23  (1950)  49-53;  Botte,  B.- 
MoHRmNN,  Ch.,  L'ordinaire  de  la  Messe  (París  1953)  p. 133-139. 

"  De  Sacramentis  VI  5,25. 

"  No  obstante,  Jungmann  se  ha  ratificado  posteriormente  en  la  ter- 
cera edición  alemana  y  en  la  segunda  española  de  su  obra  sobre  la  misa 
(Madrid  1953)  p.l262. 
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glorioso,  que  «con  el  Padre  y  el  Espíritu  vive  y  reina  por  todos 
los  siglos»,  le  pedimos  interceda  para  lograr  en  la  Iglesia  terrena 
lo  que  le  pedimos.  Pero  tan  evidente  como  la  traducción  trini- 
taria del  final  de  las  oraciones,  nos  parece  la  traducción  eclesio- 
lógica  de  la  doxología  final  del  canon,  aunque  las  palabras  sean 
las  mismas;  es  el  contexto  el  que  difiere.  En  efecto,  expresamente 
se  dice  que  «la  gloria  es  dada  al  Padre  por  todos  los  siglos  en 
la  unidad  del  Espíritu  Santo  por,  con  y  en  Cristo».  Parece  que 
estas  partículas  suponen  un  desarrollo  de  la  teología  trinitaria, 
que  aún  no  se  había  realizado  hasta  bien  adelantado  el  siglo  iv 
y  que  en  bastantes  puntos  referentes  a  la  cristología  no  se  logró 
sino  a  mediados  del  v,  con  motivo  de  los  concilios  de  Efeso  y 
Calcedonia.  La  significación  inmediatamente  cristológica  se  expli- 
caría, incluso  en  su  formulación  literal,  vinculándola  directamente 
al  modo  de  hablar  de  San  Pablo  sobre  el  Cuerpo  místico,  que  es 
la  Iglesia;  a  las  repetidas  veces  que  emplea  frases  como  «cum 
Christo,  per  Christum,  in  Christo»;  a  las  doxologías  que  encon- 
tramos al  final  de  la  mayor  parte  de  sus  epístolas  y  de  otros 
apóstoles.  Esta  explicación  no  tendría  en  contra,  quizá,  sino  la 
construcción,  excesivamente  insólita,  «in  unitate»,  para  aplicarla 
a  la  Iglesia  sin  referirla  explícitamente  a  ella,  y  también  el  inva- 
riable final  «por  todos  los  siglos  de  los  siglos»,  que  siempre  que 
se  usa  sugiere  la  eternidad,  como  claramente  se  expresa  en  una 
doxología  final  de  San  Pedro:  «A  El  gloria  ahora  y  en  el  día 
de  la  eternidad»  (2  Petr  3,18"). 

Las  pequeñas  disensiones  de  interpretación  literal  en  nada  afec- 
tan a  la  comprensión  del  contenido  esencial.  El  Espíritu  Santo  es 
huésped,  responsable,  unificador,  alma  de  la  Iglesia.  Es  el  factor 
principal  de  la  unidad  de  la  Iglesia;  el  que  hace  que  comprenda- 
mos la  existencia,  la  naturaleza  y  la  interpenetración  de  los  otros 
factores  de  unidad :  la  fe,  la  jerarquía,  las  diversas  formas  de  cui- 
to. En  el  bautismo  necesitamos  nacer  no  de  la  carne  ni  del  agua, 
sino  «del  Espíritu»  (lo  3,5-6)  ;  y  sólo  con  espíritu  de  fe  se  puede 
uno  acercar  al  «pan  de  la  vida».  «El  Espíritu  es  el  que  vivifica; 
la  carne  de  nada  aprovecha»  (lo  6,64).  El  mismo  Espíritu  que  es 
lazo  amoroso  de  unión  en  el  seno  de  las  Personas  divinas,  es  el 
Espíritu  de  Cristo  y  de  la  Iglesia  de  Cristo,  de  todo  lo  que  hay 
en  la  Iglesia  de  Cristo,  «alma  de  la  Iglesia»,  y  «está  todo  en  la 
Cabeza,  todo  en  el  Cuerpo,  todo  en  cada  uno  de  los  miembros» 


Mystici  Corporis:  AAS  35  (1943)  219. 
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5.    Liturgia  y  ecumenismo.  A  la  unidad,  por  la  unión 

El  estudio  comparado  de  algunos  textos  litúrgicos  nos  ha  ofre- 
cido hasta  ahora  una  teología  de  la  unidad  de  la  Iglesia  en  sus 
dos  primeras  dimensiones,  a  saber,  entendida  como  cualidad  de 
su  misterio  y  como  criterio  de  su  milagro.  Debemos  completarla 
con  una  referencia  a  los  niveles  de  orden  práctico,  aludiendo  a  las 
exigencias  concretas  de  unidad  entendida  como  tensión  dinámica, 
como  ideal  a  lograr  y  conservar  en  el  movedizo  fluir  de  los  tiem- 
pos y  las  psicologías,  como  expresión  externa  de  la  interna  unión 
que,  ante  todo,  debe  vincular  en  la  caridad  a  todos  los  que  confie- 
san el  nombre  de  Cristo.  Se  trata  de  atender,  brevemente,  a  la 
unidad  de  la  Iglesia  en  cuanto  tarea  de  su  misión  y  corona  de  su 
martirio  a  través  de  su  historia. 

La  división  interna  parece  ser  signo  y  prueba  del  pueblo  de 
Dios  desde  su  mismo  origen.  Abel  y  Caín,  Jacob  y  Esaú,  las  lu- 
chas de  las  doce  tribus,  el  cisma  de  los  dos  reinos.  Las  divisiones 
intestinas  que  aparecen  en  los  momentos  cruciales  de  la  historia 
del  pueblo  de  Dios  vienen  a  ser,  además  de  dolorosas  escisiones 
reales,  paradigmas  que  señalan  simbólicamente  una  de  las  carac- 
terísticas más  incomprensibles  de  toda  la  historia  humana.  Más 
incomprensibles  y,  a  la  vez,  más  hacederas  de  historia.  Pues  ape- 
nas se  comprende  la  historia  entera  de  los  hombres  sino  a  base 
de  trazar  los  antecedentes  y  las  consecuencias  de  sus  intereses,  de 
sus  odios  y  de  sus  guerras.  Cada  década  vamos  logrando  mayor 
progreso  técnico;  crece  nuestro  nivel  de  vida,  disfrutamos  de  ma- 
yor comodidad,  dominamos  con  mayor  destreza  las  fuerzas  natu- 
rales. Pueblos  enteros  pasan  de  su  edad  de  hierro  a  la  era  atómica. 
Pero  muy  poco  hemos  adelantado  los  hombres  en  lo  único  im- 
portante desde  los  tiempos  de  Abel  y  Caín,  a  la  verdad:  aún  no 
hemos  aprendido  a  amarnos  como  hermanos. 

Esta  constante  irracional  de  toda  la  historia  humana  ha  dejado 
sentir  el  enorme  peso  de  su  influencia  también,  .paradójicamente, 
desde  los  primeros  momentos  de  la  vida  de  la  Iglesia.  Nacida  para 
unificar  a  todos  los  hombres  en  el  misterio  de  Cristo,  los  ma- 
yores acontecimientos  de  su  historia  han  estado  siempre  vincu- 
lados, misteriosamente,  a  escisiones  internas  y  a  escandalosas  rup- 
turas. Acaso  porque  toda  alegría  está  ligada  a  un  dolor  y  todo 
nacimiento  a  una  previa  muerte.  Su  origen  mismo  equivalía  a  un 
enfrentamiento  radical  entre  Iglesia  y  Sinagoga:  el  antiguo  pueblo 
de  Dios  perdió  la  primogenitura,  que  pasó  a  ser  heredada  por  «el 
resto  de  Israel».  Y  estos  veinte  siglos  posteriores  de  su  historia 
no  han  sido  ajenos  al  signo  de  su  origen.  La  Iglesia  habrá  tenido 
que  progresar,  que  purificar  su  doctrina,  que  adaptar  su  legisla- 
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ción  y  su  estructura;  pero  a  costa  de  marcar  al  adversario,  a  costa 
de  condenar  al  hereje,  a  costa  de  separar  al  contumaz.  Cada  siglo 
habrá  madurado  vma  Iglesia  más  perfecta ;  pero  habrán  aumentado 
los  que,  originariamente  también  cristianos,  se  habrán  apartado 
de  ella.  En  cada  gran  concilio,  por  ejemplo,  se  habrá  escrito  una 
página  de  gloria  y  otra  de  tristeza.  Cada  viraje  decisivo  en  la 
marcha  de  la  Iglesia  le  habrá  traído  una  nueva  escisión ;  cada  pro- 
clamación dogmática,  una  herejía  contrapuesta;  y  casi  cada  here- 
jía, un  heresiarca  o  un  cabeza  de  cisma,  y  una  cuantiosa  fracción 
de  Cuerpo  místico  que  ha  roto  los  lazos  visibles  de  su  unión  con 
el  seno  de  la  santa  Madre  Iglesia. 

El  gran  escándalo  cristiano  no  consiste  en  que  los  cristianos 
no  sean  santos.  Esto  era  previsible  y  aun  exigido  por  las  precarias 
posibilidades  de  la  condición  humana.  El  gran  escándalo  cristiano 
consiste  en  que  los  cristianos  no  se  ponen  de  acuerdo  para  decir 
al  mundo  cuál  es  el  verdadero  cristianismo  de  Cristo.  Están  divi- 
didos, y  dan  la  torpe  impresión  de  que  «Cristo  estuviera  dividido» 
(1  Cor  1,13).  Y  así  queda  debilitada  la  fuerza  del  testimonio  del 
misterio  de  Cristo  que  la  Iglesia  está  llamada  a  dar  a  través  de  la 
historia,  y  queda  comprometida  la  fuerza  del  criterio  de  autenti- 
cidad que  los  cristianos,  según  la  voluntad  de  Cristo,  debían  pre- 
sentar a  los  ojos  de  todo  el  mundo  para  convencerles  de  que  El 
los  ha  hecho  discípulos  suyos  (lo  13,35).  La  desunión  de  los 
cristianos  no  plantea  solamente  un  problema  de  fuerza  mayoritaria 
o  debilitación,  de  comprobación  teórica  de  la  verdadera  Iglesia  de 
Cristo  por  mantener  mayor  unidad  estructural  interna  o  de  pér- 
dida de  la  conciencia  de  Iglesia.  Es  un  problema  mucho  más  pro- 
fundo, radical,  constitutivo,  que  pone  a  prueba  sus  inagotables 
recursos  divinos.  La  desunión  de  los  cristianos  no  es  tampoco 
una  cuestión  histórica,  que,  en  conseaiencia,  exija  una  solución 
meramente  factual.  Plantea  en  el  más  alto  nivel  un  auténtico  pro- 
blema teológico 

Tan  vieja  y  constante  como  la  escisión  es  la  tensión  de  unidad 
y  unificación  en  la  Iglesia.  Tanto  los  responsables  de  la  Iglesia 

La  bibliografía  sobre  el  ecumenismo  es  inmensa.  Nos  complace- 
mos en  seleccionar  estos  títulos:  Congar,  Y.  M.,  Chrétiens  desunís.  Ptin- 
cipes  d'un  Oecuméntsme  caiholique  (París  1937);  Daniélou,  J.,  Le  mys- 
tére  du  salut  des  nations  (París  1946);  Aubert,  R.,  Le  Saint  Siégc  et 
l' unión  des  Églises  (Bruxelles  1947);  Villain,  M.,  Iniroduction  a  l'Oe- 
cuménisme  (Tournai-París  1958);  Dillenberger,  J.,  Protestant  Christia- 
nity  (New  York  1958);  Evdokimov,  P.,  L'Orthodoxie  (Neuchátel  1959); 
Thils,  G.,  Histoire  doctrínale  du  Alouvement  Oecumcnique  (Louvain 
1959);  Esteban  Romero,  A.  A.,  Juan  XXIII  y  las  Iglesias  ortodoxas 
(Madrid  1961);  Volk,  H.,  Einheit  ais  theologisches  Problem:  «Münche- 
ner  Theol,  Zeitschr.»  12  (1961)  1-13. 
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y  las  Iglesias  como  sus  fieles  de  todas  las  filas  saben  que  Cristo 
no  está  dividido  y  que  todos  tenemos  el  deber  de  unirnos  en  el 
Cuerpo  de  Cristo,  que  sólo  es  uno.  «Todo  el  que  rompe  la  unidad 
de  Jesús  no  es  de  Dios»  (1  lo  4,3).  Esta  conciencia  de  unidad  de 
la  Iglesia,  de  unidad  en  la  Iglesia  y  de  unidad  de  todos  los  cris- 
tianos, e  idealmente  de  todos  los  hombres,  en  y  dentro  de  la  Igle- 
sia, constituye  el  principal  «signo  de  estos  tiempos»  eclesiales  que 
nos  está  tocando  vivir  en  la  segunda  mitad  del  siglo  xx,  suprema 
comprobación  de  que  el  Espíritu  de  Cristo,  que  es  Espíritu  de  la 
unidad  del  Padre  y  del  Hijo  en  el  seno  de  la  Trinidad  augusta, 
está  actuando  en  el  seno  de  la  Iglesia  con  designios  inenarrables. 

A  estas  alturas,  el  método  para  lograr  la  unidad  de  los  cristia- 
nos no  debe  consistir  en  verificar  los  grados  de  responsabilidad 
histórica  de  los  tiempos  de  la  escisión,  sino,  ante  todo,  en  partir 
del  humilde  reconocimiento  de  que  «todos  tenemos  la  culpa». 
Como  Juan  XXIII  y  el  cardenal  Bea,  los  supremos  responsables 
de  esta  misión  de  unidad  en  los  momentos  actuales,  han  insinua- 
do varias  veces,  no  debemos  mirar  al  pasado,  sino  al  futuro:  a 
todos  nos  faltó  caridad,  a  todos  nos  faltó  comprensión.  Los  facto- 
res psicológicos  y  espirituales  intervinieron  en  el  cisma  y  en  el 
origen  del  protestantismo  tanto  o  más  que  las  desavenencias  estric- 
tamente doctrinales.  Es  un  axioma,  por  ejemplo,  que  entre  Oriente 
y  Occidente  existe  una  oposición  necesaria,  fundada  en  una  radical 
diferencia  de  mentalidad;  pero  la  persuasión  de  tal  oposición 
resulta  ser,  a  su  vez,  uno  de  los  principales  obstáculos  para  todo 
acercamiento  *°.  La  Iglesia  romana  no  es  perfecta  ahora ;  pero  lo 
era  mucho  menos  en  tiempos  de  Focio  o  de  Lutero.  Aunque  ra- 
zones políticas  desdibujaron  movimientos  que  podían  haber  pasa- 
do a  la  historia  como  muestra  de  una  sincera  búsqueda  de  auténti- 
cos cauces  de  la  conciencia  religiosa,  que,  al  parecer,  no  encontra- 
ban en  Roma,  tenemos  ahora  la  obligación  de  seguir  creyendo  en 
esa  sinceridad  de  intenciones.  Nada  ganan  los  intereses  de  la  Igle- 
sia con  las  medidas  de  fuerza  y  prepotencia.  Se  pueden  aclarar 
posiciones  sin  llegar  a  renegar  del  adversario.  ¿No  son  más  im- 
portantes las  personas  que  las  ideas?  Siglos  de  distanciamiento 
hemos  tenido  que  lamentar  en  la  Iglesia  porque  no  siempre  se 
han  tenido  en  cuenta  las  intenciones  a  que  estos  principios  aluden 
ni  la  perenne  validez  de  la  sabia  postura  agustiniana:  «unidad  en 
lo  necesario,  libertad  en  lo  dudoso,  caridad  en  todo». 

No  se  confundan,  sin  embargo,  estas  líneas  «irénicas»,  com- 
prensivas, «enraizadas  y  cimentadas  en  la  caridad»  (Eph  3,17)  con 
ciertas  ilusiones  «irenistas»,  planificadoras  y  pacifistas  a  ultranza. 

"  BOLTON,  A.,  Repue  des  obsíacles  a  l' unión:  «Irenikon»  9  (1932)  61. 
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Cuando  el  reflujo  del  poderoso  movimiento  ecumenista,  iniciado 
a  finales  del  siglo  pasado,  fue  ganando  adeptos,  despertando  ini- 
ciativas y  multiplicando  esfuerzos  en  el  campo  católico,  se  temió, 
no  sin  fundamento,  que  también  en  él  surgiera  indominable  un 
afán  por  unir  a  toda  costa,  aun  sacrificando  la  unidad  básica  de 
fe,  jerarquía  y  culto.  El  Santo  Oficio  se  creyó  recientemente  en  el 
deber  de  recordar  a  todos  los  comprometidos  en  esta  bella  misión 
que  en  las  conversaciones  ecumenistas  no  hay  por  qué  ocultar  la 
verdad  dogmática  tal  como  la  ha  enseñado  y  enseña  la  Iglesia 
católica,  incluso  aquellos  aspectos  de  la  misma  que  ofrecen  mayor 
dificultad  a  los  «hermanos  separados»  Más  aún,  se  subrayaba  que 
ei  problema  de  la  desunión  de  los  cristianos  no  puede  solucionar- 
se coherentemente  sino,  como  ese  apelativo  sugiere,  por  una  vuelta 
de  los  «separados»,  por  una  unificación,  por  una  «agregación», 
según  el  término  que  emplean  los  textos  litúrgicos ;  por  una  con- 
versión al  seno  de  la  Iglesia  Madre,  del  cual  se  apartaron 

Estos  conceptos  sugieren  que  no  se  debe  entender  exactamente 
lo  mismo  cuando  se  habla  del  ecumenismo  católico  y  del  ecumenis- 
mo  tal  como  lo  entiende,  por  ejemplo,  el  Consejo  Mundial  de  las 
Iglesias.  En  primer  lugar,  porque  todo  ecumenismo  evangélico  pre- 
supone una  concepción  no-institucional  del  Cuerpo  místico,  según 
la  cual  éste  no  se  identifica  con  ninguna  institución  o  comunidad 
jerárquica  determinada,  sino  que,  en  todo  caso,  comprendería  a 
todas  las  ramas  cristianas  o,  mejor  aún,  a  todos  los  que  creen  en 
Jesús  como  Cristo.  Después,  porque,  como  se  ve  por  estas  mismas 
alusiones,  prescinde  demasiado  de  la  «unitas  fidei»  (Eph  4,13), 
unidad  de  fe  que,  por  el  contrario,  para  toda  mente  católica  cons- 
tituye el  factor  básico  de  toda  unidad  de  la  Iglesia  y  de  las  Igle- 
sias, puesto  que  es  «lo  que  hay  que  salvar  y  guardar  principal- 
mente» 

Hay,  no  obstante,  en  el  ecumenismo  no  católico,  se  quiere  de- 
cir, en  las  ansias  de  unión  de  todos  los  cristianos  expresadas  por 
los  cristianos  no  católicos  y  en  su  modo  de  intentar  realizarlos,  no 
pocos  aspectos  de  los  que  el  ecumenismo  católico  debería  tomar 
buena  nota.  Entre  otros,  la  insistencia  en  la  caridad  fraternal  y  un 
trato  práctico  en  lógica  correspondencia  con  la  convicción  de  que 
ella  es  el  mejor  antídoto  para  restañar  las  viejas  heridas;  la  im- 
portancia que  confieren  a  los  fecundos  diálogos  en  que  se  inter- 
cambian puntos  de  vista  y  se  intenta  comprender  la  mentalidad  del 
interlocutor  en  e!  seno  de  una  amistad  personal;  la  libertad  de 
expresión  de  las  propias  concepciones  teológicas,  sin  temor  a  de- 

"  Decreto  del  20  de  diciembre  de  1949,  en  AAS  32  (1950)  142-144 
"  «Diligentes  ac  tenentes  principaliter  unitatem»  (Missale  Mozara- 
btcum:  ML  85,511). 
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nvadones  penosas;  un  mayor  contacto  con  las  exigencias  del  pen- 
samiento actual  de  vanguardia  y  el  pensamiento  no  cristiano;  una 
mayor  vinculación  de  la  misión  de  la  unidad  de  la  Iglesia  a  los 
i  actores  litúrgicos  y  al  oportuno  soplo  del  Santo  Espíritu.  Si  estos 
y  otros  aspectos  característicos  del  ecumenismo  protestante  pudie- 
ran ser  desvinculados  de  su  relativo  adogmatismo  y  pudieran  ser 
aceptados  por  el  ecumenismo  católico,  como  intenta  el  Secretaria- 
do por  la  Unión  de  los  Cristianos  y,  en  último  término,  persigue 
el  concilio  Vaticano  II,  estaríamos  en  situación  de  reconocer  que  la 
Iglesia  de  Cristo  se  embarcaba  definitivamente  por  la  senda  de  una 
misión  cumplida. 

Podría  expresarse  en  un  aforismo  la  doble  etapa  a  cubrir,  se- 
gún este  requerimiento:  A  la  unidad,  por  la  unión;  a  la  unión,  por 
la  reunión. 

No  se  logrará  la  unidad  jerárquica  y  estructural  de  los  cristia- 
nos si  antes  no  hay  una  unión  de  mente  y  corazón.  A  su  vez,  la 
comprensión  es  diíícil  de  obtener  si  todos  nos  mantenemos  aleja- 
dos y  no  tenemos  el  coraje  siquiera  de  vernos  las  caras  y  hablar 
como  hermanos  «en  Cristo».  La  «unitas  in  fide»  se  cimentará 
sobre  la  «unitas  in  caritate»;  pero  tampoco  será  fácil  que  nos 
amemos  y  comprendamos  si  no  nos  juntamos  en  oración  para  que 
se  haga  verdad  la  palabra  del  Maestro:  «Donde  hay  dos  o  más 
reunidos  en  mi  nombre,  allí  estoy  yo  en  medio  de  ellos»  (Mt  18, 
20).  He  aquí,  en  consecuencia,  el  decisivo  papel  que  la  liturgia 
está  llamada  a  desempeñar  en  el  cumplimiento  de  la  misión  de 
unidad  que,  como  un  deber  inaplazable  que  constantemente  la 
somete  a  tensión,  pesa  sobre  la  conciencia  histórica  de  la  Iglesia. 
La  liturgia  es  ya  por  sí  misma  independientemente  de  cualquier 
cauce  jurídico,  pero  puede  y  debe  ser  eficazmente,  según  un  razo- 
nable ordenamiento  práctico,  el  principal  medio  para  lograr,  por 
la  reunión,  la  unión  y  la  unidad  de  los  cristianos. 

Hoy  va  siendo  ya  un  lugar  común  el  repetir  que  todos  debemos 
insistir  más  en  lo  que  nos  une  como  cristianos  que  en  lo  que  nos 
separa  como  miembros  adscritos  a  una  u  otra  forma  histórica  e 
institucional  de  cristianismo.  Nos  unen  básicos  elementos  de  fe 
suficientes  para  constituir  una  teología  paralela  y,  en  múltiples 
puntos,  coincidente;  nos  une  una  similar  estructura  jerárquica  de 
ascendencia  apostólica  con  las  Iglesias  ortodoxas  y  con  buena  parte 
de  las  confesiones  protestantes;  nos  unen  varios  elementos  básicos 
del  culto;  nos  une  el  ser  hijos  del  mismo  Padre,  redimidos  e  in- 
corporados al  mismo  Cristo,  congregados  y  animados  por  el  mismo 
Espíritu.  Nos  unen  lazos  divinos,  misteriosos,  eclesiales ;  nos  se- 
para un  muro  levantado  por  manos  de  hombres:  inconvenientes 
humanos,  actitudes  rencorosas,  prejuicios  eclesiásticos.  Estamos  más 
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unidos  en  Dios  que  separados  por  nuestra  propia  culpa.  En  la 
conciencia  de  todos  debe  actuar  el  estimulo  de  aquella  palabra, 
que  también  aquí  tiene  un  misterioso  sentido :  «No  separe  el  hom- 
bre lo  que  Dios  ha  unido»  (Mt  19,6).  La  reunión,  la  unión  y  la 
unidad  de  los  cristianos  alboreará  en  la  Iglesia  cuando  todos,  orto- 
doxos, protestantes  y  católicos,  todos,  nos  decidamos  sinceramente 
a  dejar  actuar  al  Espíritu  de  unión,  alma  de  la  Iglesia,  por  encima 
de  la  ruina  de  nuestras  manos. 

Naturalmente,  cada  uno  de  los  factores  de  la  unidad  de  la 
Iglesia,  fe,  jerarquía,  culto  y  Espíritu  Santo,  son  también  factores 
de  reunión  y  unificación  de  los  cristianos.  No  es  posible  tratar  en 
este  lugar  de  las  condiciones  en  que  tal  programa  debería  poder 
realizarse:  haría  falta  mucho  espacio  y  no  menor  autoridad.  Por 
otra  parte,  no  resulta  difícil  deducir  algunas  consecuencias  prácti- 
cas si  se  ha  penetrado  en  lo  que  tales  factores  significan  en  el 
conjunto  del  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia. 

Concretándonos  brevísimamente  al  culto  como  factor  de  re- 
unión, puede  pensarse  en  el  supremo  valor  de  la  misa  y  de  la 
comunión  como  centro  de  la  unidad  de  los  cristianos,  igual  que 
son  el  «sacrificium»  y  el  «sacramentum  unitatis  et  pacis»,  o  en  el 
bautismo  como  punto  de  arranque  de  esta  misma  unión,  ya  que 
todos  los  cristianos  estamos  bautizados  «en  Cristo»,  y  ontológica- 
mente,  aunque  no  todos  psicológicamente,  estamos  encaminados, 
por  el  interno  vigor  sacramental  y  el  carácter  bautismal,  hacia  el 
Cuerpo  místico  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia  católica;  o  en  la  fuerza 
práctica  que  con  el  mismo  fin  tiene  la  intercomunión  o  inter- 
celebración  litúrgica,  especialmente  la  estrictamente  eucarística, 
de  las  diferentes  confesiones  cristianas,  que  necesita  una  disciplina 
mucho  más  amplia  y  comprensiva  que  hasta  el  presente,  como  se 
ha  venido  ya  observando  antes  del  concilio  Vaticano  II  " ;  o  en  la 
eficacia  de  la  oración  por  la  unión,  hecha  uniformemente  por  todos 
los  cristianos.  Quizá  no  sea  exagerado  pensar  que  el  actual  ímpetu 
de  unificación  que  se  nota  en  todas  las  Iglesias  sea  efecto  de  la 
gracia  que  en  tal  sentido  está  derramando  a  raudales  el  Espíritu 
Santo,  Espíritu  de  unión,  movido  por  las  «instantes»  y  «unánimes» 
oraciones  de  todos  los  cristianos  durante  las  últimas  décadas,  espe- 
cialmente con  motivo  del  octavario  por  la  unión  de  las  Iglesias. 
Si  seguimos  dejando  actuar  al  Espíritu,  si  nos  sabemos  reunir  en 
oración,  como  estamos  ya  unidos  por  el  bautismo,  no  tardará  en 
llegar  el  día  en  que  todos  reconozcamos  un  mismo  colegio  apos- 
tólico en  el  colegio  de  todos  nuestros  obispos,  un  mismo  sucesor 
de  Pedro  en  el  obispo  de  Roma,  un  mismo  conjunto  de  datos  de 

"  Cf.  «Ecclesia»,  4  de  agosto  de  1962,  p.969-971. 
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fe,  purificados  de  interpretaciones  subjetivas  que  le  han  ido  sobre- 
añadiendo los  pasados  siglos. 

La  Iglesia  seguirá  entregada  a  esta  tarea.  La  unidad  de  la 
Iglesia  exige  la  unidad  interna  en  la  Iglesia.  La  unidad  requiere 
unión  y  la  unión  sólo  se  logra  por  la  reunión  sin  prejuicios  y  sin 
prepotencias.  Con  humildad  y  sencillez.  En  actitud  más  de  servicio 
que  de  primacía.  La  unidad  de  la  Iglesia  no  es  sólo  una  nota  del 
milagro  de  la  Iglesia  ni  una  cualidad  de  su  misterio.  Constituye, 
además,  una  parte  principal  de  su  misión  dinámica  y  de  su  históri- 
co martirio.  Una  «prueba»  de  su  autenticidad. 

Capítulo  2 
SANTIDAD  Y  REFORMA  EN  LA  IGLESIA 

Con  la  nueva  orientación  dinámica  y  mistérica  de  la  eclesiolo- 
gía,  también  la  nota  de  la  santidad  de  la  Iglesia  ha  logrado  una 
mayor  interiorización.  Su  consideración  apologética  en  los  tratados 
tradicionales  y  en  los  manuales  de  divulgación  parece  que  pretendía 
«causar  buena  impresión»  sobre  la  Iglesia  al  no  creyente  o  al  cre- 
yente, pero  suspicaz  y  desconfiado.  Se  insistía  sobre  la  santidad 
de  la  Iglesia  en  sí  misma,  sobre  la  santidad  de  su  doctrina  moral 
y  de  los  medios  de  santificación  de  que  dispone,  sobre  los  fnitos 
de  santidad  práctica  que  ha  sido  capaz  de  suscitar  en  almas  privi- 
legiadas a  través  de  los  siglos,  sobre  el  tono  colectivo  de  mutuo 
respeto  y  de  pública  moralidad  que  ha  impuesto  a  los  pueblos  que 
la  han  aceptado.  Pero  siempre  quedaba  una  zozobra  ante  la  cues- 
tión capital :  ¿con  qué  derecho  se  puede  llamar  santa  a  una  Iglesia 
constituida  por  un  número  mayor  de  pecadores  habituales  que  de 
justos? 

Oír  llamar  santa  a  la  Iglesia,  en  efecto,  produce  instantánea- 
mente cierto  irreprimible  embarazo  en  el  ánimo  de  cualquier  per- 
sona sin  prejuicios  a  favor  o  en  contra.  Al  menos  a  primera  vista, 
los  hechos  claman  en  contra  de  cualquier  apelativo  idealista  y  ab- 
soluto. Gran  parte  de  la  eclesiología  medieval,  y  especialmente 
toda  o  casi  toda  la  eclesiología  de  la  primitiva  Reforma  protestan- 
te de  tono  calvinista,  puritano,  jansenista,  impresionada  por  estos 
hechos,  negó  la  pertenencia  de  los  pecadores  a  la  Iglesia.  Esta 
sería  la  congregación  de  los  santos,  de  los  predestinados,  y  aqué- 
llos serían  miembros  suyos  solamente  en  un  sentido  impropio  y 
equívoco.  Nunca  aceptó  la  eclesiología  católica  esta  restricción. 
Para  hacerle  frente  se  distinguió  entre  santidad  absoluta  y  santidad 
relativa;  mas  cualquiera  puede  admitir  que  refugiarse  en  este 
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concepto  de  santidad  relativa  de  la  Iglesia,  aparte  de  no  añadir 
ningún  dato  a  la  controversia,  pues  es  evidente  que  ninguna  san- 
tidad puede  compararse  a  la  absoluta  de  Dios,  equivalía  a  situarse 
ineficazmente  a  la  defensiva.  Tan  sólo  en  los  últimos  decenios 
se  ha  intentado  integrar  con  valentía  el  hecho  del  pecado,  la 
maldad,  la  corrupción  y  la  hipocresía,  fruto  y  bagaje  de  la  triste 
condición  humana,  en  el  misterio  de  la  santidad  de  la  Iglesia 

En  las  breves  páginas  que  siguen  vamos  a  referirnos  a  estos 
intentos,  tomando  como  norma  directiva,  en  lo  que  cabe,  los  textos 
litúrgicos,  los  cuales  también  en  este  punto  se  nos  muestran  extra- 
ordinariamente feamdos.  Ellos  nos  presentan  además  funcional- 
mente  los  cauces  de  santificación  de  la  Iglesia,  que  se  centran  en 
eí  culto.  Y  nos  introducen  en  el  arriesgado  tema  de  la  reforma  en 
la  Iglesia,  que  está  siendo  objeto  de  especial  atención  desde  hace 
algunos  años 

1.    La  santa  Iglesia 

La  extrañeza  que  sentimos  al  oír  llamar  santa  a  la  Iglesia  no 
procede  solamente  de  que  no  acertamos  a  comprender  que  sea 
santa  una  Iglesia  compuesta  por  un  número  incomparablemente 
mayor  de  pecadores  que  de  santos.  Es  que  en  la  misma  Sagrada 
Escritura  nunca  se  llama  explícitamente  santa  a  la  Iglesia  en  cuan- 
to comunidad  de  los  fieles.  Por  lo  cual  podría  estimarse  que  se 
trata  de  un  apelativo  arbitrario  e  injustificado. 

Efectivamente,  hemos  visto  un  fundamento  de  la  nota  de  uni- 
dad en  la  Sagrada  Escritura;  pero  ni  «santa»  ni  «católica»  son 
notas  neotestamentarias  que  vengan  aplicadas  a  la  Iglesia  expre- 
samente. Más  aún,  ambas  notas  encuentran  no  poca  dificultad 
para  ser  comprobadas  en  los  escritos  de  los  primeros  Padres  y  es- 
critores eclesiásticos.  El  título  «católico»  aplicado  a  la  Iglesia  apa- 
rece tan  sólo  seis  veces  en  todos  los  escritos  que  se  nos  conservan 
del  siglo  11 ;  pero  ni  siquiera  esto  puede  decirse  de  la  santidad 
como  nota  de  la  Iglesia 

Respecto  a  la  base  bíblica,  téngase  en  cuenta  que  algunos  textos 
que  se  suelen  aducir  no  hacen  al  caso  '  o  se  refieren  a  la  santidad 
de  vida  que  los  cristianos  deben  tener  y  presentar  ante  el  mundo 
como  exigencia  de  su  vocación  y  del  testimonio  que  deben  dar 

*  Por  ejemplo,  Eph  2,9:  «Por  la  gracia  habéis  sido  salvados  mediante 
la  fe...»;  o  Phil  3,20:  «Nuestra  ciudadanía  está  en  los  cielos...»,  como 
trae  Oppenheim,  Ph.,  Institutiones...  VI  p.217. 

'  Así,  1  Thess  4,3:  «Esta  es  la  voluntad  de  Dios,  vuestra  santifica- 
ción». Rom  12,1-2:  «Os  recomiendo,  por  las  misericordias  de  Dios,  que 
presentéis  vuestros  cuerpos  como  víctima  viviente,  santa,  agradable  a  Dios, 
que  ha  de  ser  el  culto  vuestro  espiritual.  Y  no  os  configuréis  a  semejan- 
za de  este  mundo;  antes  transformaos  con  la  renovación  de  vuestra  men- 
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Acaso  pueda  invocarse  tan  sólo  Eph  5,26-27 :  «Cristo  amó  a  la 
Iglesia  y  se  entregó  a  sí  mismo  por  ella,  para  santificarla...,  a  fin 
de  hacerla  aparecer  gloriosa,  sin  mancha  ni  arruga,  ni  cosa  pare- 
cida, sino  que  sea  santa  e  inmaculada».  Mas  tampoco  aquí  San  Pa- 
blo llama  expresamente  santa  a  la  Iglesia.  Tan  sólo  dice  que 
Cristo  murió  para  hacerla  santa  y  que  la  va  purificando  con  «el 
baño  del  agua  por  la  palabra».  Todo  el  contexto  sugiere  que,  lo 
mismo  que  Cristo  procura  una  mayor  perfección  de  la  Iglesia,  así 
los  esposos  deben  estar  continuamente  solícitos  por  sus  esposas. 
Una  santidad  ya  lograda  en  la  Iglesia  quitaría  toda  fuerza  a  esta 
comparación. 

Respecto  al  fundamento  patrístico,  recuérdese  que  cuando  Har- 
nack en  virtud  de  su  peculiar  eclesiología,  quiso  hacer  creer  que 
los  pocos  textos  de  los  Padres,  antes  aludidos,  en  que  aparece  el 
título  «católica»  fueron  objeto  de  una  interpolación  posterior,  en  la 
cual  se  sustituyó  por  ese  título  el  epíteto  primitivo  y  originario, 
según  él,  de  «santa»,  Funk  debió  responderle  precisamente  que 
«santa»  aplicado  a  la  Iglesia  no  consta  en  la  mayor  parte  de  las 
fuentes  primitivas:  no  solamente  en  todo  el  Nuevo  Testamento, 
sino  incluso  en  todos  los  Padres  Apostólicos,  en  los  cuales  sólo 
aparece  una  vez  en  San  Ignacio  de  Antioquía  y  tres  en  el  «Pastor» 
de  Hermas,  pero  siempre  con  sentido  no  absolutamente  inequí- 
voco *. 

No  obstante,  esta  dificultad  inicial  no  debió  de  contar  dema- 
siado en  los  orígenes  cristianos.  El  ideal  de  la  santidad  de  la  Igle- 
sia actuaba  tan  decisivamente  en  la  conciencia  religiosa  y  moral 
de  los  fieles  que,  prescindiendo  de  toda  formulación  inicial,  parece 
ser  que  «santa»  fue  el  primer  apelativo  por  el  que  la  Iglesia  se 
caracterizó  oficialmente.  Efectivamente,  una  rápida  comparación 
de  los  nombres  con  que  eran  designados  los  cristianos  inclinaría 
la  balanza  en  favor  del  título  «los  santos»,  tan  empleado  siempre 
por  San  Pablo  y  ya  antes  en  diversos  pasajes  de  los  Hechos  de  los 
Apóstoles  \  título  que  parece  haber  sido  más  usual  entre  los  mis- 
te, para  que  sepáis  aquilatar  cuál  sea  la  voluntad  de  Dios,  que  es  lo 
bueno  y  agradable  y  perfecto».  1  Petr  1,13-21,  espec.  15:  «Conforme  al 
que  os  llamó,  que  es  santo,  también  vosotros  sed  santos  en  toda  vuestra 
conducta»,  etc. 

^  En  «The  Expositor»  2  (1885)  4l0ss. 

*  Funk,  F.  X.,  Paires  Aposiolici  (Tübingen  1901)  vol.l  p.334. 

'  Rom  1,7:  «A  todos  los  que  están  en  Roma,  amados  de  Dios,  lla- 
mados santos».  Rom  12,13:  «Aliviad  a  los  santos  en  sus  necesidades». 
Rom  15,26:  «Los  santos  que  están  en  Jerusalén».  Rom  16,15:  «Saludad 
a  todos  los  santos».  Los  textos  también  abundan  en  otras  epístolas;  v.gr., 
1  Cor  1,2;  6,1;  14,33;  2  Cor  1,1;  9,1;  12,13;  Eph  1,1;  5,8;  6,18,  etc. 
El  aludido  texto  de  los  Hechos  está  en  9,41:  «Viendo  a  Pedro,  se  in- 
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mos  cristianos  que  el  de  «cristianos»,  con  el  que  comenzaron  a 
ser  llamados,  no  sin  acierto  e  inspiración,  por  los  gentiles  en 
Antioquía  (Act  11,26).  La  misma  conclusión  podría  extenderse 
al  arranque  del  título  de  santidad  en  los  textos  litúrgicos.  Una 
rápida  comparación  de  los  símbolos  más  antiguos  nos  afirmaría  en 
la  convicción  de  que  los  cristianos  cantaron  públicamente  su  creen- 
cia «in  Sanctam  Ecclesiam»  bastante  antes  de  que  la  llamaran  una, 
católica  y  apostólica  *. 

En  conclusión,  debió  de  ser  el  antiquísimo  uso  litúrgico  de  la 
recitación  del  Símbolo  de  los  Apóstoles  en  ocasiones  populares, 
especialmente  con  motivo  de  la  profesión  de  fe  bautismal,  lo 
que  determinó  la  divulgación  del  apelativo  «santa»  aplicado  a  la 
Iglesia.  Si  esta  conclusión  no  soluciona  el  enigma  de  la  ausencia 
de  la  presentación  explícita  del  epíteto  de  santidad  en  los  escritos 
cristianos  contemporáneos  e  inmediatamente  posteriores,  significa, 
sin  embargo,  un  glorioso  título  de  reconocimiento  para  la  liturgia 
en  cuanto  expresión  viva  de  los  datos  de  la  fe  y  de  la  progresiva 
conciencia  religiosa  de  los  cristianos 

A  pesar  de  lo  dicho,  los  textos  litúrgicos  presentan  el  hecho 
dogmático  de  la  santidad  de  la  Iglesia  en  fórmulas  escuetas,  que  se 
contentan  con  la  mera  afirmación  de  esta  prerrogativa:  «Ecclesia 
sancta  Dei».  «Ecclesiam  tuam  sanctam»,  «in  sancta  religione», 
etcétera  Nada  más.  Los  textos  litúrgicos,  vale  la  pena  repetirlo 
una  vez  más  en  esta  ocasión,  no  hacen  teología,  no  explican ;  sim- 
plemente comprueban.  No  obstante,  acaso  desde  ellos  mismos,  en 
su  presentación  por  demás  simple,  podamos  encontrar  la  base  para 
justificar  la  distinción  de  dos  aspectos  de  la  Iglesia  que  puede  ha- 
cer más  comprensible  que  nos  atrevamos  a  llamar  santa  a  una 
Iglesia  que  cuenta  entre  sus  miembros  tan  gran  número  de  pe- 
cadores 

corporó.  Y  dándole  la  mano,  la  levantó.  Y,  llamando  a  los  santos  y  a  las 
viudas,  se  la  entregó  viva». 

'  Esta  conclusión  se  deduce  de  una  comparación  de  Kattenbusch.  F., 
Das  apostoUsche  Symbol  (Leipzig  1900)  II  p.922-930;  Swete,  S.  B.,  The 
Holy  Catholic  Chiirch  (London  1915)  p.2  í;  Brinktrine,  I.,  Beitrage  zur 
Entstehung  und  Erklíirung  des  'Credo':  «Ephemer.  Liturgicae»  42  (1928) 
55,  y  los  símbolos  que  trae  Denz.  1-11. 

'  Los  manuales  de  eclesiología,  para  «demostrar»  la  santidad  como 
nota  de  la  Iglesia,  suelen  amontonar  testimonios  de  los  Padres  acerca  de 
la  santidad  o  perfección  de  vida  de  los  cristianos,  su  heroísmo,  su  cari- 
dad, así  como  documentos  de  las  obras  santas  y  la  eficacia  moral  del  ac- 
tual cristianismo.  Pero  no  es  éste  precisamente  el  tema  de  que  aquí  se 
trata,  sino  del  fundamento  para  llamar  santa  a  la  Iglesia  en  cuanto  tal. 

'  RomMiss,  viernes  santo,  orac.  solemnes;  Letanía  de  los  Santos; 
«Orate  fratres»  del  ordin,  de  la  misa.  La  liturgia  mozárabe  y  las  orien- 
tales traen  este  título  frecuentísimamente. 
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Parece  claro  que  la  integración  del  pecado  en  la  santidad  de 
la  Iglesia  requiere  alguna  distinción  en  el  conjunto  de  ésta.  Tras 
algunas  tentativas,  quizá  demasiado  ideales  y  estéticas se  han 
presentado  ideas  más  concretas.  Volvemos  a  referirnos  con  compla- 
cencia, aunque  de  nuevo  con  ciertas  reservas,  a  la  fecunda  distin- 
ción, establecida  por  eclesiólogos  de  la  nueva  línea,  entre  Iglesia 
como  estructura  e  Iglesia  como  forma  comunitaria  de  vida  cris- 
tiana '°.  No  se  crea  que  esta  distinción  resulta  arbitraria ;  puede 
hallársela  en  estrecha  dependencia  de  otros  habituales  y  fecundos 
conceptos  de  la  teología.  Así,  el  hecho  de  que  todos  los  hombres 
estén  objetivamente  redimidos  por  Cristo,  pero  que  necesiten  la 
aplicación  subjetiva,  individual  y  eclesial  de  la  redención,  nos  ha 
obligado  a  distinguir  entre  redención  objetiva  y  redención  suje- 
tiva. Igualmente,  el  hecho  de  que  Cristo  por  su  muerte  se  haya 
adquirido  una  Iglesia  «sin  mancha  ni  arruga,  sino  santa  e  inmacu- 
lada» (Eph  5,27),  requiere  la  aplicación  individual  de  esta  santi- 
dad objetiva,  localizada  en  la  estructura  institucional  de  la  Iglesia. 

La  estructura  de  la  Iglesia  es  divina,  y  por  eso  es  santa,  con 
santidad  absoluta,  aunque  participada.  La  Iglesia  es  el  Cuerpo 
místico  de  Cristo.  Iglesia  de  Dios,  Iglesia  de  Cristo.  Pueblo  de 
Dios,  «populus  sanctus  Dei».  Sacramento  de  Cristo.  Todos  los 
elementos  esenciales  de  su  constitución  están  recibidos  desde  arri- 
ba: hechos  institucionales  de  Cristo,  gracia,  fe,  vocación  sobrena- 
tural, sacerdocio,  presencia  y  continuidad  de  Cristo  a  través  de  la 
sucesión  apostólica  y  en  los  sacramentos,  leyes  fundamentales  in- 
variables, carismas  divinos,  comunicación  del  Espíritu.  Todos  éstos, 
entre  otros  muchos,  son  elementos  que  constituyen  la  estructura 
real  de  la  Iglesia,  que  es  una  estructura  de  santificación,  una  es- 
tructura santa  e  intangible,  porque  viene  de  Dios  por  Cristo 

Tal  santidad  ontológica  de  la  Iglesia  hace  que  ésta  se  presente 
siempre  bella  en  sí  misma,  agradable,  refulgente  y  preciosa  «como 
una  esposa  adornada  con  sus  mejores  galas»  (Is  61,10).  Esta  san- 
tidad real,  objetiva,  estructural,  de  la  Iglesia,  es  la  condición  pre- 
via para  estimular  a  los  hombres  y  producir  en  ellos  los  diversos 
grados  de  santidad  moral,  espiritual  o  subjetiva,  si  se  ponen  en 
contacto  con  ella,  y  precisamente  en  la  medida  de  este  mismo  con- 
tacto personal,  en  la  medida  en  que  quieran  encontrarse  con  ella 
y  en  ella. 

'  Por  ejemplo,  Vonier,  A.,  Das  Mysterium  der  Kirche  (Salzburg  1934) 
p.39-52,  expone  una  idea  quizá  demasiado  «platónica»,  ideal,  de  la  Igle- 
sia, atendiendo  poco  a  la  real  situación  concreta  de  sus  miembros. 

'°  CONGAR.  Y.  M..  Falsas  y  verdaderas  reformas  en  la  Iglesia  (Madrid 
1954)  p. 67-69;  Montcheuil.  Y.  de.  Aspectos  de  la  Iglesia  (Madrid 
1958)  p.82-100.  Cf.  supra,  p.l.'  c.2,3  C. 
Santo  Tomás,  S.  Theol.  II-II  81,8. 
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Como  se  ve,  ambas  dimensiones  de  la  santidad  de  la  Iglesia  se 
conectan  con  los  dos  aspectos  de  la  significación  de  «Ecclesia»: 
convocación  y  congregación.  La  Iglesia  en  cuanto  convocación  o 
llamada  indica  un  elemento  estructural,  divino,  «de  arriba»;  es  la 
santidad  ontológica,  que  responde  a  la  ya  realizada  redención  obje- 
tiva. La  Iglesia  en  cuanto  congregación  es  algo  que  se  va  haciendo 
cada  día,  que  exige  la  dialéctica  de  nuestras  zozobras  de  fe,  de 
nuestras  caídas,  pecados  y  yerros. 

Y,  en  definitiva,  esta  misma  distinción  puede  vincularse  a  la 
que  antes  nos  ha  valido  para  la  unidad  de  la  Iglesia.  Porque  po- 
demos hablar  confiadamente  de  la  santidad  de  la  Iglesia  sin  temor 
a  poder  ser  desmentidos:  ella  constituye  el  misterio,  lo  que  viene 
de  Dios  por  Cristo;  mientras  que  la  santidad  en  la  Iglesia  implica 
una  referencia  a  lo  factual,  a  lo  histórico,  a  la  vida  de  cada  día 
y  de  cada  cristiano.  Es  esta  dimensión  humana  de  la  santidad  la 
que  pertenece  al  milagro  de  la  Iglesia,  que  es  la  congregación  de 
los  cristianos,  de  los  que,  llamados  y  redimidos,  como  todos  los 
hombres,  oyeron  y  escucharon  la  voz  y  aceptaron  personalmente  la 
redención  con  acción  de  gracias.  La  permanencia  de  esta  santidad, 
el  elevado  grado  de  espiritualidad  en  la  Iglesia,  constituye  una 
nota  milagrosa  de  credibilidad  en  el  misterio  de  la  Iglesia.  Ya  la 
Iglesia  tiene  el  deber  de  esforzarse  por  mantener  esta  tensión  inte- 
rior. Por  eso,  la  santidad  de  la  Iglesia  produce  la  santidad  en  la 
Iglesia,  y  ambas  constituyen  su  misterio  y  su  milagro,  pero  tam- 
bién su  martirio  y  su  misión. 

2.    La  liturgia  y  la  santidad  en  la  Iglesia 

Interesa  destacar  que  la  liturgia  sirve  de  intermediario  eficaz 
entre  la  objetiva  santidad  de  la  Iglesia  y  la  vida  santa  de  los 
fieles.  La  Iglesia  es  «Ursakrament»  de  Cristo,  el  primer  sacramento 
de  Cristo.  La  estructura  de  la  Iglesia  es  en  sí  misma  santa  porque 
es  santificadora,  esencialmente  santificadora.  Depositaría  de  la 
salvación  y  de  la  santificación,  la  confía  a  los  que  a  través  de  ella, 
con  fe  y  confianza,  pretenden  e  intentan  recibir  algo  de  la  infinita 
santidad  de  Dios,  de  la  que  también  ella  ha  recibido,  a  través  de 
Cristo,  «gracia  sobre  gracia»  (lo  1,16).  La  Iglesia  es  el  lugar  del 
encuentro  del  hombre  con  Dios,  el  «santo,  santo,  santo» 

La  Iglesia  estructuralmente  santa  sería  una  institución  vana  y 
muy  próxima  al  ridículo  si  no  lograra  hacer  a  algunos  hombres 
santos.  Ahora  bien,  Cristo,  al  instituir  la  Iglesia,  ha  querido  hacer 
depender  de  nuestra  personal  participación  en  los  misterios  santos 
del  culto  la  obtención  personal  de  la  santidad  lograda  objetivamen- 
te para  toda  la  humanidad  por  El,  de  una  vez  para  siempre,  en  el 
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leño  de  la  cruz:  «Tú  constituíste  la  salvación  del  género  humano 
en  el  leño  de  la  cruz»  Los  textos  litúrgicos  llaman  siempre  a  los 
misterios  «santos,  sagrados,  celestiales,  saaosantos»  («sacra,  cae- 
lestia,  salutaria,  sacrosancta  mysteria»),  porque  son  santos  en  sí 
mismos,  independientemente  del  buen  o  mai  uso  que  se  haga  de 
ellos.  Pero  añaden  a  continuación  que  son  ellos  los  que  realmente 
nos  santifican:  «Que  los  sacrosantos  misterios,  en  los  cuales  cons- 
tituíste la  fuente  de  toda  santidad,  nos  santifiquen  a  nosotros  de 
verdad» 

Interpretada  a  la  luz  de  este  texto,  la  santidad  de  la  Iglesia  se 
nos  antoja  semejante  a  la  santidad  de  María,  ambas  llenas  del 
Espíritu,  ambas  llenas  de  gracia,  ambas  llenas  de  Cristo,  ambas 
dispuestas  a  dar  a  Cristo.  La  santidad  de  la  Iglesia  y  la  santidad 
de  María  tienen  estrechísima  relación  con  el  misterio  de  la  ma- 
ternidad de  ambas,  como  luego  veremos.  El  misterio  de  la  santidad 
de  la  Iglesia  es,  pues,  un  misterio  de  maternidad.  La  Iglesia  es 
santa  para  hacer  santos.  La  Iglesia  hace  santos  maternalmente  a 
través  de  los  misterios  litúrgicos:  sacrificio,  sacramentos,  oración. 
«Por  los  sacramentos  recibimos  el  efecto  de  nuestra  redención; 
con  la  frecuentación  del  misterio  crece  el  efecto  de  nuestra  sal- 
vación; siempre  que  se  celebra  la  conmemoración  de  este  sacri- 
ficio se  actualiza  la  obra  de  nuestra  redención;  por  la  veneración 
de  los  santos  misterios  del  cuerpo  y  la  sangre  de  Cristo,  en  los 
cuales  nos  dejó  admirable  memoria  de  su  pasión,  sentimos  crecer 
el  fruto  de  la  redención»  Textos  como  éstos  se  suceden  en  los 
libros  litúrgicos  para  garantizarnos  la  realidad  de  la  salvación  por 
la  Iglesia,  como  vimos  al  principio  de  este  libro,  y  la  función  de 
mediación  que  a  la  liturgia  compete  entre  la  santidad  de  la  Iglesia 
y  la  santidad  en  la  Iglesia. 

El  cuerpo  eclesial,  santificado  por  el  Espíritu,  recibe,  pues,  la 
influencia  de  éste  a  través  de  la  Iglesia  santa.  «Todo  el  cuerpo  de 
la  Iglesia  está  santificado  y  regido  por  el  Espíritu»,  como  se  dice 
en  una  de  las  oraciones  solemnes  del  viernes  santo;  pero  no  hay 
contradicción  entre  su  espontaneidad  y  la  estructura  de  la  Iglesia, 
ya  que  ésta  es  santa,  divina  y  destinada  por  vocación  a  santificar 
a  los  hombres  en  dependencia  y  nombre  del  mismo  Espíritu.  Hay 
muchas  cosas  humanas  en  la  Iglesia;  pero  especialmente  todo  lo 

RomMiss,  prefacio  de  la  Cruz. 
"  RomMiss,  31  de  julio,  fiesta  de  San  Ignacio  de  Loyola,  secreta. 
RomMiss,  miércoles  de  la  3.-  semana  de  Cuaresma;  domingo  4.° 
de  Adviento,  poscom.;  domingo  9-°  después  de  Pentecostés,  secreta;  fiesta 
del  Corpus  Christi,  oración.  También  antes  vimos  cómo  se  repiten  frases 
semejantes  a  éstas:  «.Por  la  operación  de  este  misterio»,  «por  estos  sacra- 
mentos de  nuestra  salvación»,  «pot  el  venerando  ejercicio  de  este  sacrifi- 
cio», «purificada  por  estos  sacrificios»,  etc.  Cf.  p.2.''  c.2,4. 
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que  respecta  al  culto  de  Dios  y  a  la  necesaria  garantía  de  santifica- 
ción de  los  hombres  queda  por  encima  de  nuestras  mezquindades 
porque  es  siempre  Dios  el  que  santifica,  aunque  se  haya  dignado 
servirse  de  indignos  instrumentos.  No  sólo  el  sacerdocio  de  la 
Iglesia,  sino  que  la  Iglesia  misma  en  aianto  institución  y  estructu- 
ra es  un  instrumento  de  Dios  para  santificar  y  «hacer  perenne  la 
obra  de  la  redención».  Un  sentimiento  de  transcendencia  nos  so- 
brecoge aquí  en  nuestra  meditación  litúrgica  sobre  la  Iglesia. 
Cristo  ha  querido  sustraer  la  validez  de  los  sacramentos  y  de  la 
misa  a  la  contaminación  de  los  pecados  posibles  de  los  hombres 
que  los  realizan:  serán  «fuentes  de  santificación»,  aunque  sean 
realizados  por  sacerdotes  pecadores  o  incrédulos,  con  tal  que  res- 
peten la  entidad  del  sacramento  y  del  sacrificio  en  sí  mismos  y 
vinculen  su  intención  a  la  intención  general  santificadora  de  la 
Iglesia 

Este  mismo  principio  nos  orienta  sobre  la  especial  transcen- 
dencia sobrehumana  de  la  vocación  sacerdotal.  «A  mí,  siervo  tuyo, 
me  has  concedido  servir  a  tus  misterios  no  por  propios  méritos, 
sino  por  un  exceso  de  tu  liberalidad»  Aunque  se  trate  del  caso 
de  un  sacerdote  personalmente  santo,  él  nunca  administra  su  san- 
tidad, sino  la  del  Señor,  lo  mismo  que  no  actúa  como  persona 
propia,  sino  en  nombre  de  Cristo,  «in  persona  Christi,  in  persona 
Ecclesiae» :  «Señor,  obra  por  estos  misterios  tu  santidad»  Las 
diversas  fórmulas  del  Pontifical  para  la  consagración  de  los  objetos 
del  ailto  son  otros  tantos  documentos  litúrgicos  que  atestiguan  la 
construcción  de  esta  Iglesia  santa  " ;  santa,  como  dice  Santo  To- 
más, «especialmente  en  las  cosas  que  pertenecen  al  culto,  como 
en  los  sacrificios  y  ritos  semejantes»;  esta  Iglesia  santa  que  va 
acercándose  poco  a  poco  al  ideal  de  la  Iglesia  santa  soñado  por 
San  Pablo:  «la  perfección  consumada  de  los  santos,  la  edificación 
del  Cuerpo  de  Cristo,  todos  juntos  en  la  unidad  de  la  fe,  en  la 
madurez  del  hombre  perfecto,  en  la  plenitud  de  Cristo»  (Eph  4, 
12-16). 

Las  dos  dimensiones  de  santidad  de  y  en  la  Iglesia  que  hemos 
venido  descubriendo  nos  conducen  así  a  una  perspectiva  de  la 
Iglesia  según  la  cual,  aunque  es  verdad  que  la  Iglesia  es  el  con- 
junto de  los  fieles,  aquélla  no  se  identifica  con  sus  defectos  ni  se 

"  Santo  Tomás,  5.  Theol.  III  64,5;  82,5-8.  Este  tema,  importantí- 
simo en  la  historia  de  la  teología,  de  definitiva  trascendencia  para  la  sal- 
vaguarda de  la  santidad  de  los  misterios  en  sí  mismos,  puede  verse  am- 
pliado en  cualquier  manual  de  teología  de  los  sacramentos. 

"  RomAíiss,  oraciones  diversas,  n.20,  «por  el  mismo  sacerdote». 

"  RomAíiss,  miércoles  de  la  2.'  semana  de  Cuaresma,  secreta. 

"  RomPont,  «de  ordinibus  conferendis»,  I  p. 6-115;  «de  benedictione 
vel  consecretione  ecclesiae  et  altaris»,  II  p. 27-167.  RomRit  tít.l2. 
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responsabiliza  con  sus  iniquidades  ni  ineptitudes  personales.  Nues- 
tra Iglesia  en  sí  misma  es  santa  a  pesar  de  nosotros  mismos,  y  su 
dignidad  permanece  incontaminada  por  encima  de  la  dignidad  de 
nosotros  los  cristianos. 

También  podemos  invertir  los  términos  y  decir  que  lo  mismo 
que  la  Iglesia  es  santa  a  pesar  de  nosotros,  así  nosotros  somos  pe- 
cadores a  pesar  de  la  Iglesia.  Sólo  los  fieles  que  voluntariamente, 
y  por  lo  tanto  culpablemente,  no  se  aprovechan  de  los  medios  de 
santificación  ni  se  adhieren  a  la  vida  interna  de  la  Iglesia,  a  lo 
cual  les  da  derecho  y  les  obliga  su  cualidad  de  miembros  de  ella, 
sólo  esos  fieles  dejan  de  ser  santos.  La  acción  sacramental,  santa 
en  sí  misma  y  eficaz  por  la  acción  de  Cristo,  representa  una  ga- 
rantía suficiente  de  que  todo  hombre  psicológicamente  dispuesto 
que  se  acerca  a  la  Iglesia-estructura  alcanza  perfección  moral. 
Y  sólo  el  que  logra  la  santidad  en  el  cristianismo,  no  los  «santos» 
no  cristianos  y  mucho  menos  los  llamados  «santos  laicos»,  sólo  el 
santo  cristiano  tiene  garantía  de  que  cumple  su  misión  humana 
fundamental :  dar  al  Padre  por  Cristo,  «en  la  unidad  del  Espíritu 
Santo»,  la  gloria  que  le  debe.  El  binomio  «gloria  de  Dios-salva- 
ción nuestra»  se  repite  frecuentemente  en  los  textos  litúrgicos 

La  glorificación  formal  de  Dios  depende  de  nuestra  santifica- 
ción, la  cual  no  se  logra  sino  en  dependencia  de  la  santidad  de  la 
Iglesia,  en  la  cual,  a  su  vez,  Cristo  constituyó  «la  fuente  de  toda 
santidad». 

3.    De  la  idea  de  reforma  como  tema  teológico 

a)    El  tema 

Desde  su  mismo  origen,  la  Iglesia  está  en  tensión  por  tradu- 
cir en  términos  reales,  en  términos  de  santidad  en  la  Iglesia,  la 
dote  objetiva  de  santidad  que  la  redención  de  Cristo  regaló  a  la 
estructura  divina  de  la  Iglesia,  su  Esposa.  Esta  lucha  de  todos  los 
siglos  y  de  la  vida  de  todos  los  días  de  cada  cristiano  entronca  el 
tema  de  la  santidad  de  la  Iglesia,  entendida,  igual  que  las  demás 
notas,  como  su  misterio,  su  milagro,  su  martirio  y  su  misión,  con 
un  tema  y  una  aspiración  de  la  máxima  importancia  en  la  eclesio- 

'°  Baste  recordar  akunos  textos  del  Ordinario  de  la  Misa.  Ofertorio: 
«Lo  ofrezco  a  ti,  mi  Dios  vivo  y  verdadero...,  para  que  a  mí  y  a  ellos 
(los  circunstantes  y  todos  los  cristianos)  nos  aproveche  para  la  salvación 
en  la  vida  eterna»;  «por  nuestra  salvación  y  la  de  todo  el  mundo».  Ora- 
ción a  la  Santísima  Trinidad:  «aproveche  a  ellos  (los  santos)  para  honor, 
y  a  nosotros  para  salvación».  En  el  «Orate  fratres»:  «para  alabanza  y 
gloria  de  su  nombre  y  utilidad  nuestra».  Oración  final  de  gracias:  «a  ti 
aceptable,  y  a  mí  y  a  todos  por  los  que  lo  he  ofrecido,  propiciable». 
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logia  de  estos  últimos  años:  la  elaboración  de  la  ¡dea  de  reforma 
como  problema  teológico. 

Cualquiera  que  sea  la  postura  intelectual  que  se  adopte  con 
relación  a  este  arriesgado  tema,  huelga  sugerir  que  es  menester 
reconocer  la  necesidad  de  reformas  y  adaptaciones  progresivas  de 
la  Iglesia  y  el  esfuerzo  diario  por  reformar  las  costumbres  y  el 
nivel  de  la  espiritualidad  individual  y  colectiva,  como  exigencia 
y  deber  fundamental  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia,  que  es  una  co- 
munidad estructuralmente  santa  y  llamada  a  la  «santidad  en  la 
verdad».  En  este  sentido  amplio,  que  es  el  que  primero  nos  viene 
asociado  por  el  planteamiento  del  tema,  «la  Iglesia  siempre  ha 
estado  en  actividad,  reformándose  a  sí  misma,  de  manera  que  la 
reforma  interna  de  la  Iglesia  constituye  un  tema  constante  en  la 
historia  de  la  Iglesia.  En  el  fondo,  todo  movimiento  activo  en 
ella  comporta  una  superación  de  lo  que  existía  anteriormente,  y  se 
opera  gracias  a  una  nueva  interrogación  acerca  de  las  fuentes  y  los 
principios  animadores  permanentes  de  la  vida  eclesial.  Todo  mo- 
vimiento activo  de  la  Iglesia  en  su  historia  ha  comportado  cierto 
aspecto  de  reforma»  "°. 

Podrían  darse  algunas  razones  de  este  panorama  general.  Ante 
todo,  el  hecho  de  la  naturaleza  dinámica  de  la  Iglesia.  No  es  ésta 
sólo  una  «convocatio» ;  no  queda  todo  acabado  en  ella  porque 
haya  sido  constituida  «desde  arriba»  y  «de  una  vez  para  siempre», 
como  lo  son  todos  los  acontecimientos  que  forman  el  conjunto 
de  los  misterios  divinos  realizados  en  el  tiempo.  La  Iglesia  es, 
además,  la  comunidad  de  los  convocados,  es  la  «congregatio  fide- 
lium» :  cada  uno  de  los  fieles  y  cada  uno  de  sus  días  y  sus  años 
aporta  a  la  Iglesia  un  elemento  temporal  que  la  radica  en  la  his- 
toricidad y  la  impregna  de  dinamismo.  En  segundo  lugar,  por  no 
insistir  en  las  razones  de  orden  moral,  que  requieren  constante 
atención  y  presentan  por  sí  suficiente  evidencia,  el  tema  de  la  re- 
forma resulta  implícito  en  la  dialéctica  de  estructura  y  vida,  o  de 
objeto  y  sujeto,  que  forma  la  raíz  de  esa  función  dinámica  que 
ahora  quedaba  aludida.  Ahora  bien,  una  doble  tensión  parece 
que  se  establece  espontáneamente  entre  ambos  elementos  de  esta 
dialéctica  eclesial:  primero,  entre  lo  exterior  y  lo  interior,  es  de- 
cir, entre  las  formas  visibles  y  la  gracia  santificadora  que  ellas 
significan  y  producen,  y  luego,  entre  lo  divino  y  lo  humano,  entre 
lo  eterno  y  lo  temporal.  Pero  fácilmente  se  observa,  por  fin,  que 
esta  dialéctica  brota,  a  su  vez,  del  misterio  mismo  de  la  Iglesia, 
que  consiste,  precisamente,  en  su  sacramentalidad  y  en  su  instru- 
mentalidad.  Lo  que  se  pide  a  una  realidad  sacramental,  que  a  la 

^°  CoNGAR,  Y.  M.,  Falsas  y  verdaderas  reformas  en  la  Iglesia  (Ma- 
drid 1954)  p.13-15. 
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vez  es  un  canal  instrumental,  es  que  simbolice,  que  manifieste, 
que  represente,  y  que  nunca  oculte,  que  nunca  sea  pantalla,  sino 
loco  de  la  super-realidad  significada,  y,  además,  que  realice  eficaz- 
mente esa  realidad  misteriosa  y  misterial  en  cada  momento  de  la 
historia  humana,  si  es  que  a  todos  los  momentos  de  la  historia 
humana  pretende  ir  dirigido  el  contenido  de  su  mensaje. 

Porque  algunas  de  estas  razones,  o  al  menos  determinados  as- 
pectos de  su  consideración,  son  fruto  de  un  nuevo  replanteamiento 
de  los  problemas  eclesiológicos,  no  será  extraño,  en  consecuencia, 
que  el  tema  de  la  reforma  de  la  Iglesia  como  problema  teológico 
sea  también  relativamente  nuevo  en  la  eclesiología,  al  menos  en 
la  dimensión  que  recientemente  ha  cobrado.  Autorreformarse,  y 
previamente  el  mero  pensamiento  de  la  posibilidad  y  necesidad 
de  una  reforma,  exige  una  capacidad  de  autocrítica,  y  para  ejercer 
la  autocrítica  se  precisa  una  buena  dosis  de  sinceridad  y  de  humil- 
dad, es  decir,  una  superación  de  la  postura  apologética.  No  puede 
uno  defenderse  acusándose;  al  menos  no  es  ésta,  o  no  suele  ser, 
una  usual  manera  de  defenderse.  La  eclesiología  actual,  sin  embar- 
go, está  en  disposición  de  superar  la  apologética,  precisamente, 
acusándose.  Y  la  Iglesia  actual  ha  llegado  a  tal  grado  de  madurez, 
que  estima  que  una  de  las  bases  más  estables  para  el  reconoci- 
miento de  su  misterio  descansa  en  el  reconocimiento  sincero  y  hu- 
milde de  sus  yerros  del  pasado  y  de  sus  inadaptaciones  del  pre- 
sente. Una  voluntad  de  gestos  verdaderos  y  de  actual  eficacia  la 
espolea  a  la  autocrítica.  Por  eso,  el  tema  de  la  reforma,  sobre  el 
que  se  vienen  multiplicando  los  estudios  de  todo  tipo,  constituye 
también  una  de  las  características  de  vitalidad  de  la  Iglesia  en 
estos  últimos  años "'. 

Parece,  sin  embargo,  que  tanto  la  autocrítica  como  la  crítica 
ajena  pueden  hacerse  desde  dos  posturas  espirituales  bien  distintas. 
Hay  un  modo  de  criticar  con  cólera  y  sin  amor,  y  los  juicios  que 
este  tipo  de  crítica  produce  suelen  quedar  teñidos  de  malevolencia 
y  de  ineficacia  para  la  rectificación,  pues  que  se  procuró  dejar 
malparados  todos  los  elementos  aprovechables.  Hay  otro  tipo  de 

*'  Recuérdense  las  obras,  o  escritos  breves,  de  Hermelinck,  Simón, 
Wirtz,  Winder-Streng,  Mensching,  Mulert,  Mons.  Keppler,  Koch,  etc. 
Pero  nos  complacemos  en  citar  Salaverri,  }.,  Lo  divino  y  lo  humano  en 
ta  Iglesia:  «Estudios  Eclesiásticos»  9  (1953)  167-202;  Enrique  Tarancón, 
V.,  ¿Examen  de  conciencia  o  autocrítica?  (Madrid  1955);  Torrella  Cas- 
cante, R.,  Lo  humano  y  lo  divino  en  la  Iglesia.  Aspectos  del  reformismo 
católico  contemporáneo  (Roma  1958),  obra  en  la  que  el  autor  pasa  re- 
vista a  escritos  de  Congar,  Daniélou,  Rahner,  Montcheuil,  Philips,  Lom- 
bardi,  Leclerq,  Suhard. 

El  tema  de  la  reforma  se  ha  divulgado  y  actualizado  con  ocasión  del 
concilio  Vaticano  II. 


C.2.    Santidad  y  reforma  en  la  Iglesia 


413 


crítica  con  amor  y  sin  cólera,  y  sólo  éste  resulta  ser,  al  menos  a 
la  larga,  constructivo.  El  ambicionado  ideal  consistiría  en  saber 
unir  en  la  misma  persona  el  juicio  crítico  y  el  talento  reconstruc- 
tor. Porque  suele  ser  fácil,  para  muchos,  el  enjuiciar,  sin  ser  ca- 
paces de  edificar  en  absoluto  ellos  mismos;  mientras  que  otros 
temperamentos  activos  hallan  facilidad  en  la  acción,  pero  no  han 
sido  dotados  de  discreción  para  enjuiciar  sus  obras  ni  de  docilidad 
para  aceptar  la  crítica  ajena. 

De  este  tipo  de  crítica  constructiva,  de  la  que  ha  de  hacerse 
con  amor  y  sin  cólera,  querríamos  que  fueran  las  críticas  a  la  Igle- 
sia. Pero  no  siempre  es  así.  Frecuentemente  un  sacerdote  se  sor- 
prende cuando  se  ve  forzado  a  registrar  una  reacción  imprevisible 
de  los  laicos  que  le  rodean,  o  a  comprobar  que  su  acción  apostó- 
lica no  obtiene  sus  pretendidas  metas.  Nos  extraña  el  saber  que 
el  aumento  de  una  fe  más  consciente  se  logra  relativamente  bien 
en  minorías,  mientras  la  fe  desciende  en  las  masas.  Y  es  que  olvi- 
damos que,  más  que  nunca,  el  hombre  de  hoy  es  hijo  de  su  am- 
biente, y  que  el  ambiente  de  hoy  es  fruto  de  una  lenta  evolución 
espiritual,  emparejada  a  una  colosal  transformación  de  los  siste- 
mas de  vida,  con  la  ayuda  de  la  propaganda  y  los  prodigios  de 
la  técnica.  No  es  que  la  crítica  y  la  autocrítica  sean  perjudiciales; 
sólo  que  no  suelen  hacerse  dentro  de  las  debidas  condiciones  ni 
en  el  cauce  requerido  para  que  sean  constructivas  y  eficaces.  Una 
auténtica  reforma  debe  apoyarse  en  una  crítica  objetiva,  sincera  y 
benevolente. 

Los  prejuicios  sobre  la  Iglesia,  y  las  críticas  de  la  Iglesia,  sue- 
len reconocer  turbios  móviles  con  excesiva  frecuencia.  Criticar,  es 
cierto,  supone  criterio.  Y  es  criterio  lo  que  suele  faltar  a  la  mayor 
parte  de  los  que,  con  excesiva  ligereza,  abordan  la  crítica  de  la 
Iglesia.  Criterio  e  información.  Pues  la  mayor  parte  de  las  críticas 
proceden  de  la  más  supina  e  imperdonable  ignorancia  de  la  esen- 
cia y  fines  de  la  Iglesia  y  de  la  falta  de  comprensión  de  las  formas 
eclesiásticas. 

Por  otra  parte,  si  hubiera  que  elegir  entre  la  autocrítica  res- 
ponsable y  el  silencio,  nunca  habría  que  dudar.  Es  verdad  que  a 
un  pastor  de  almas  le  es  imposible  ser  tan  radical  como  a  un  laico 
en  sus  críticas  y  en  sus  opiniones;  pero,  supuesto  el  amor  a  la 
Iglesia,  un  valor  sincero  y  varonil,  un  espíritu  de  justicia  y  de 
justeza,  un  dominio  de  la  tentadora  tendencia  a  generalizar  y  a 
evitar  juicios  rápidos  y  unilaterales,  supuestas  también  la  humil- 
dad y  la  prudencia,  «¿no  es  mejor  instruir  a  quienes  esto  preocu- 
pa, decirles  a  qué  condiciones  ha  de  someterse  su  esfuerzo,  ense- 
ñarles que  la  Iglesia  es  todavía  más  grande,  más  bella,  más  digna 
de  su  amor  y  de  su  confianza  cuando  se  ve  que  está  sometida  a 
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reformarse  que  cuando  se  sitúa  en  un  empíreo  ilusorio  y  falaz  de 
inmovilidad  y  de  perfección  ?»  "  Además,  si  la  Iglesia  es  una  co- 
munidad viva,  requiere  colaboración  de  todos  sus  miembros  y  mo- 
derada, pero  libre  expresión  pública  de  la  opinión.  En  pocos  te- 
mas pueden  centrarse  ambas  tareas  con  mayor  gratitud  que  en  el 
de  la  autocrítica  con  amor  y  sin  cólera  por  el  bien  de  la  Iglesia. 

b)    ¿Crisis  de  fe  en  la  Iglesia? 

Uno  de  los  fenómenos  que  quizá  están  por  estudiar  en  psico- 
logía religiosa  es  la  inñuencia  que  el  descubrimiento  de  defectos 
reales  o  estimados  de  la  Iglesia  ejerce  en  el  proceso  de  la  pérdida 
de  la  fe  en  ella,  y,  en  último  término,  acaso  de  toda  religiosidad. 
Se  trata  de  un  fenómeno  no  del  todo  normal,  por  más  que  bastante 
común.  No  normal,  pues  a  la  sinceridad  de  una  fe  personal  no 
deberían  afectarle  los  modos  de  vivirla  que  se  observan  en  otros, 
modos  que  pueden  antojarse  no  auténticos.  Debería  bastar  la  sin- 
ceridad de  la  propia  fe.  Claro  que  el  problema  radica,  precisa- 
mente, en  que  los  defectos  de  la  Iglesia,  si  parecen  ser  radicales, 
vitalicios,  semiconstitutivos,  o  si,  observados  igualmente  por  sus 
responsables  más  comprometidos,  no  son  corregidos  rápidamente, 
caso  que  la  corrección  esté  en  su  mano,  representan  a  la  larga  una 
cínica  forma  de  hipocresía  y,  en  consecuencia,  un  desafío  a  la 
sinceridad  de  la  fe  personal.  Y  es  bien  sabido  que  hay  retos  a  los 
cuales  no  es  difícil  ceder. 

Un  estudio  comparativo  de  algunas  encuestas  reahzadas  en 
diversos  países  sobre  el  comportamiento  religioso  de  la  llamada 
«nouvelle  vague»  resulta  del  máximo  interés  para  este  punto 
Varias  secciones  podrían  interesar  a  otros  temas.  Ciñéndonos  al 
nuestro,  admira  comprobar  que  casi  el  50  por  100  de  respuestas 
declara  tener  dudas  de  fe  «serias  y  prolongadas»  sobre  la  Iglesia. 
La  importancia  de  este  porcentaje  adquiere  aún  mayor  relieve  si 

"  CONGAR,  Y.  M.,  O.C.,  p.9. 

"  Por  ejemplo,  una  comparación  de  tres  países  católicos,  pero  muy 
distantes  entre  sí  (por  no  referirnos  también  a  Italia  y  Portugal,  entre 
los  europeos).  Para  Bélgica,  Delooz,  P.,  Une  etiquete  sur  la  foi  des  colle- 
giens,  y  del  mismo,  La  foi  des  eleves  de  l'Enseignement  d'Etat  en  Belgi- 
que:  «Nouv.  Rev.  Théol.»,  dic.  1949  y  enero  1951.  Para  España,  Pi- 
NILLOS,  J.  L.,  Actitudes  sociales  primarias.  Su  estructura  y  medida  en 
una  encuesta  universitaria  española:  «Revista  de  la  Univ.  de  Madrid»  2 
(1953)  367-400;  Fraga  Iribarne,  M.-Tena  Artigas,  J.,  Una  encuesta 
a  los  estudiantes  unii  ersitarios  de  Madrid:  «Rev.  Internac.  de  Sociología» 
n. 28-30;  concretamente  sobre  comportamiento  religioso-social,  el  30,  8 
(1950)  326-351.  Para  Francia,  el  «dossier»  La  nouvelle  vague  croit-elle 
en  Dieu?:  «Informations  Catholiques  Internationales»  n.86,  dic.  1958, 
p.11-20. 
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se  tiene  en  cuenta  que  las  dudas  sobre  la  Iglesia  ocupan  el  segun- 
do lugar,  inmediatamente  después  de  las  relativas  a  la  muerte  y 
a  la  supervivencia,  cuestión  ésta  algo  vaga  y  compleja  y  que  siem- 
pre preocupa  obsesivamente  a  las  mentes  juveniles.  Por  eso  resalta 
más  la  crisis  de  fe  en  la  Iglesia,  que  no  parecería  ser  tan  impre- 
sionante. 

Desde  luego,  no  se  pierde  fácilmente  la  fe  dogmática  en  la 
Iglesia.  En  una  persona  educada  a  lo  católico  suele  ir  emparejada 
con  la  total  pérdida  de  religiosidad,  especialmente  en  los  países 
latinos.  Pero  un  conjunto  de  factores  psicológicos  influyen  en  el 
apartamiento  cordial  de  la  juventud  de  hoy.  Algunos,  por  volun- 
tad de  independencia  moral,  por  sus  dificultades  en  las  luchas 
de  la  adolescencia,  por  el  pésimo  influjo  de  una  educación  centrada 
en  la  antisexualidad,  que  los  deja  desguarnecidos  para  la  vivencia 
religiosa;  por  la  influencia  de  lecturas  y  compañías.  Pero  muchos, 
por  el  paulatino  o  súbito  descubrimiento  de  los  «defectos»  de  la 
Iglesia,  tanto  los  que  históricamente  se  le  atribuyen  como  los  que 
ellos  le  notan  en  la  actualidad.  Piensan,  por  ejemplo,  que  no  son 
mejores  los  fieles  que  los  incrédulos  en  moralidad  personal  y  pro- 
fesional ;  se  escandalizan  de  la  riqueza  de  los  templos,  de  la  dis- 
tinción de  clases  económicas  y  sociales  en  bautizos,  bodas  y  en- 
tierros; no  comprenden  la  persistencia  de  ceremonias  litúrgicas 
arcaicas  e  ininteligibles;  reprochan  a  la  jerarquía  su  boato,  su  le- 
janía, su  intolerancia,  su  «despotismo» ;  al  clero,  su  estrechez  men- 
tal, su  vida  muelle  y  ociosa,  su  interés,  su  ignorancia;  a  ambos,  su 
intromisión  en  la  vida  política  de  un  modo  más  o  menos  directo. 
Un  aire  de  relativismo,  de  indiferentismo  religioso,  de  agudo  lai- 
cismo, se  respira  hoy  en  la  juventud  universitaria  española,  italiana 
e  hispanoamericana,  aparte  del  tradicional  ridículo  anticlericalismo 
decimonónico,  aún  subsistente,  característico,  paradójicamente,  de 
los  países  católicos 

"*  Sobre  esto  puede  verse  la  nota  de  Arín  Ormazábal.  A.  DE,  ¿Cri- 
sis de  catolicismo  entre  nuestros  intelectuales?:  «Hechos  y  Dichos»  n.237 
(1955)  326-263;  y  la  de  Alcalá,  A.,  La  juventud  de  hoy,  cara  al  mundo 
de  mañana:  ib.,  n.318  (1962)  p. 347-50. 

Y  tanto  para  información  como  para  orientación  pueden  valer  estos 
títulos  seleccionados:  Brien,  A.,  La  pédagogie  du  seits  de  l'Église:  «Nouv. 
Rev.  Théol.»  75  (1952)  561-579;  Hasseveldt,  R.,  Mentalité  actuelle 
de  nos  contemporains  en  face  de  l'Eglise:  «Document.  Cathéchistique», 
oct.  1952;  número  monográfico  de  «Lumen  Vitae»  8  (1953)  377-500, 
dedicado  a  la  metodología  de  la  enseñanza  de  la  eclesiología,  a  la  de  la 
formación  del  sentido  de  Iglesia  en  las  diversas  clases  sociales;  Moel- 
LER,  Ch.,  Metitalité  moderne  et  évangélisation .  Dieu,  jésus-Christ,  Marie, 
l'Église:  coll.  «Cahiers  de  Lumen  Vitae»  (Bruxelles  1955);  Tersten- 
JAK,  A.,  Psicología  e  pedagogía  nell'insegnamento  religioso  (Milano 
1955);  Granero,  J.  M.,  Sentir  con  la  Iglesia  y  problemas  modernos  (Ma- 
drid 1956). 
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Es  cierto  que  en  los  últimos  años  parece  haberse  panado  terre- 
no, a  deducir  de  las  mismas  encuestas.  La  encuesta  española  y  otras 
posteriores  limitadas  a  universidades  y  ambientes  obreros  de  pro- 
vincias se  mantienen  en  la  «superficie  de  la  religiosidad»:  infor- 
man tan  sólo  que,  «dado  el  carácter  eminentemente  tradicional 
de  la  fe  del  pueblo  español»,  la  casi  totalidad  de  estudiantes,  no 
de  los  obreros,  «profesan»  abiertamente  la  religión  católica,  exac- 
tamente el  914  por  1.000,  y  el  8'i6  entiende  cumplir  satisfacto- 
riamente sus  «deberes  religiosos  mínimos»,  dedicando  a  las  «prác- 
ticas religiosas»  desde  una  a  quince  horas  semanales.  Las  otras 
enaiestas,  francesa  y  belga,  son  más  estimulantes.  En  la  primera, 
un  75  por  100  declara  a  los  sacerdotes  útiles  para  la  vida  social, 
y  aproximadamente  un  50  por  100  dice  que  en  política  y  en  inte- 
rés económico  son  «comme  il  faut».  Pero  el  resultado  conjunto 
de  estas  encuestas  y  la  experiencia  personal  de  los  que  hayan  teni- 
do la  oportunidad  de  estar  en  contacto  con  ambientes  juveniles 
«de  futuro»,  tanto  de  Europa  como  de  Norte  y  Sudamérica.  no  nos 
puede  autorizar  a  ser  demasiado  optimistas  sobre  lo  que  el  hom- 
bre medio  de  hoy,  y  concretamente  el  seglar  culto,  el  universita- 
rio, por  una  parte,  y  el  obrero,  ya  prácticamente  perdido  para  el 
cristianismo  en  todo  el  mundo,  por  otra,  va  pensando  de  la  Igle- 
sia. Quizá  porque  la  Iglesia  nunca  ha  tenido  buena  propaganda 
ni  se  la  ha  sabido  crear;  quizá  porque  su  situación  real  sea  mejor 
vista  por  los  que  están  fuera  y  la  observan  con  objetividad,  si 
es  que  ésta  es  posible  alguna  vez.  La  realidad  es  que  los  «defec- 
tos» de  la  Iglesia  han  creado  en  el  hombre  de  hoy  una  actitud  de 
recelo  ante  la  Iglesia,  e  incluso  de  pérdida  de  fe  en  ella. 

Los  cargos  de  los  adultos  suelen  ser  de  mayor  peso.  Dejémos- 
los transcritos,  no  todos,  sino  sólo  algunos,  sin  ulterior  comenta- 
rio: enfeudamiento  de  la  Iglesia  a  formas  caducas  de  pensamiento 
y  vida  del  pasado,  lo  que  le  produce  una  situación  de  irremediable 
atraso;  inadaptación  a  las  necesidades  reales  de  nuestra  época; 
manifiesta  ineficacia  frente  a  un  mundo  técnico  que  no  sabe  enca- 
jar y  a  un  mundo  rural  que  también  se  le  va  de  las  manos;  exce- 
siva burocratización  y  montaje  económico  de  casi  todos  sus  servi- 
cios espirituales;  incompetencia  para  un  diálogo  sereno,  planteado 
al  menos  en  un  terreno  diplomático,  con  otras  concepciones  de 
la  vida,  con  los  cristianos  separados  de  ella,  con  el  mismo  comu- 
nismo; incapacidad  y  fracaso  histórico  rotundo  en  su  enf renta- 
miento  misional  con  el  islamismo  y  con  las  religiones  del  Asia 
Oriental;  aburguesamiento,  invalidez  y  falta  de  precisión  en  la 
formulación  de  las  exigencias  cristianas  de  una  auténtica  revolu- 
ción social;  hipocresía  e  insinceridad  espiritual  y  moral  de  los 
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sacerdotes;  superficialismo  religioso  y  semisuperstición  colectiva 
benévolamente  tolerados  en  grandes  masas  del  pueblo. 

Sin  duda,  estas  enumeraciones  no  son  completas.  Y  si  no 
siempre  del  todo  atinadas,  revelan  una  despejada  capacidad  de 
observación.  Olvidamos  a  veces  los  cristianos  que  «somos  espec- 
táculo para  el  mundo,  los  ángeles  y  los  hombres»  (1  Cor  4,9). 
Olvidamos  también,  a  veces,  que  todo  en  la  Iglesia  es  gracia  y 
misterio.  Ser  miembro  de  ella,  lo  mismo  que  creer  en  ella,  supo- 
ne siempre  dificultades,  tentaciones,  luchas.  Lo  peor  es  que  la 
mentalidad  de  una  gran  parte  de  nuestros  «espectadores»  contem- 
poráneos suele  quedarse  en  la  periferia  del  misterio  de  la  Iglesia, 
es  decir,  en  lo  que  tan  sólo  es  misterio  si  se  sabe  penetrar  en  la 
elocuencia  de  su  sentido.  Lamentable.  Los  que  nos  observan,  con 
ojos  de  crítica  y  no  siempre  con  amor,  no  se  percatan  de  que  la 
verdadera  realidad  de  las  cosas  nunca  suele  ser  la  que  más  apa- 
rentemente se  manifiesta. 

Para  comprender  el  misterio  de  lo  divino  y  lo  humano  en  la 
Iglesia;  para  concebirla  como  lo  que  realmente  es,  a  saber,  pro- 
longación del  misterio  de  la  Encarnación;  para  encajar  intelec- 
tualmente  las  vicisitudes  de  su  milagro,  su  misterio,  su  martirio 
y  su  misión,  se  necesita  un  mínimo  de  filosofía  espiritualista  y 
cierto  sentido  de  lo  divino,  una  finura  de  alma  abierta  a  la  ¡dea 
de  lo  misterioso.  Estas  cualidades  no  suelen  abundar  en  un  mundo 
como  el  nuestro,  dominado  por  la  tiranía  de  la  técnica,  de  lo  ma- 
terial, de  lo  concreto.  Como  Dios,  como  Cristo,  como  el  espíritu 
de  un  pueblo  extraño,  la  Iglesia  no  se  revela  en  su  autenticidad 
sino  a  los  que  ya  le  tienen  simpatía  y  a  los  que,  según  el  célebre 
dicho  de  Pascal,  no  la  buscan  sino  «porque  ya  la  han  encontrado» 
de  algún  modo. 

Y  este  punto  de  partida,  téngase  en  cuenta,  no  es  un  prejui- 
cio que  falsearía  optimistamente  el  auténtico  conocimiento  de  la 
realidad  de  la  Iglesia.  Porque  se  puede  mostrar  y  demostrar  que 
unos  ojos  tan  simples,  tan  lúcidos  para  la  contemplación  de  su 
misterio,  una  simpatía  tan  espontánea  hacia  las  realizaciones  de  su 
acción  espiritual,  cultural,  internacional,  lejos  de  producir  defor- 
madores prejuicios,  constituyen  un  elemento  integrante  de  la  per- 
fección natural  de  la  inteligencia  sublimada  por  la  gracia,  y  con- 
dicionamiento de  la  posesión  de  una  verdad  total.  Esta  es  una 
gran  tarea  que  corresponde  realizar  a  la  misión  de  la  Iglesia  con 
los  hombres  de  la  actual  generación:  llegar  a  tal  grado  de  auto- 
crítica y  autosinceración,  que  resulte  evidente  a  todos  «los  hom- 
bres de  buena  voluntad»  que  no  puede  ser  hombre  cabal  el  que 
se  ve  privado  de  la  fe  y  del  amor  a  la  Iglesia. 

El  amor  y  la  confianza  en  la  Iglesia  renacen  en  los  hombres 
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que  de  ella  dudan  cuando  la  ven  en  actitud  dinámica,  en  acción 
apostólica  sin  compromisos,  en  misión  de  reforma.  Porque  sólo 
así  descubre  su  misterio  de  santidad,  el  misterio  de  ser  Cuerpo 
místico  y  sacramento  de  Cristo. 

C)     Los  TÉRMINOS 

Esbozados  el  tema  y  la  amplitud  de  la  crisis  a  que  puede  dar 
lugar,  ciñámonos  a  los  términos  teológicos  de  su  planteamiento. 

Se  suelen  citar  unas  bellas,  luminosas  palabras  del  P.  Coutu- 
rier :  «La  Iglesia — escribió — es  infinitamente  santa  e  inmutable  por- 
que es  sagrada;  es  santa  y  perfectible  porque  es  eclesial;  es  terri- 
blemente pecadora  y  en  vías  de  santificación  porque  es  eclesiás- 
tica. Al  hablar  de  la  Iglesia,  sin  más,  se  puede,  pues,  decir  que 
es  santa,  modificable  y  pecadora»  '\  Pero  parece  que  sería  reco- 
mendable completar  esta  terminología  con  la  referencia  a  dos 
puntos  de  partida  que  antes  quedaron  aludidos :  primero,  que  hay 
que  relacionar  el  tema  teológico  de  la  santidad  y  la  reforma  en  la 
Iglesia  con  su  naturaleza  tanto  dinámica  como  sacramental;  des- 
pués, que  hace  falta  introducir  otro  término  importante,  a  saber: 
la  relación  de  la  Iglesia  al  tiempo,  su  dimensión  de  historicidad. 
Habrá  que  distinguir  además  cuidadosamente  el  aspecto  moral  o 
«reforma  de  costumbres»  y  el  aspecto  formal  o  «reforma  de  es- 
tructuras». Desde  tal  perspectiva,  en  consecuencia,  parece  claro 
que  este  arriesgado  tema  pueda  aceptar  tres  sucesivos  niveles  de 
orientación:  lo  inmutable,  lo  renovable,  lo  reformable  en  la  Igle- 
sia. No  habrá  que  confundir  conceptos  tan  distintos  como  refor- 
ma, actualidad  y  renovación  "°. 

Los  elementos  sagrados  de  la  Iglesia,  los  que  son  de  origen 
divino,  quedan  por  encima  de  toda  acción  reformadora:  son  inmu- 
tables, irreformables.  Las  costumbres,  la  vida  real  de  los  miembros 
de  la  Iglesia  es  siempre  reformable,  perfectible,  capaz  de  mayor 
santificación.  Se  podría  recordar  que  la  palabra  «reforma»  casi 
siempre  queda  reservada  para  esta  labor  de  perfeccionamiento  mo- 
ral tanto  en  los  escritos  del  Nuevo  Testamento,  especialmente  en 
San  Pablo,  como  en  la  terminología  empleada  en  los  concilios 
medievales,  muchos  de  los  cuales  se  esforzaron  por  introducir  una 
«reforma»  en  la  vida  de  los  clérigos  o  en  el  espíritu  de  los  cris- 
tianos. En  tercer  lugar,  las  estructuras  eclesiales,  en  las  que  el 

"  En  un  breve  art.  publ.  en  «L'amitié»,  enero  1947,  p. 59-69,  cit.  por 

CONGAR,  O.C.,  p.95. 

"  Sobre  esto  véase  Alcalá,  A.,  Actualidad  de  la  Iglesia  (resumen)  : 
«Bol.  Ofic.  del  Arzobispado  de  Zaragoza»  98  (1959)  123-125;  CoN- 
GAR.  Y.  M.,  Comment  l'ÉzUse  sainte  doit  se  rénouveller  sans  cesse:  «Ire- 
nikon»  34  (1961)  322-345. 
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tíemj3ó  ííiüérde  con  particular  evidencia,  necesitan  un  continuo 
reajuste,  una  constante  renovación,  una  prudente  actualización. 

Será  inmutable  el  dogma,  la  moral,  los  datos  fundamentales 
del  culto;  será  reformable  nuestra  cotidiana  vida  de  cristianos; 
será  renovable  y  actualizable  la  estructura  visible  de  la  Iglesia, 
y  la  formulación  de  sus  dogmas,  y  la  presentación  de  su  culto, 
y  todo  lo  que,  no  perteneciendo  a  la  esencia  inmutable  de  la  Igle- 
sia, se  muestra  ineficaz,  inoperante  o  contrario  a  los  sinceros  de- 
seos y  a  la  crítica  benévola  de  los  hombres  de  cada  generación. 
No  se  trata  de  corregir  abusos  en  la  Iglesia.  Hoy  apenas  los  hay; 
sí  los  había,  por  ejemplo,  en  tiempos  de  Lutero.  Tampoco  se  trata 
de  condenar  herejías.  Se  trata  de  revisar  y  renovar,  de  actualizar 
estructuras  vitales  de  la  Iglesia  a  fin  de  que,  así  desembarazada  de 
múltiples  inconvenientes  que  le  han  quedado  de  viejos  tiempos, 
pueda  hacerse  más  eficaz  para  realizar  su  misteriosa  misión  de 
santidad. 

Se  ve,  pues,  que  lo  que  en  realidad  se  significa  bajo  el  término 
popularizado  «reforma  de  la  Iglesia»  coincide  con  esta  actualiza- 
ción de  sus  estructuras  en  función  de  una  voluntad  de  gestos  ver- 
daderos, de  sincero  deseo  de  eficacia  y  autenticidad.  Los  que  acon- 
sejan «prudencia»  y  «paciencia»  siempre  que  se  rozan  estos  temas 
suelen  padecer  un  lamentable  y  antieclesial  inactivismo  y  una  no 
menos  lamentable  confusión  de  ideas.  Porque  creen  que  invocar 
la  reforma  equivale  a  atentar  al  misterio  de  la  Iglesia,  siendo  así 
que,  reclamando  su  renovación,  sólo  se  quiere  hacerlo  más  sacra- 
mental y  más  eficaz,  a  fin  de  no  caer  en  una  veneración  de  las  ca- 
ducas estructuras.  La  Iglesia,  por  ser  divina,  es  inmutable,  es  eter- 
na. Sólo  lo  que  es  eterno  es  capaz  de  actualidad  en  cada  gene- 
ración. El  clamor  de  reforma  corrobora  indirectamente  la  fe  en 
la  divinidad  de  la  Iglesia.  Se  cree  más  en  ella  cuando  se  la  quiere 
actual,  eficaz  y  dinámica,  que  cuando  se  la  confunde  con  formas 
transitorias  o  fórmulas  sin  sentido 

El  triste  sino  de  la  Iglesia  viene  siendo  que,  constituida  por 
Cristo  para  ser  manifestación  esplendorosa  de  su  mensaje,  resulta 
ser  tantas  veces  para  muchos  hombres  más  bien  estorbo  que  estímu- 
lo, pantalla  que  les  impide  verlo  con  claridad.  Como  en  el  caso 
de  la  unidad,  que  estaba  llamada  a  ser  el  criterio  más  indudable 
de  los  discípulos  de  Cristo,  así  también  la  santidad  de  la  Iglesia 
tropieza  con  la  inquietante  paradoja  de  que  muchos  se  apartan 
de  ella  porque  no  la  creen  suficientemente  santa;  algunos  más  de- 
cididos, porque  ven  que  no  acepta  «sus»  reformas.  ¿No  es  éste  uno 
de  los  más  temibles  escollos  de  nuestra  fe  en  la  Iglesia.?  Pero 
una  de  sus  mayores  bellezas  estriba  en  su  interna  capacidad  de 
perfeccionamiento  y  de  reajuste  a  las  necesidades  de  los  tiempos. 
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Su  perpetuidad,  su  inmutable  conciencia  de  siglos,  aconseja  que 
los  cambios  sean  lentos.  (Sí,  acaso  demasiado  lentos.)  Descubrir 
esta  falta  de  correlación  eficaz  con  un  momento  preciso  de  la 
historia,  que  constituye  un  placer  de  hallazgo  y  una  inquietud  de 
nesgo,  debe  producirnos  confianza  y  anhelo.  Amor  a  esta  Iglesia 
humana,  conducida  por  los  hombres,  pero  guiada  por  el  Espíritu. 
Colaboración  cada  uno  desde  su  puesto.  Y  nunca  amortiguamiento 
de  nuestra  fe.  Nunca  desesperanza. 

Capítulo  3 
LA  IGLESIA  CATOLICA  Y  MISIONERA 

Hoy  es  común  emplear  el  título  de  católica  para  referirse  dis- 
tintivamente a  la  Iglesia  romana.  Si  bien  otras  Iglesias,  dignas 
del  mayor  elogio,  también  quieren  ser  reconocidas  con  él,  su  pre- 
tensión no  ha  merecido  hasta  ahora  una  aceptación  universal.  Se- 
gún el  célebre  dicho  de  San  Paciano  de  Barcelona,  «cristiano  es 
mi  nombre,  y  católico  mi  apellido:  aquél  me  señala,  y  éste  me 
caracteriza.  Por  lo  cual,  nuestro  pueblo  se  distingue  de  los  herejes 
por  este  nombre,  por  llamarse  católico» 

Sin  embargo,  a  pesar  de  ser  éste  un  epíteto  clásicamente  atri- 
buido a  la  Iglesia  desde  la  más  remota  antigüedad,  es  probable 
que  aún  hoy  día  estemos  caminando  entre  no  pocas  oscuridades 
respecto  a  su  exacto  sentido.  Ciertamente,  su  adopción  por  la  li- 
turgia contaba  con  precedentes,  al  menos  en  las  primeras  genera- 
ciones cristianas.  Quizá  no  en  los  documentos  escriturísticos,  pues 
es  bien  sabido  que  apenas  puede  hallarse  un  término  bíblico  co- 
rrelativo al  actual  «catholicus»,  a  no  ser  remotos  parecidos Ahora 
bien,  la  relativa  parsimonia  con  que  es  empleado  en  las  liturgias 
occidentales,  y  particularmente  en  la  romana — parquedad  excesiva 
acaso,  si  se  la  compara  con  su  frecuentísimo  empleo  en  las  litur- 
gias orientales  y  en  el  lenguaje  popular  actual — ,,  invita  a  sospe- 
char de  su  dificultad  intrínseca  y  a  pensar  que  quizá  no  se  pro- 
fundiza debidamente  en  la  explicación  y  dimensiones  de  esta 
«nota»  de  la  Iglesia  y  que  se  repite  algo  vanalmente  sin  preocu- 
parse de  su  sentido  original 

Es  este  sentido  el  que  intentamos  poner  de  relieve  en  las  bre- 
ves páginas  que  siguen,  relacionándolo  al  mismo  tiempo  con  la 

'  Epist.  1  n.4:  ML  13,1055. 

^  Tales  Mt  26,13  y  Me  14,9  (episodio  de  la  unción  del  Señor  por 
María:  «dondequiera  que  se  predique  el  Evangelio  en  todo  el  mundo...»); 
aún  mejor  en  las  palabras  de  la  misión  de  los  Apóstoles  «a  todo  el 
mundo»  (Me  16,15:  eís  ó^ov  tov  Kóanov). 
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exigencia  misionera  que  la  nota  de  catolicidad  impone  al  martirio 
y  misión  de  la  Iglesia.  Se  observará  igualmente,  por  otra  parte, 
que  esta  nueva  dimensión  de  la  catolicidad,  nueva,  pero  redescu- 
brimiento de  su  primitivo  sentido  escriturístico  y  litúrgico,  ha  sido 
debida  al  cambio  efectuado  por  la  eclesiología  desde  un  plano 
meramente  apologético  a  un  horizonte  misterioso  y  dinámico 

1.    Evolución  de  la  noción  de  catolicidad 

Un  primer  problema  que  plantea  esta  nota  de  la  Iglesia  se 
refiere  a  la  escasez  con  que  aparece  en  los  textos  antiguos.  En 
efecto,  sabemos  que  algunos  primeros  herejes  le  echaron  en  cara 
que  se  adjudicara  este  título  sin  haber  fundamento  escriturístico 
expreso  \  De  hecho  lo  encontramos  por  vez  primera  en  San  Igna- 
cio de  Antioquía:  «donde  esté  Jesucristo,  allí  está  la  Iglesia  cató- 
lica» ■' ;  después,  cuatro  veces  en  el  Martyrium  Poíycarpi,  escrito 
en  torno  al  año  157  ^  y  algunas  veces  más  en  otros  cuatro  escri- 
tores del  siglo  II  °- 

En  cuanto  a  los  libros  litúrgicos,  resulta  fácil  comprobar  que 
tan  sólo  aparece  tres  veces  en  todo  el  Misal  romano,  y  ninguna 
más  en  los  otros  tres  libros  oficiales  de  nuestra  actual  liturgia 
(Breviario,  Pontifical,  Ritual),  a  no  ser  en  lugares  paralelos.  Esos 
tres  lugares  aludidos  son  los  siguientes:  el  artículo  eclesiológico 
del  Símbolo,  el  principio  del  canon  de  la  misa  («...  por  tu  santa 
Iglesia  católica»)  y  la  oración  «por  la  unión  de  los  cristianos» 
— llamada  antes  «por  los  herejes  y  cismáticos» — de  las  oraciones 
solemnes  del  viernes  santo  (« . . .  que  se  digne  volverlos  a  llamar 
a  la  santa  Madre  Iglesia  católica»).  Si  a  estos  tres  datos  añadimos 
algunos  otros  de  menor  interés  de  otras  liturgias  tendremos  ante 
la  vista  todos  los  textos  litúrgicos  occidentales  que  llaman  católica 
a  la  Iglesia, 

Poco  nos  sugieren  sobre  su  exacto  sentido,  si  se  toman  en  sí 
mismos  y  aun  si  solamente  se  relacionan  con  su  contexto.  En  todas 
las  ocasiones  vienen  presentados  como  un  mero  caso  de  un  apela- 

"  San  Paciano  de  Barcelona  recoge  esta  acusación:  «Pero  en  tiempo 
de  los  Apóstoles,  me  dirás,  nadie  era  llamado  católico»  (Epist.  1  n.3: 
ML  13,1054). 

*  Epist.  ad  Stnyrn.  8,2:  RJ  65,2.  Téngase  en  cuenta  que  este  gran 
obispo  murió  en  Roma  el  año  107. 

'  En  el  título,  y  en  VIII  1;  XVI  2  y  XIX  2. 

°  En  el  fragmento  antimontanista  conservado  por  Eusebio,  Hist.  EcrI. 
V  16,9:  en  Tertuliano,  Adv.  Marcion.  IV  4;  en  su  De  monogamia  2 
y  algunos  otros  lugares;  en  Fragmento  Miiratoriatio  Un. 59;  Clemente 
Alejandrino,  Stromata  VII  17,107. 

'  As!  los  ofertorios  de  la  Hostia  de  los  misales  mozárabe  y  braca- 
rense,  citados  páginas  arriba. 
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tivo  de  la  Iglesia;  pero  apenas  disponemos  de  un  criterio  para 
penetrar  en  su  signitrcación  original.  Ante  tal  situación  debemos 
preguntarnos  si  el  titulo  en  cuestión  flotaba  ya  en  el  ambiente 
cristiano  cuando  pasó  al  uso  litúrgico,  o,  por  el  contrario,  si  fue 
su  empleo  litúrgico  originario — como  hemos  visto  en  el  caso  de 
la  nota  de  santidad — lo  que  determinó  su  divulgación  en  la  pluma 
de  los  escritores  y  en  el  lenguaje  popular  de  los  fieles.  Proolema 
arduo,  y  probablemente  insoluble.  A  favor  de  la  primera  solu- 
ción obra  el  hecho  de  que  los  símbolos  al  parecer  más  primitivos 
no  presentan  aún  el  epíteto  «katholiké»  en  el  artículo  dedicado 
a  expresar  la  creencia  dogmática  en  la  Iglesia,  siendo  así  que  su 
uso  por  los  Padres  Apostólicos,  como  hemos  visto,  debía  hacer 
presumible  su  presencia.  Pero  nadie  puede  ser  capaz  de  precisar 
cuál  sea  la  fuerza  del  argumento  <^ex  silentio  litúrgico»  en  un 
tema  como  éste,  referido  a  tan  remotos  tiempos,  respecto  al  que 
disponemos  de  documentos  confusos  y  fragmentarios. 

£n  todo  caso,  lo  que  no  se  puede  olvidar  es  que  «catholicus» 
es  un  término  litúrgico  directamente  transcrito  del  griego  y,  como 
tal,  hay  que  contarlo  junto  con  los  otros  tres  términos  («diaboli- 
cus,  ecclesia,  paschalia»)  que  el  lenguaje  cultual  cristiano  aceptó 
de  otras  lenguas Por  lo  tanto,  para  conocer  el  sentido  exacto  de 
«Ecclesia  catholica»,  tanto  en  el  contexto  de  los  textos  litúrgicos 
como  en  los  demás,  nos  quedará  como  único  recurso  el  intentar 
conocer  el  sentido  que  tiene  en  los  escritos  aproximadamente  con- 
temporáneos de  los  Padres  Apostólicos  (siglo  ii)  o,  situando  el 
problema  en  una  dimensión  algo  más  amplia,  el  que  se  le  atribuye 
en  el  ambiente  cristiano  de  los  primeros  siglos. 

En  una  aún  reciente  investigación "  se  ha  demostrado,  a  nues- 
tro entender,  de  un  modo  definitivo,  que  el  significado  que  las 
primeras  generaciones  cristianas  daban  a  «Ecclesia  catholica»  pres- 
cindía en  absoluto  de  la  referencia  de  la  catolicidad  a  la  univer- 

'  Según  los  estudios  de  S.  Hassley,  cf.  Morhmann,  L'ordinaire  de 
la  Messe  (París  1953)  p.46. 

°  Garciadiego,  a.,  Katholiké  Ekkles'ia.  El  significado  del  epíteto  'ca- 
tólica' aplicado  a  'Iglesia'  desde  San  Ignacio  de  Antioquia  hasta  Orígenes 
(México  1953).  He  aquí  algunas  afirmaciones:  «Estoy  convencido  de  que 
el  término  'católico'  se  aplicó  desde  un  principio  a  la  Iglesia  para  dis- 
tinguir la  verdadera  Iglesia  de  Cristo  de  los  conventículos  de  los  here- 
jes o  de  las  'ecclesiolae'  de  los  cismáticos  que  aparecían  aquí  y  allá» 
(p. XXXIV).  «Lo  que  los  escritores  del  siglo  U  querían  poner  de  relieve 
al  llamar  a  la  Iglesia  'katholiké'  era  la  plenitud  de  su  perfección  intrín- 
seca, muy  especialmente  por  poseer  a  Cristo  y  con  El  toda  su  doctrina» 
(p.VlII).  Y  más  adelante:  «1.  En  nuestra  documentación  del  siglo  II  no 
dice  la  difusión  universal  de  la  Iglesia.  2.  Fundamentalmente  expresa 
una  realidad  propia  tanto  de  la  Iglesia  universal  como  de  cada  una  de 
las  Iglesias  locales»  (p.l53). 
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salidad  territorial,  ni  siquiera  entendida  como  lo  que  moderna- 
mente se  ha  venido  a  llamar,  un  poco  aJa-defensiva,  la  «catoli- 
cidad de  derecho»  («catholicitas  iuris»).  No  se  quiere  decir  con 
esto  que  los  primeros  cristianos  dudaran  de  la  universalidad  del 
mensaje  cristiano,  que  fue  enseñada  por  el  mismo  Cristo  y  practi- 
cada ya  por  los  Apóstoles,  sino  solamente  que  ellos  no  se  sirvieron 
de  la  palabra  «católico»  para  expresar  verbalmente  esta  creencia 
Analizando  críticamente  los  contextos  completos  en  que  aparece 
«Ecclesia  catholica»  a  lo  largo  de  todo  el  siglo  ii,  se  ha  podido 
venir  a  concluir  que  significa  lo  mismo  que  Iglesia  plena,  o  Iglesia 
ortodoxa,  auténtica,  por  oposición  a  las  Iglesias  disidentes,  las 
cuales,  además  de  no  ser  la  auténtica  Iglesia  instituida  por  Cristo, 
pues  se  han  formado  por  separación  de  ella,  se  caracterizan  por 
un  acantonamiento  regional  claramente  diferente  del  universalis- 
mo geográfico  reclamado  por  la  Iglesia  romana,  así  como  por  la 
insistencia  en  unos  u  otros  aspectos  del  contenido  del  Evangelio, 
pero  no  por  la  voluntad  de  conservar  toda  su  doctrina  en  toda  su 
pureza.  A  medida  que  la  Iglesia  realmente  crecía  al  ir  pasando  los 
años,  esa  nota  de  universalismo  geográfico,  más  fácil  punto  de  re- 
ferencia para  las  sencillas  mentes  de  los  fieles,  llegó  a  sobrepo- 
nerse, de  modo  que  hacia  el  siglo  iv  el  término  «católico»  adoptó 
la  actual  significación  de  universal  en  cuanto  al  lugar 

Tal  interpretación  del  sentido  originario  de  catolicidad  es  qui- 
zá una  culminación  del  camino  abierto  hace  algunos  años  por  los 
eclesiólogos,  comenzando  por  el  conocido  estudio  de  Poulpiquet  " 
hasta  otros  más  actuales  '".  Transponiendo  el  énfasis,  en  ésta  como 
en  las  otras  notas  de  la  Iglesia,  desde  lo  milagroso  a  lo  misterioso, 
hoy  se  insiste  más  en  la  catolicidad  vertical  que  en  la  horizontal, 
es  decir,  más  en  la  plenitud  del  mensaje  sobrenatural  que  en  la 
universalidad  de  su  aceptación;  y  más  en  la  catolicidad  intensiva 
que  en  la  extensiva,  más  en  la  cnalitatii'a  que  en  la  cuantitativa, 
que  venía  a  ser  el  prisma  casi  único  de  la  eclesiología  tradicional. 
Esta  catolicidad  vertical,  cualitativa  e  intensiva,  es  entendida  den- 
tro del  sugestivo  panorama  de  la  teología  de  la  Iglesia  como  sa- 

"  También  en  este  sentido  Tugie,  M.,  Oj)  se  trouve  le  Chriuianismc 
integral?  (París  1946)  p.251:  «En  el  siglo  iv  y  en  la  época  patrística  en 
general,  el  término  Iglesia  'católica"  se  entiende  de  la  Iglesia  extendida 
en  todo  lugar,  por  oposición  a  las  sectas  heréticas  acantonadas  en  una  re- 
gión determinada». 

"  ErW  sur  la  notion  de  Catholicité:  «Rev.  des  Scienc.  Phil.  et  Théol.» 
3  (1909)  17-46,  publ.  lueso  en  forma  de  libro,  ampliado,  en  París,  1910 
Véase  vu  crítica  en  Zapelena,  T.,  o.c.  p.54S-552. 

"  Adam,  K.,  Le  vrai  visage  du  Cathnlicisme  (París  19^1)  p.20'5ss; 
MERsrH.  E.,  o.c.  II  p.232-236;  Montcheuil,  Y.,  o.c,  p69-Rl;  Lu- 
BAC.  H.  DE,  CathoUcisme.  Les  aspeas  sociaux  du  dogme  (París  1947) 
p.241-244. 
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cramento  y  pléroma  de  Cristo,  o  sea  en  relación  y  dependencia 
de  su  dimensión  encarnacional.  La  Iglesia  es  Cuerpo  de  Cristo 
y  es  también  pléroma,  plenificación  de  Cristo,  plenitud  de  gracia 
tensa  para  la  santificación  de  todo  el  cosmos.  La  Iglesia  posee  el 
pléroma  por  su  unión  íntima  con  Cristo,  como  éste  lo  posee  por 
su  unión  íntima  con  la  divinidad.  Y  lo  mismo  que  en  la  huma- 
nidad de  Cristo,  penetrada  por  la  gracia,  está  incluida  metafísica 
y  finalísticamente  toda  la  humanidad  y  el  cosmos  entero,  así  la 
Iglesia,  Cuerpo  y  Sacramento  de  Cristo,  está  por  El  dotada  de  su 
poder  dinámico  de  derramarse  sobre  todo  el  universo  y  recapi- 
tularlo todo  en  Cristo.  Este  poder  es,  precisamente,  la  catolicidad 
de  la  Iglesia 

Esta  interpretación  no  entraña  un  sentido  opuesto,  sino  presu- 
puesto por  el  que  actualmente  tiene  en  la  mente  ordinaria  de  los 
fieles  y  en  el  uso  teológico.  Fácilmente  parecía  que  la  extensión 
territorial  es  exigida  por  esta  carga  dinámica  del  misterio  de  la 
Iglesia,  que  es  el  mismo  misterio  santificador  de  Cristo.  Más  aún, 
este  mismo  sentido,  más  misterioso  que  milagroso,  más  intensivo 
que  extensivo,  ha  sido  encontrado  en  los  conocidos  textos  litúr- 
gicos por  algunos  liturgistas  según  los  cuales  «el  término  'ca- 
tólico' no  evoca  directamente  'universal',  sino  la  'Grande  Iglesia' 
y  todo  lo  que  le  concierne,  en  oposición  a  las  sectas;  y  comporta 
una  nota  doctrinal  (ortodoxa),  que  no  puede  ser  traducida  sim- 
plemente por  'universal'». 

Parece  ser  que  esta  misma  interpretación  puede  deducirse  tam- 
bién de  una  atenta  lectura  del  canon  de  la  misa.  Recuérdense  las 
palabras  de  este  texto:  «Te  ofrecemos  por  toda  tu  santa  Iglesia 
católica  que  te  dignes  pacificar,  guardar,  unir  y  regir  en  todo  el 
mundo»  («toto  orbe  terrarum»).  Si  esta  última  frase  extensiva 
significara  simplemente  lo  mismo  que  «católica»,  como  actualmen- 
te en  el  lenguaje  popular,  una  de  las  dos  estaría  de  más,  por 
redundancia;  defecto  éste  en  el  cual  no  suele  incurrir  el  lenguaje 
cultual  romano.  En  consecuencia,  «Ecclesia  catholica»  y  «toto 
orbe  terrarum»  no  son  frases  sinónimas,  sino  que  la  segunda 
añade  una  ulterior  explicación  cuantitativa  al  auténtico  sentido 
intensivo  de  la  catolicidad.  Lo  mismo  habría  que  decir  de  otras 
fórmulas  similares  '^  Por  lo  tanto,  insistiendo,  la  difusión  es 

"  Es  la  idea  central  del  estudio  de  Witte,  J.  L.,  Die  Katholiziiat  der 
Kirche.  Eine  neue  Interpretation  nach  alter  Tradition:  «Gregorianum»  42 
(1961)  193-241. 

'*  BOTTE,  B.,  L'ordinaire  de  la  Messe  (París  1953)  p.75  n.ll. 

'°  Por  ejemplo,  «la  Santa  Iglesia  católica,  que  está  dispersa  por  todo 
el  mundo  (orbe  terrarum)-»,  en  la  liturgia  malabar  (Lebrun,  III  p.204); 
«toda  la  Iglesia  católica,  que  está  difundida  aquí  y  en  todo  el  mundo 
(per  unhersiim  orbem)»,  en  la  liturgia  bizantina  (J.  Goar,  p.38). 
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expresión  concreta  del  derecho  universal  de  la  Iglesia  a  derra- 
marse por  el  mundo,  por  ser  la  católica,  la  auténtica,  la  única 
verdadera,  la  única  Iglesia  de  Cristo,  su  Cuerpo  místico,  su  Sa- 
cramento, su  pléroma,  la  Iglesia  de  Dios. 

Si  estos  análisis  no  son  incorrectos,  una  dimensión  de  miste- 
rio nos  queda  abierta  también  en  esta  nota  de  la  Iglesia.  La  ca- 
tolicidad de  la  Iglesia,  tal  como  nos  ha  sido  desvelada  a  través 
del  estudio  de  las  fuentes  primeras  y  de  los  primitivos  textos 
litúrgicos,  significa  originariamente  su  perfección  intrínseca,  su 
autenticidad,  su  plenitud  de  gracia  recibida  de  Cristo  para  ple- 
nificar  a  los  hombres  (Col  2,10;  Eph  2,23  y  4,13).  Porque  la 
Iglesia  ha  mantenido  siempre  la  viva  conciencia  de  esta  su  voca- 
ción sacramental,  se  ha  esforzado  en  corresponder  al  plan  y  a  los 
designios  de  Cristo  sobre  ella  en  cuanto  institución  y  en  cuanto 
«congregación»  comunitaria;  se  ha  esforzado  en  satisfacer  a 
todas  las  exigencias  de  la  revelación;  ha  perseverado  como  «ca- 
tólica», es  decir,  como  plena,  como  auténtica,  ortodoxa,  verdadera. 

En  virtud  de  esta  interpretación  se  explica  perfectamente  y 
sin  violencia  alguna  el  favor  que  este  título  obtuvo  en  los  escritos 
de  los  Santos  Padres,  así  como  el  significado  de  célebres  textos 
de  ellos,  que  no  siempre  vienen  citados  en  los  tratados  escolares  de 
eclesiología  con  el  suficiente  rigor  crítico 

2.    Catolicidad  y  espíritu  misionero  en  la  Iglesia 

También  en  la  nota  de  catolicidad  podemos  distinguir  dos 
aspectos  complementarios,  como  se  hizo  en  las  de  unidad  y  san- 
tidad. Lo  mismo  que  la  unidad  (estructural)  de  la  Iglesia  es 
factor  de  la  unidad  (vital)  en  la  Iglesia,  y  lo  mismo  que  la  san- 
tidad (ontológica)  de  la  Iglesia  exige  la  santidad  (moral)  en  la 
Iglesia,  así  la  catolicidad  (intensiva)  de  la  Iglesia  exige  la  cato- 
licidad (extensiva)  en  la  Iglesia.  Interpretar  como  hemos  hecho 
la  nota  de  catolicidad  conforme  a  su  sentido  patrístico  y  litúrgico 
original  proporciona  la  doble  ventaja  de  descubrir  el  fundamento 
teológico  de  la  universalidad  misionera  de  la  Iglesia  y  del  espíritu 

Se  citan  como  principales:  San  Agustín,  De  vera  religione  c.7  n.l2: 
ML  34,128;  y  Contra  Epist.  Manichaei  c.4  n.5:  ML  42,175.  Este  título 
quedó  tan  vinculado  a  la  pluma  del  insuperable  Doctor  africano,  que  llama 
en  sus  escritos  a  la  Iglesia  simplemente  católica  o  'la  católica'  más  de 
ochenta  veces.  San  Vicente  de  Lerins,  Conmonitorium  primum  n.l: 
ML  50,639;  los  citados  textos  de  San  Paciano,  etc.  Pero  todos  estos  tex- 
tos patrísticos  sólo  traen  la  palabra  'católica',  sin  explicar  su  sentido. 
Cuando  lo  aplican  con  el  significado  universal  geográfico  que  ahora  se 
ha  divulgado,  téngase  en  cuenta  que  en  su  tiempo  (siglo  v)  se  había 
realizado  la  evolución  semántica. 
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misionero  en  el  seno  de  la  Iglesia,  así  como  la  de  acentuar  el 
lazo  formal  y  dinámico  que  vincula  la  catolicidad  a  la  unidad  y  a 
las  otras  notas  de  la  Iglesia. 

Un  sentimiento  de  inquietud  y  a  veces  de  desesperanza  nos 
satura  cuando  contemplamos  la  magnitud  de  nuestra  responsabi- 
lidad como  Iglesia  frente  a  la  inmensa  tarea  de  evangelización 
que  de  nosotros  depende.  Cristo  nos  redimió  sin  nosotros,  pero 
no  nos  salva  sin  nosotros;  la  Iglesia  ha  sido  incorporada  a  Cristo 
para  prolongar  y  extender  la  salvación  de  Cristo.  Un  sentimiento 
de  zozobra  nos  embarga  también  no  sólo  al  meditar  que  Cris- 
to haya  querido  contar  con  hombres  como  instrumento  suyo 
para  salvar  a  hombres,  sino  también  al  comprobar  que  hallamos 
una  tentación  de  duda  de  la  sinceridad  y  de  la  eficacia  de  la 
voluntad  universal  salvífica  de  Dios  en  el  hecho  de  que  Cristo, 
además  de  llegar  demasiado  tarde  para  poder  dar  ocasión  de 
salvación  a  todos  los  hombres  de  la  historia,  ha  entregado  las 
llaves  de  la  salvación  a  nuestra  ineptitud  y  a  nuestra  pereza,  sien- 
do así  que  El  dispone  de  medios  eficaces  para  cristianizar  a  todos 
los  hombres  desde  el  primer  momento.  Obviamente  brota  la  duda 
porque  nos  ofusca  el  misterio.  Es  el  misterio  de  la  catolicidad, 
que  coincide  con  el  misterio  de  los  designios  supracionales  de 
Dios  sobre  la  historia  humana,  hecha  «a  su  imagen  y  semejanza» 
y  no  a  la  nuestra. 

Alguna  luz  puede  obtenerse,  sin  embargo,  de  la  distinción 
que  se  hace  necesario  formular  entre  catolicidad  esencial  y  cato- 
licidad progresiva  en  la  Iglesia  o,  según  la  terminología  y  la 
conclusión  de  otro  gran  teólogo entre  catolicidad  esencial  y 
dinámica:  «La  unidad  católica  está  ya  realizada  en  su  esencia, 
pero  siempre  en  elaboración  por  su  dinamismo».  En  la  misma 
línea  se  impone  la  distinción  entre  la  catolicidad  eterna  y  la  ca- 
tolicidad temporal  de  la  Iglesia 

Desde  toda  la  eternidad  ha  sido  pensada  la  Iglesia  como  la 
meta  del  desarrollo  de  toda  la  historia  humana:  unificar  a  los 
hombres  en  el  Cuerpo  místico  de  Cristo,  en  la  Iglesia,  es  la  única 
razón  que  Dios  podía  tener  para  crear  el  mundo  y  en  él  a  los 
hombres,  destinados  a  ser  hijos  adoptivos  suyos  por  Cristo.  En 
este  sentido  se  entiende  que  se  pueda  hablar  de  una  Iglesia  eter- 
namente católica,  pues  siempre  ha  sido  y  será  la  única  Iglesia 
católica  el  único  Sacramento  y  Cuerpo  místico  de  Cristo,  en  cum- 

"  RÉTiF,  A.,  Catolicidad:  col.  «Yo  sé- Yo  creo»  (Andorra  1958) 
p.48-67. 

"  JouRNET,  Ch.,  Teología  de  la  Iglesia  (Bilbao  1960)  p.402. 
"  WiTTE,  J.  L.,  o.c.  Véase  su  resumen  en  «Selecciones  de  Teología» 
2  (Granada  1962)  38-44. 
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plimiento  de  la  fundamental  ley  eclesiológica  de  prolongación 
de  la  Encarnación.  Pero,  dado  el  elemento  esencialmente  dinámi- 
co de  la  Iglesia,  dada  su  historicidad,  su  temporalidad;  dada  su 
esencial  tensión  escatológica,  dado  que  ella  es  la  llamada  por 
Cristo  a  ejercer  una  función  de  mediación  sobre  todos  los  hom- 
bres, incluso  a  través  de  los  que  no  le  pertenecen,  se  entiende 
también  algo  del  misterio  de  su  catolicidad  temporal  en  el  sentido 
de  que  lo  mismo  Cristo  que  ella  imparten  progresivamente  su 
plenitud  al  ritmo  de  la  historia,  al  ritmo  de  los  pecados  de  la 
historia,  al  ritmo  del  grado  de  generosidad  y  del  nivel  de  colabo- 
ración ofrecida  por  los  cristianos  en  la  Iglesia  de  cada  momento 
de  la  historia.  La  catolicidad  es  el  misterio  de  la  vida  martirial  de 
la  Iglesia,  pues  cada  cristiano  nuevo  le  cuesta  un  nuevo  dolor 
de  parto.  La  historia  de  la  Iglesia  no  es  una  marcha  triunfal,  sino 
un  vía  crucis. 

Aquí  radica  el  fundamento  eclesiológico  de  la  obra  misione- 
ra de  la  Iglesia,  aneja  a  su  catolicidad  esencial,  a  su  objetiva  mi- 
sión universal  La  eclesiología  y  misiología  actuales  parten  del 
concepto  de  que  la  función  misionera  y  la  litúrgica  constituyen 
las  dos  funciones  esenciales  de  la  Iglesia;  de  que  el  dinamismo 
misionero  de  la  Iglesia  católica  radica  en  el  supremo  arranque 
de  las  misiones  de  la  vida  intratrinitaria;  de  que  la  obra  misione- 
ra reviste,  como  la  acción  redentora  de  Cristo,  un  carácter  teán- 
drico  y  encarnacional. 

No  es,  sin  embargo,  en  estos  y  otros  principios  teológicos 
semejantes  donde  se  encuentra  la  dificultad  práctica  de  la  obra 
misional;  más  se  encuentra  en  sacudir  la  pasiva  inacción  de  tantos 
cristianos  sin  sentido  de  catolicidad,  sin  sentido  de  Iglesia,  y  en 
arbitrar  los  medios  más  eficaces  para  mantener  la  acción  misio- 
nal de  la  Iglesia  en  abertura  y  adaptación  a  las  diversas  mentali- 
dades y  culturas  de  los  diferentes  pueblos  "'.  La  Iglesia  no  puede 
mantenerse  cerrada.  Como  Dios  y  como  Cristo,  es  de  todos  y  para 
todos.  La  esencial  catolicidad  de  la  Iglesia  debe  interrogarse 

También  el  fundamento  teológico  de  las  misiones  está  ya  bastante 
estudiado.  Adelantamos  tan  sólo  algunos  títulos  más  significativos.  Lu- 
BAC,  H.  DE,  Le  jondement  théologique  des  missions  (París  1946);  Ml- 
chonneau-Chery,  El  espíritu  misionero  (Buenos  Aires  1952);  Char- 
les, P.,  Études  missiologiqiies  (Louvain  1957);  Vicedon,  G.  F.,  Missio 
Dei.  Einfahrung  in  eine  Theologie  der  Mission  (München  1958);  Hen- 
RY,  A.  M.,  Esquisse  d' une  theologie  de  la  mission  (París  1959). 

En  este  sentido  de  «plantare  Ecclesiam»,  según  una  vieja  termino- 
logía misionera,  pasan  a  primera  línea  los  problemas  de  adaptación.  So- 
bre esto,  cf.  Problemas  de  adaptación  en  la  cristiandad  actual,  publ.  por 
la  Bibliot.  de  Estudios  Pastorales  (Bilbao  1955);  Santos  Hernández,  A., 
Adaptación  misionera  (Bilbao  1958);  Murphy,  E.  El.,  Teach  All  Nations. 
The  principies  of  Catholic  Missionary  Works  (New  York  1959). 
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constantemente  por  el  grado  de  realización  concreta  de  catolicidad 
en  la  Iglesia,  por  el  avance  de  espíritu  misionero  en  la  Iglesia. 
Este  espíritu  y  esta  realización  hacen  que  la  catolicidad  no  sea 
sólo  una  cualidad  de  su  misterio,  sino  también  una  nota  distintiva 
de  su  milagro,  un  criterio  y  un  motivo  de  credibilidad  en  su 
origen  divino. 

Como  antes  se  ha  visto,  la  liturgia  expresa  esta  manifestación 
concreta  de  la  catolicidad  por  medio  de  la  frase  «in  toto  orbe 
terrarum»  Pero  otras  fórmulas  subrayan  también  el  valor  uni- 
versal de  la  redención  y  la  voluntad  de  Dios  de  salvar  a  todos  los 
hombres:  «¡Oh  Dios,  que  quieres  salvar  a  todos  los  hombres  y 
que  todos  vengan  al  conocimiento  de  la  verdad!,  envía  obreros 
a  tu  mies  y  hazles  predicar  tu  palabra  con  confianza  para  que  to- 
dos los  hombres  te  reconozcan  como  solo  Dios  y  a  Jesucristo,  a 
quien  enviaste,  el  cual  se  entregó  a  sí  mismo  en  redención  por 
todos  y  en  todo  lugar»  «Que  tu  Iglesia  crezca  continuamente 
en  número  de  fieles  y  florezca  con  nuevos  miembros»  " 

Algunos  de  estos  conocidos  textos  están  basados  casi  textual- 
mente en  1  Tim  2,4-6,  donde  San  Pablo  insiste  en  la  idea,  tan 
cara  luego  a  los  Santos  Padres,  de  la  «vocatio  omnium  gentium». 
La  liturgia  insistirá  luego  en  la  misma  idea:  todas  las  naciones, 
todos  los  hombres  están  llamados  a  formar  parte  del  pueblo  de 
Dios,  que  es  la  Iglesia  católica  Porque  lo  mismo  que  «uno  es 
Dios  y  uno  es  también  el  Mediador  de  Dios  y  de  los  hombres, 
un  hombre.  Cristo  Jesús,  que  se  dio  a  sí  mismo  como  precio  de 
rescate  por  todos»,  así  también  una  es  la  Iglesia  que  ahora  pro- 
longa la  acción  sacramental  de  su  humanidad,  ya  gloriosa  en  los 
cielos;  una  es  la  Iglesia  católica.  Ella  debe  predicar,  y  tiene  dere- 
cho a  ser  escuchada  en  todas  las  partes;  ella  debe  pedir  y  darse 
por  todos  los  hombres.  Tal  es  el  fundamento  de  la  catolicidad 
temporal,  de  la  expansión  misionera  en  la  Iglesia,  fielmente  re- 
tratado en  los  textos  de  la  liturgia  "^ 

RomMiss,  canon  de  la  misa;  también  «totus  in  orbe  terrarum  mun- 
dus  exultat»,  pref.  del  Espíritu  Santo;  «Te  per  orbem  terrarum  sancta 
confitetur  Ecclesia»,  del  Te  Denm;  «Ecclesia  tua  toto  orbe  diffusa». 
RomMiss,  viernes  santo,  orac.  solemnes. 

RomMiss,  misa  por  la  Propagación  de  la  Fe,  oración  y  secreta 

"■'  RomMiss,  sábado  dentro  de  la  octava  de  la  Ascensión,  fiesta  de 
María  Reina  de  los  Apóstoles,  secreta  y  poscom. 

"  RomMiss,  sábado  santo,  oración  después  de  la  3.'  y  6.'  prof.  antes 
de  la  reforma  de  Semana  Santa;  oración  del  martes  de  Pascua,  etc. 

"  También  abundan,  no  demasiado  quizá,  las  investigaciones  sobre  la 
relación  entre  misiones  y  liturgia  (especialmente  sobre  el  valor  misionero 
de  la  misa  y  de  la  comunión),  así  como  las  que  ponen  de  relieve  los 
aspectos  misionales  de  los  textos  litúrgicos.  Entre  otras,  Alfonso,  P., 
L'idea  missionaria  nella  Liturgia:  «Teología  e  Missioni»  (Roma  1943) 
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Es  demasiado  evidente,  por  lo  demás,  que  no  sólo  los  textos, 
sino  las  acciones  litúrgicas,  suministran  el  fundamento  ideal  de 
esta  misión  de  catolicidad.  Pero,  ya  tocado  este  tema  al  hablar 
de  las  otras  notas,  no  vamos  a  insistir  en  él  de  nuevo.  Baste  re- 
cordar la  necesidad  de  distinguir  el  aspecto  cualitativo  y  el  cuan- 
titativo de  la  catolicidad.  Por  el  número  estadísticamente  superior 
de  la  Iglesia  sobre  las  demás  confesiones,  la  catolicidad,  que  es, 
como  tal,  una  propiedad  cualitativa  característica  del  misterio 
de  la  Iglesia,  pasa  a  ser  una  «nota»  de  ella.  El  aumento  de  la 
Iglesia  está  en  nuestras  manos.  No  somos  Iglesia  católica  si  no 
somos  cristianos  dotados  de  una  inquietud  misionera. 

3.    La  santa  unidad  católica 

La  difusión  geográfica  de  la  Iglesia,  al  implicar  una  plurali- 
dad de  adeptos,  mentalidades  y  culturas,  sería  vana  e  inconsisten- 
te si  no  quedáramos  todos  unidos ;  sería  «un  reino  dividido  en 
sí  mismo»  (Le  11,17).  Tan  inmediata  como  la  exigencia  de  aber- 
tura y  de  adaptación  es  la  de  unidad.  Por  eso  alguna  vez  los 
textos  litúrgicos,  al  pedir  en  las  oraciones  por  la  «catholica»,  rue- 
gan al  Señor  se  digne  pacificarla,  guardarla,  unirla  («adunare») 
y  regirla  «in  toto  orbe  terrarum».  Incluso  en  las  fórmulas  que 
más  claramente  expresan  el  sentido  de  expansión  territorial  que 
hoy  va  vinculado  a  la  palabra  catolicidad,  hay  siempre  implícita 
una  alusión  a  la  unidad  de  la  Iglesia.  La  catolicidad  no  tiene  sen- 
tido sin  la  unidad.  Quizá  el  texto  más  característico  a  este  respecto 
sea  uno  mozárabe,  ya  conocido:  «Que,  aunque  tu  Iglesia  se  di- 
funda en  una  variedad  de  gentes,  no  sienta,  sin  embargo,  divi- 
sión en  la  fe» 

Una  sugestiva  dialéctica  se  plantea,  pues,  a  este  respecto  entre 
todas  las  notas  de  la  Iglesia,  centradas  en  la  unidad,  centradas 
en  la  Eucaristía.  Buena  prueba  de  que  un  mismo  Espíritu  vivifica 

p. 231-243;  Oppenheim,  Ph.,  Principia  Theologiae  Liturgicae  (Roma  1947) 
p.6-27.34-46. 148-171;  Mondreganes,  P.,  de,  Las  ideas  misionológicas 
en  la  Liturgia:  «Euntes  Docete»  2  (1949)  367-382.  En  Francia  y  Alema- 
nia ha  sido  más  tratado  acaso  el  tema  de  una  necesidad  de  reforma  y 
adaptación  de  las  formas  litúrgicas  históricas  para  hacer  más  misionera 
la  liturgia  y  la  parroquia  modernas.  De  esto  ya  antes  quedó  escrita  al- 
guna nota,  sobre  las  relaciones  entre  «Liturgia  y  apostolado». 

MoMiss  (ML  85,451):  «Fidei  tamen  divisionem  non  sentiat».  So- 
bre esto,  véase  el  estudio  que  hace  P.  Galtier  en  «Rev.  d'Hist.  Ecclé- 
siastique»  44  (1949)  411-418,  del  célebre  texto  de  San  Ireneo  «ab  his 
qui  sunt  undique»  (Adv.  haereses  III),  en  el  sentido  de  «los  fieles  que 
son  de  todas  partes»,  contrapuestos  a  «los  que  no  son  de  todas  las  par- 
tes», es  decir,  aquellos  que,  aun  estando  residiendo  en  Roma,  escinden  la 
unidad  católica  por  herejía  o  por  cisma, 
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a  la  Iglesia  y  pone  en  íntima  relación  no  sólo  cada  uno  de  los 
factores  de  la  unidad  y  la  unión  eclesial  entre  sí  mismos  (fe,  ré- 
gimen y  culto),  sino  a  éstos  con  cada  una  de  las  otras  tres  pro- 
piedades y  notas  clásicas  de  la  Iglesia.  Juan  XXIII  las  citaba  en 
una  alocución  y  decía  que  en  esas  cuatro  palabras — una,  santa, 
católica  y  apostólica — está  comprendida  toda  la  esencia  de  la  en- 
señan2a  y  testimonio  de  Cristo 

La  íüiidad  es  el  arranque  y  la  meta  de  la  Iglesia.  Procedente 
de  la  unidad  trinitaria,  una  gracia  unificadora  de  los  hombres  con 
Dios  por  Cristo  en  el  Cuerpo  místico  se  proyecta  sobre  toda  la 
humanidad.  La  unidad  es  la  recapitulación  de  todas  las  cosas  y 
de  todos  los  hombres  en  Cristo  por  la  Iglesia,  de  que  tantas  ve- 
ces nos  habla  San  Pablo;  es  la  resultante  de  la  expansión  diná- 
mica universal  de  la  Iglesia,  de  su  catolicidad,  que  sólo  será 
eficaz  si  la  Iglesia  se  reforma  en  santidad  y  actualiza  como  ins- 
trumento de  Cristo,  bajo  la  guía  apostólica  de  los  pastores  puestos 
por  El  para  guiar  su  rebaño.  La  unidad  es  la  propiedad  funda- 
mental de  la  Iglesia;  hay  que  amarla  y  guardarla  «principalmen- 
te», según  el  texto  mozárabe.  Y  con  tal  carácter  es  presupuesta, 
pero  también  reforzada,  por  las  otras  tres  propiedades 

La  santidad  vigoriza  internamente  la  unidad  de  la  Iglesia, 
pues  no  se  alcanza  a  comprender  la  unidad  de  los  hombres  con 
el  Dios  santo  sino  a  través  de  la  propia  santidad.  El  contacto 
sacramental  que  santifica  y  regenera  a  los  fieles  y  que  los  va 
haciendo  como  la  Iglesia  es,  santos,  vitalmente  santos,  presupo- 
ne la  unidad  de  aquéllos  en  un  perfecto  Cuerpo  de  santificación, 
con  un  conjunto  de  creencias  y  una  función  magisterial  y  sacer- 
dotal en  la  sagrada  jerarquía.  Y,  a  la  vez,  la  frecuencia  sacra- 
mental vigoriza  esta  fe  y  esta  sumisión  a  los  poderes  apostóli- 
cos, con  lo  cual  se  robu.stece  la  unidad  total  de  la  Iglesia.  La 
difusión  católica  y  la  recapitulación  en  la  unidad  se  realiza  me- 
diante la  participación  en  la  vida  divina  de  Cristo  por  los  sacra- 
mentos, especialmente  el  bautismo  y  la  eucaristía.  La  eucaristía 
es  signo  eficaz  no  sólo  de  la  santidad  de  la  Iglesia,  sino  también 
de  su  catolicidad  y  unidad. 

La  catolicidad  expansiva,  fruto  del  derecho  misionero  de  la 
única  Iglesia  auténtica,  presupone  la  unidad  interna  de  ésta;  pero 
otra  consideración,  más  profunda  y  en  mejor  consonancia  con  el 
primitivo  sentido  de  «catholica»,  podría  obligarnos  a  admitir  la 
proposición  inversa :  la  Iglesia  es  una  porque  es  la  Iglesia  católi- 
ca, la  Iglesia  ortodoxa  y  verdadera,  la  única  Iglesia  de  Cristo.  Su 

El  día  12  de  septiembre  de  1960,  «Ecdesia»,  24  de  septiembre 
de  1960,  p.1261. 
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unidad  es  una  exigencia,  no  sólo  un  presupuesto  de  su  catolici- 
dad. Y  es  esta  unidad  la  que  se  va  poniendo  en  peligro  con  la 
llegada  de  la  variedad  de  gentes.  No  cuentan  tanto  en  él  la  mu- 
chedumbre y  el  número  cuanto  la  diversidad  cualitativa:  razas, 
temperamentos,  criterios,  prejuicios.  Y  es  a  su  vez  la  catolicidad 
lo  que  se  pone  en  peligro  si  se  quiere  preservar  una  unidad  gra- 
nítica no  suficientemente  atenta  a  la  diversidad.  La  fe.  común 
factor  de  unidad,  mantenida  por  el  desvelo  de  la  jerarquía,  cuya 
misión  es  estar  siempre  al  servicio  de  las  necesidades  del  Cuerpo 
místico,  fortalecida  por  el  culto  comunitario  en  la  unidad  del 
Espíritu,  vendrá  a  subsanar  o  a  precaver  las  fisuras  que  podrían 
amenazar  la  trabazón  compacta  de  la  Iglesia.  La  catolicidad  es 
condición  de  la  unidad;  pero  ésta  es  defensa  de  aquélla. 

La  apostol/cidad  es  garantía  de  autenticidad  y  estímulo  de 
pervivencia.  El  régimen  jerárquico  y  primacial  que  unifica  es- 
tructuralmente  y  funcionalmente  a  la  Iglesia  no  le  proporciona- 
ría la  unidad  ejemplar  que  le  caracteriza  si  ese  régimen  no  pro- 
cediera directamente  del  mismo  Cristo  a  través  de  los  Apóstoles 
y  de  sus  sucesores.  De  hecho,  hay  Iglesias  jerárquicas  no  apostó- 
licas, y  hay  Iglesias  jerárquicas  y  apostólicas,  pero  no  católicas, 
por  no  reconocer  la  autenticidad  del  primado  de  Pedro  y  sus  suce- 
sores. Por  la  apostolicidad.  Cristo  y  su  misión  perviven  en  la 
Iglesia  hacia  el  futuro,  y  estamos  seguros  de  que  nuestro  camino 
hacia  la  unidad  y  la  santidad  es  el  que  El  mismo  quiso.  La  aposto- 
licidad queda  así  constituida  en  la  máxima  garantía  de  la  unidad, 
la  santidad  y  la  catolicidad  de  la  Iglesia.  El  Pontificado  y  el  Epis- 
copado constituyen  el  criterio  práctico  indudable  de  la  verdad  y  la 
divinidad  de  la  Iglesia. 

Capítulo  4 
APOSTOUCIDAD  Y  APOSTOLADO  DE  LA  IGLESIA 

También  la  nota  de  apostolicidad  iba  recibiendo  durante  los 
pasados  decenios  el  mismo  tratamiento  parcial  que  el  método  apo- 
logético daba  a  las  tres  notas  anteriores.  Aunque  tradicionalmen- 
te  se  distinguía  en  ella  la  triple  apostolicidad  de  origen,  doctrina 
y  sucesión  jerárquica,  su  contenido  se  iba  reduciendo  alarmante- 
mente, cada  vez  más,  al  estudio  teológico  del  primado  y  a  los  pro- 
blemas de  la  sucesión.  Relacionándolo  ahora  con  el  horizonte  mis- 
terioso de  la  Iglesia,  muchos  teólogos  acentúan  en  ella  el  punto 
de  contacto  infalible  y  eficaz  que  establece  con  el  hecho  funda- 
cional y  redentor  de  Cristo  y  con  el  vigor  del  Santo  Espíritu, 
fuerza  interior  siempre  activa  que  proporciona  a  la  Iglesia  una 
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pervivencia  sobrenatural,  y  al  cual  corresponde  ser  el  alma  que, 
a  través  de  la  jerarquía,  vivifica  la  obra  de  Cristo,  que  es  la 
Iglesia. 

A  lo  largo  de  toda  la  historia,  la  estructura  apostólica  posibi- 
lita la  unidad  católica;  y  estimula  y  dirige  el  continuo  crecimien- 
to de  la  Iglesia  en  sus  tareas  misioneras;  y  controla  y  clarifica 
la  verdad  cristiana,  que  se  desarrolla  homogéneamente  en  la  con- 
ciencia religiosa  de  los  fieles,  movidos  por  la  fuerza  inmanente 
del  mensaje  evangélico  e  iluminados  por  el  Espíritu;  y  mantiene 
en  su  pureza  y  administra  las  fuentes  de  santificación  desde 
Cristo  hasta  el  fin  de  los  tiempos.  Claramente  se  ve,  sólo  por 
estas  breves  alusiones,  que  la  nota  de  apostolicidad  comporta 
una  doble  dimensión:  de  una  parte,  horizontalmente,  indica  el 
lazo  que  establece  con  el  hecho  de  la  fundación  sobre  Pedro  y 
los  Apóstoles  y  comprende  a  la  vez  la  tradición  de  doctrina  y  la 
sucesión  de  estructura;  de  otra,  verticalmente,  encierra  un  sen- 
tido de  mediación,  y  así  viene  a  ser  el  instrumento  no  sólo  es- 
tructural, sino  vital  y  dinámico,  de  Cristo  y  del  Espíritu  para 
prolongar  ininterrumpidamente  y  visiblemente,  sacramentalmen- 
te,  conforme  a  la  ley  fundamental  de  la  Encarnación,  la  vida  di- 
vina en  ios  hombres,  la  participación  comunitaria,  pero  jerárqui- 
ca, de  los  hombres  en  el  misterio  sacerdotal  del  Señor. 

Este  concepto  dinámico,  y  no  sólo  estructural,  de  la  apostoli- 
cidad de  la  Iglesia  va  vinculado  inseparablemente  a  una  exigen- 
cia de  apostolicidad  en  la  Iglesia,  es  decir,  al  deber  que  todo  cris- 
tiano tiene,  y  no  sólo  la  jerarquía,  de  no  extinguir  el  espíritu 
apostólico,  sino  de  fomentarlo,  encauzarlo  y  hacerlo  eficaz.  Lo 
mismo  que  la  Iglesia  es  una,  santa,  católica,  y  estas  propiedades, 
notas  y  deberes  de  la  Iglesia  exigen  la  caridad  unificadora,  la 
reforma  y  la  actualización  santificadoras,  el  inquieto  y  universal 
espíritu  misionero,  así  la  apostolicidad  es  una  nota  milagrosa,  una 
cualidad  misteriosa  y  un  imperativo  deber  en  la  Iglesia.  Todos 
los  bautizados  estamos  comprometidos  en  la  misma  tarea  apostó- 
lica, todos  y  cada  uno  de  los  miembros  de  la  Iglésia,  y  no  sola- 
mente los  miembros  de  la  jerarquía,  por  más  que  éstos  sean  más 
directamente  responsables.  La  apostolicidad  de  la  Iglesia  exige 
el  apostolado  en  la  Iglesia. 

A  ambos  niveles  de  la  apostolicidad,  al  de  sucesión  y  al  de 
mediación,  participada  ésta  por  el  espíritu  apostólico  de  todos  los 
fieles,  se  dedican  las  breves  páginas  que  siguen,  en  amplio  co- 
mentario a  los  textos  litúrgicos.  Temas  semejantes  han  sido  ro- 
zados antes:  problemas  de  la  sucesión,  sacerdocio  de  los  fieles, 
misión  del  laicado.  Se  repiten  aquí  desde  otra  perspectiva.  Pero 
ello  permite  mayor  concisión. 
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1.    La  apostolicidad  como  sucesión 

El  título  de  apostólicas,  como  la  misma  etimología  de  la  pa- 
labra indica,  se  aplicó  originariamente  tan  sólo  a  las  comunida- 
des locales  cristianas  o  iglesias  de  origen  directamente  apostóli- 
co, es  decir,  a  las  fundadas  personalmente  por  alguno  de  los 
Apóstoles;  por  ejemplo:  Jerusalén,  Antioquía,  Roma,  Efeso.  Es 
el  sentido  que  tiene  en  frases  como  esta  de  Tertuliano:  «Si  quie- 
res asegurar  la  certeza  en  lo  que  toca  al  negocio  de  tu  salvación, 
recorre  las  iglesias  apostólicas»  '.  Más  tarde  fue  pasando  a  desig- 
nar a  la  Iglesia  en  su  totalidad,  ya  que  toda  ella,  la  Iglesia  uni- 
versal, está  «fundada  en  la  solidez  de  la  piedra  apostólica» " ; 
y  esto  no  sólo  en  el  arranque  de  su  constitución  por  Cristo,  sino 
actualmente,  a  través  de  los  tiempos,  ya  que  sólo  es  auténtica 
comunidad  cristiana  la  que  se  constituye  «en  paz  y  unión  con  la 
Sede  Apostólica»,  según  la  divulgada  fórmula  de  los  documen- 
tos vaticanos.  Pero  parece  que  solamente  en  la  primera  mitad  del 
siglo  IV  pasó  la  apostolicidad  a  ser  enumerada  entre  las  notas  de 
la  Iglesia  proclamadas  en  el  Símbolo,  según  puede  comprobarse 
comparando  los  símbolos  más  antiguos  y  recordando  algo  del  pro- 
ceso de  su  formación 

Es  de  esperar  que,  dado  su  carácter  práctico  y  kerigmático, 
los  textos  litúrgicos  no  distingan  con  expresa  precisión  la  triple 
apostolicidad  de  origen  o  fundación,  de  doctrina  o  tradición  y  de 
sucesión  jerárquica  que  abarca  la  apostolicidad  en  su  dirección 
horizontal,  tal  como  se  estudia  en  los  tratados  de  eclesiología. 
Mas  no  sería  imposible  encontrar  en  ellos  esta  doctrina  y  siste- 
matizarla ahora  conforme  a  esta  división  fundamental  sin  violen- 
tar su  sentido.  Parece  preferible,  no  obstante,  hacerlo  de  un  modo 
más  espontáneo,  a  la  vez  que  breve,  para  no  reincidir  en  concep- 
tos paralelos  ya  tocados  antes. 

No  vamos  a  referirnos  de  nuevo  a  la  función  de  eslabón  con 
el  antiguo  Israel  que  la  liturgia  reconoce  en  los  Apóstoles,  y 
especialmente  en  San  Pedro,  cuando  trata  de  fijar  la  atención 
en  el  origen  de  la  Iglesia,  «nuevo  Israel».  Tampoco  vamos  a  alu- 

'  De  praescriptione  haereticorum  13:  ML  2,37-38.  El  texto  sigue  así: 
«Y  por  eso  se  llaman  apostólicas.  Toda  doctrina  que  contradiga  a  la  ver- 
dad enseñada  por  esas  Iglesias  apostólicas,  matrices  y  originarias  de  la  fe, 
conspira,  pues,  sin  duda,  contra  lo  que  la  Iglesia  recibió  de  los  Apósto- 
les, éstos  de  Cristo  y  Cristo  de  Dios». 

^  RoniMiss,  común  de  Sumos  Pontífices,  secreta:  «In  apostolicae  pe- 
trae  soliditate  fundata». 

^  Este  es  también  el  sentir  de  Brinktrine,  I.,  BettrSge  zur...:  «Ephem. 
Lit.»  42  (1928)  56,  y  el  de  Jungmann,  J.  A.,  £/  sacrificio  de  la  Misa 
ed.cit.,  p.591. 
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dir  siquiera  a  otros  puntos  relacionados  con  ellos,  que  la  liturgia 
roza  especialmente  en  los  textos  que  se  leen  en  sus  fiestas  respec- 
tivas. Concretando  nuestra  atención  en  los  obispos,  de  cuya 
colegialidad  depende  la  apostolicidad  de  la  Iglesia,  notemos,  en 
primer  lugar,  que  las  liturgias  occidentales  apenas  subrayan  el 
hecho  importantísimo  de  que  los  obispos  sean  sucesores  de  los 
apóstoles,  lo  cual  contrasta  con  las  insistentes  alusiones  a  este 
tema  que  es  fácil  hallar  en  las  liturgias  orientales:  «Este  santo 
obispo  de  la  sucesión  de  los  Apóstoles»,  «conforme  a  la  potes- 
tad que  antes  atribuíste  a  tus  Apóstoles»  ',  etc.  Tal  ausencia  re- 
sulta particularmente  notable  en  las  fórmulas  del  rito  de  la  con- 
sagración episcopal,  que  emplea  frases  eminentemente  sobrias  a 
este  respecto:  «Dale  la  cátedra  episcopal  para  regir  tu  Iglesia  y 
todo  el  pueblo»,  «recibe  el  anillo,  es  decir,  el  sello  de  la  fidelidad; 
y  guarda  fidelidad  absoluta  a  la  esposa  de  Dios,  a  la  santa  Igle- 
sia» ^  Como  se  ve,  estas  fórmulas  tienen  un  sabor  acaso  excesi- 
vamente individual:  se  alude  casi  exclusivamente  a  la  dignidad 
pontifical,  a  los  dones  que  el  Señor  derrama  sobre  el  nuevo 
obispo,  sus  potestades  ministeriales;  pero  otros  conceptos  impor- 
tantísimos sobre  el  episcopado,  especialmente  ese  de  la  sucesión 
apostólica,  no  constan  muy  expresamente  en  los  textos  litúrgicos 
occidentales. 

La  apostolicidad  de  origen  o  fundación,  sin  embargo,  está  cla- 
ramente expresada  en  múltiples  fórmulas  de  todas  las  liturgias. 
Es  verdad,  y  quedó  sugerido  líneas  arriba,  que  esta  apostolicidad 
de  la  Iglesia  en  su  totalidad  se  fundamenta  en  la  sucesión  jerár- 
quica desde  Pedro  y  los  Apóstoles  hasta  nuestros  días;  mas  ésta, 
insistimos,  no  obtiene  en  los  textos  litúrgicos  una  explícita  for- 
mulación. «Por  los  Apóstoles  tuvo  origen  la  Iglesia;  a  ellos  les 
dio  el  Señor  la  potestad  de  atar  y  desatar»  °. 

Más  aún,  incluso  podríamos  hablar  de  una  apostolicidad  li- 
túrgica, incluida  en  la  apostolicidad  de  tradición,  es  decir,  en  la 
persistencia  de  la  Iglesia,  «columna  y  sostén  de  la  verdad»;  en  la 
vital  importancia  que  atribuye  a  «guardar  el  depósito  de  la  fe» 
(1  Tim  3,14;  6,20):  «Como  recibiste  de  los  Apóstoles  este  culto 
verdadero,  así  también  recíbelo  de  nuestras  manos,  aunque  somos 
pecadores»  En  definitiva,  esta  fidelidad  de  la  Iglesia  actual  a 
sus  esenciales  elementos  fundacionales  viene  atribuida  al  influjo 
del  mismo  Espíritu  en  la  actual  Iglesia  y  en  la  Iglesia  apostólica: 
«Señor,  tú  derramaste  sobre  tus  Apóstoles  tu  Santo  Espíritu  y 

*  Sacrament.  Serap.  28,1:  Funk,  II  p.l9t;  Consth.  Apóstol.:  RJ  1234. 

'  RomPont  I  p.99.104.  Vienen  de  Le:  ML  55,114. 

°  RomMiss,  29  de  junio,  fiesta  de  San  Pedro,  oración. 

■  Liturgia  de  San  Basilio,  en  J.  Goar,  Kit.  Graecorum  p.l40. 
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quisiste  que  por  ellos  y  sus  sucesores  lo  recibieran  los  demás 
fieles»  A  ellos  entregó  Cristo,  con  el  Espíritu,  su  Cuerpo,  su 
Palabra  y  su  Perdón;  el  colegio  episcopal  sucede  ahora  al  colegio 
apostólico.  Por  eso  la  liturgia  nos  sugiere  que  oremos  particular- 
mente por  «nuestros  obispos,  que  desde  el  Príncipe  de  los  Após- 
toles hasta  nuestros  días  (usque  ad  hanc  diem)  han  predicado 
la  palabra  de  la  fe  ortodoxa  en  la  santa  Iglesia»  °. 

Sin  duda  alguna  es  el  Sacramentario  Leoniano  el  que  más 
copiosamente  abunda  en  estos  conceptos.  Todo  él  está  dominado 
por  la  «reverencia  de  la  dignidad  apostólica»  («apostolici  reve- 
rentia  culminis»)  '°,  convertido  en  un  grandioso  monumento  li- 
túrgico en  honor  del  primado  de  Pedro  y  de  los  papas  sus  suce- 
sores, fulgurante  de  entusiásticas  alabanzas  a  Roma,  tan  caracterís- 
ticas de  los  escritos  del  gran  papa  San  León.  El  antiquísimo  sa- 
cramentario que  lleva  su  nombre  trae  nada  menos  que  veintiocho 
formularios  de  misas  «in  natali  Apostolorum  Petri  et  Pauli» 
a  base  de  los  cuales  se  podría  construir  una  bella  y  casi  completa 
doctrina  del  primado  de  Pedro  y  del  Pontificado  romano,  así 
como  de  los  diversos  aspectos  de  la  apostolicidad  de  la  Iglesia  '^ 

Pedro  y  los  Apóstoles,  «ornamento  del  cuerpo  eclesial»,  son 
«el  fundamento  de  la  Iglesia,  afianzada  sobre  la  roca  de  la  con- 
fesión de  fe  «de  Pedro»  Pero,  aunque  todos  los  Apóstoles  for- 
man una  colegialidad  de  la  que  arranca  la  constitución  de  la  Igle- 
sia, sólo  Pedro  fue  hecho  «cabeza»  de  ésta  "  el  día  en  que  «le 
fue  otorgado  el  dominio  de  gentiles  y  judíos» :  ambas  partes 
originarias  de  la  Iglesia  («Ecclesia  ex  gentibus-EccIesia  ex  cir- 
cumcissione»)  son  «como  las  dos  paredes  que  sostienen  un  mismo 
templo,  como  dos  partes  de  un  rebaño  que  vienen  a  ser  pasto- 
readas bajo  un  mismo  cayado».  Dios  consagró  aquel  día  confian- 

*  RomRit  tít.5  C.7  n.4;  RomMiss,  «de  confirmatione».  oración;  Rom- 
Pont  I  5. 

'  Liturgia  Syror.  et  lacobitar.,  en  Lebrun,  II  p.305.  Nótese  el  pare- 
cido de  terminología  y  pensamiento  que  tiene  esta  frase  con  la  del  célebre 
argumento  polémico  de  Tertuliano,  De  praescript.  haeretic.  32.36.37 
(ML  2,40.49),  y  de  San  Ireneo,  Adv.  haereses  III  3,3  (ML  7,849). 

'°  Liturgia  de  San  Basilio,  o.c,  p.l40. 

"  Le:  ML  55,49-60.  De  tan  abundante  cantera  fueron  tomadas  todas 
las  oraciones  de  los  comunes  y  propios  de  Apóstoles,  de  Sumos  Pontífices, 
y  algunas  otras  del  de  mártires  y  de  confesores. 

"  En  la  síntesis  que  sigue,  sin  embargo,  se  emplean  también  textos  de 
otras  procedencias. 

Le  (ML  55,50):  «Per  ipsos  Unigeniti  tui  sacrum  corpus  exornans». 
RomMiss,  28  junio:  «nos,  apostolicae  confessionis  petra  solidati»  oración. 

«Hodierna  die  beatum  Petrum  post  Te  Jedisti  caput  Ecclesiae» 
(GaG:  ML  72,258);  «Ecdesiam  cuius  ipse  caput  factus  est»  (MoMiss: 
ML  85,723). 
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do  a  Pedro  las  llaves  del  cielo,  es  decir,  la  dignidad  de  la  cáte- 
dra pontificia 

La  redención  efectuada  por  Cristo  es  así  entregada  a  la  Igle- 
sia para  que  aplique  sus  frutos  santificadores  a  los  hombres,  fun- 
ción que  maternalmente  desempeña  por  medio  de  la  jerarquía 
sacerdotal.  Lina  cadena  de  tres  áureos  eslabones,  redención.  Igle- 
sia, Pontificado,  une  a  los  hombres  directamente  con  la  santidad 
de  Dios '°.  La  suprema  dignidad  sacerdotal  y  jurisdiccional  de 
Pedro,  jefe  de  los  Apóstoles  pasa  a  sus  sucesores,  los  obispos 
de  Roma :  la  Iglesia  está  ahora  regida  por  su  «cabeza»  visible,  el 
papa,  que  es  respecto  a  los  demás  miembros  del  cuerpo  episcopal 
universal  lo  que  Pedro  respecto  a  los  otros  Apóstoles.  Por  eso 
«no  hay  más  hijos  de  Dios  que  los  hijos  de  la  Iglesia,  y  son  tales 
los  que  se  muestran  sumisos  y  devotos  de  la  Sede  romana,  pues 
sólo  a  ella  ha  adjudicado  Dios  el  derecho  del  principado  apostó- 
lico en  un  misterio  inefable  con  poder  para  difundir  la  verdad 
evangélica  por  todos  los  confines.  La  Iglesia  está  toda  concen- 
trada en  los  que  no  disienten  de  su  tradición.  Iglesia  verdadera  es 
la  que,  con  la  gracia  de  Dios,  acepta  todo  lo  que  esta  Sede  deter- 
mina, pues  El  quiso  que  ella  tuviera  el  principado  de  la  Igle- 
sia» 

Como  se  ve,  un  elemento  tan  decisivo  para  la  apostolicidad  de 
tradición  y  sucesión  como  lo  es  la  infalibilidad  pontificia,  sin  ul- 
teriores determinaciones,  obviamente,  está  perfectamente  garanti- 
2ado  en  las  fórmulas  litúrgicas.  La  Sede  romana  hace  difundir 
la  «evangélica  veritas»  y  es  maestra  de  todas  las  gentes :  «El  Se- 
ñor quiso  establecer  en  esta  Sede  el  régimen  de  toda  la  Iglesia 
y  mandó  que  lo  que  ella  predique  hay  que  guardarlo  en  todo  el 
mundo,  pues  en  ella  colocó  al  príncipe  de  la  dignidad  apostólica 
y  al  maestro  de  todas  las  gentes» 

Efectivamente,  la  infalibilidad  pontificia,  piedra  del  edificio 
eclesial,  pero  que  resulta  ser,  paradójicamente,  piedra  de  escán- 
dalo para  muchos  cristianos  no  católicos,  viene  exigida  consecu- 
tivamente por  la  voluntad  de  Cristo  de  constituir  en  Pedro  y  sus 

"  «Delegando  caelorum  claves,  vel  pontificalis  cathedrae  dignitatem» 
(GaS:  ML  72,473);  «dúos  ex  diverso  venientes,  ex  circumcissione  et 
praeputio,  parietes,  duosque  greges,  sub  uno  eodemque  pastore  unisti» 
(RomPont  II  p.25). 

"  Cf.  Le  (ML  55,54),  los  prefacios  de  las  dos  misas  n.l4  y  19. 

"  Tal  es  el  título  que  algunas  liturgias  orientales  dan  a  Pedro, 
«Apostolorum  coriphaeus»,  por  ejemplo,  en  Goar,  Rit.  Graec.  p.690, 
quizá  en  dependencia  de  DÍDiMo  Ei.  Ciego,  De  Trinitate  I  27;  II  18: 
MG  39,408  y  417. 

"  Le:  ML  55.49.51  y  54 

"  Ib.,  56:  «Simul  in  ea  et  apostolicae  principium  dignitatis  et  magis- 
trum  gentium  collocasti». 
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sucesores,  artualmente  en  la  cátedra  romana,  el  faro  luminoso  de 
doctrina  que  pueda  orientar  al  mundo  y  preservar  la  fidelidad  a 
la  tradición  del  depósito.  La  metáfora  de  la  piedra,  aplicada  a 
Pedro  en  el  momento  de  prometerle  la  primacía,  tendía  a  acen- 
tuar este  mismo  aspecto  de  su  pontificado:  ser  principio  eficaz 
de  unidad  y  firmeza  del  edificio  eclesial  para  que  la  Iglesia  «per- 
sista en  la  verdad» 

El  recelo  ante  la  infalibilidad  personal  del  papa  procede  casi 
siempre  de  un  defecto  de  comprensión  y  de  una  inmoderada  con- 
cepción de  la  libertad  humana  personal  en  cuanto  al  pensamiento 
y  a  la  expresión.  Se  confunde  la  infalibilidad  con  la  tiranía,  con 
la  inmovilidad,  con  la  aridez  intelectual  y  la  falta  de  fluidez  es- 
piritual. No  se  recuerda  que  la  libertad  humana  no  es  libertad 
para  pensar  o  hacer  lo  que  se  quiere,  pues  no  todo  lo  que  se  pue- 
de pensar  o  hacer  debe  ser  pensado  o  hecho;  hay  momentos  en 
que  ser  libre  más  bien  parece  un  insulto  a  la  humanidad  y  un 
defecto  que  un  privilegio.  La  pobre  mente  hum.ana  necesita  un 
guía  inspirado  en  las  materias  que  son  imprescindibles  para  el 
supremo  fin  de  la  vida  humana.  La  infalibilidad  pontificia,  en 
fin,  no  queda  en  ser  sino  un  caso  límite  de  la  infalibilidad  comu- 
nitaria de  la  Iglesia,  de  la  que  participan  tanto  los  obispos  en 
colectivo  magisterio  ordinario  o  extraordinario  (conciliar)  como 
el  papa  personalmente  en  casos  excepcionales,  pero  siempre  como 
cabeza  del  cuerpo  episcopal  universal. 

En  conclusión,  se  puede  afirmar  que  en  el  conjunto  de  las  fór- 
mulas litúrgicas  está  afirmado  explícitamente  el  primado  pontificio 
de  Pedro  y  sus  sucesores,  y  mucho  más  claramente  aún  en  los 
textos  orientales  que  en  los  occidentales  ;  su  sacerdocio  y  magis- 
terio supremos,  la  infalibilidad  pontificia,  la  afirmación  de  que 
todos  los  que  se  separan  de  su  «principalis  traditio»  deben  ser 
tenidos  como  extraños  a  la  Iglesia";  la  vinculación  de  hecho  de 
la  cátedra  papal  a  la  ciudad  de  Roma.  Naturalmente,  ningún 
texto  litúrgico  oriental  ni  occidental  puede  aducirse  como  prueba 
suficiente  de  que  el  sucesor  de  Pedro  haya  de  ser  necesariamente 
e!  obispo  residente  en  Roma,  problema  teórico,  de  derecho,  que 
aún  queda  abierto. 

*°  RomM/ss,  común  de  Sumos  Pontífices,  secreta. 

^'  En  esta  consideración  insiste  Gil  Atrio,  C,  en  su  estudio  sobre  el 
contenido  eclesiológico  de  los  textos  litúrgicos  orientales,  en  «Rev.  Españ. 
de  Teol.»  9  (1949)  95-103. 

"  Le  (ML  55,52):  «Et  hi  qui  ab  illorum  tramite  deviassent  haberen- 
tur  extranei.  et  tantummodo  //'///"  veritatts  existerent  qui  a  principal/  tra- 
ditione  nullatenus  discederent».  Ya  antes  ha  dicho  que  «illi  sint  redemp- 
tionis  tuae  jilii,  et  illis  Ecclesia  tota  nominetur,  qui  ab  electorum  tuorum 
principan  traditione  non  dissonant». 
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Muchos  recelos  pastorales  y  prácticos  ante  la  solidez  estructu- 
ral de  la  apostolicidad  de  sucesión,  u  horizontal,  se  disipan  si  a 
la  metáfora  piedra  y  a  lo  que  ella  implica  en  la  Iglesia  se  le 
añade  el  entrañable  contenido  de  la  alegoría  pastor,  que  tampoco 
deja  lugar  a  dudas  sinceras  en  cuanto  a  la  entrega  que  implica 
de  potestades  primaciales.  Pero  un  concepto  más  dinámico  de  la 
apostolicidad  viene,  además,  a  entrar  en  escena.  La  mediación 
pastoral  impregna  así  de  intimidad  y  vigor  vital  a  la  pretendida 
rigidez  que  a  veces  se  encuentra  en  los  esquemas  de  la  apostoli- 
cidad de  fundación,  tradición  y  sucesión. 

2.    La  apostolicidad  como  mediación.  El  apostolado 

El  doble  aspecto  que  está  comprendido  en  la  compleja  noción 
de  apostolicidad  sugiere  que  ésta  no  sólo  se  puede  comparar  a 
los  sucesivos  eslabones  de  una  cadena,  que  ponen  en  contacto 
a  cada  uno  de  ellos  con  el  punto  de  arranque,  sino  a  la  energía 
que  por  medio  de  ellos  se  transmite,  al  impulso  y  a  la  voluntad 
de  acción  que  desde  el  principio  los  sacude.  La  dimensión  estruc- 
tural y  la  vital,  la  horizontal  de  sucesión  y  la  vertical  de  media- 
ción, es  decir,  la  organización  jerárquica  y  el  dinamismo  apostó- 
lico, son  los  dos  aspectos  incluidos  en  la  nota  de  apostolicidad 
de  la  Iglesia.  El  apostolado  de  la  Iglesia  viene  a  ser,  en  conse- 
cuencia, la  manifestación  misional  de  esa  propiedad  misteriosa 
que  es  la  apostolicidad  de  la  Iglesia. 

Ciertamente,  los  términos  «apóstol,  apostolado,  apostólico», 
revisten  significaciones  bastante  divergentes,  y  sería  difícil  pre- 
cisar en  qué  momento  la  terminología  cristiana  comienza  a  desig- 
nar con  ellos  la  actividad  misional  de  los  miembros  de  la  Iglesia 
en  la  difusión  de  las  realidades  evangélicas  No  obstante,  es 
preciso  reconocer  que  actualmente  ha  entrado  en  la  circulación 
habitual  con  todos  los  honores,  especialmente  en  los  últimos  de- 
cenios, sobre  todo  desde  que  se  habla  insistentemente  del  «apos- 
tolado de  los  laicos»  como  participación  o  colaboración  en  el 
«apostolado  jerárquico»  de  la  Iglesia. 

Quizá  se  pudiera  objetar  que,  al  menos  desde  una  considera- 
ción rigurosamente  teórica,  tal  ampliación  del  contenido  y  el  uso 
de  un  término  tan  técnico  en  eclesiología  como  el  de  «apóstol  y 
apostolado»  a  cubrir  significaciones  bastante  diversas  de  las  ori- 
ginales se  presta  a  irremediables  equívocos.  Efectivamente,  el  em- 
pleo de  estos  términos  en  la  Sagrada  Escritura  y  en  los  primeros 
siglos  se  restringía  estrictamente  a  designar  al  «apóstol  de  Jesu- 

"  Philips,  G.,  L'état  actuel  de  la  pensée  théologiqtie  au  ¡ujet  de 
l'apostolat  des  laics:  «Ephem.  Theol.  Lovan.»  35  (1959)  893. 
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cristo»,  al  reducido  número  de  los  Apóstoles.  Ni  siquiera  los 
setenta  y  dos  discípulos  enviados  personalmente  por  Jesús  en 
misión  de  ensayo  reciben  nunca  el  nombre  de  apóstoles  (Le  10,1). 
Son  conocidas  las  definiciones  que  de  este  estricto  apostolado  nos 
ha  dejado  San  Pablo  en  casi  todos  los  encabezamientos  de  sus 
cartas,  especialmente  en  2  Tim  1,1  y  en  Tit  1,1-3,  así  como  la 
fervorosa  apología  que  de  su  propio  apostolado  hace  en  2  Cor  3 
al  6.  También  se  podría  pensar  que  parece  obedecer  a  un  secreto 
espíritu  de  orgullo  esta  pretendida  comparación  de  nuestro  apos- 
tolado con  el  apostolado  de  los  Apóstoles.  Pero  no  debemos  ago- 
tar nuestros  recursos  en  las  objeciones.  Más  bien  todo  parece 
indicar  que  el  haber  coincidido  la  ampliación  universal  del  tér- 
mino «apostolado»  con  estos  mismos  años  en  que  la  eclesiología 
ha  conocido  la  profunda  renovación  que  a  lo  largo  de  este  libro 
se  viene  comentando  resulta  ser  otro  definitivo  indicio  de  la 
madurez  de  la  conciencia  cristiana  de  los  fieles  y  del  comienzo 
de  una  nueva  era  en  la  historia  de  la  Iglesia. 

El  apostolado  de  los  Apóstoles  y  de  sus  sucesores,  a  saber: 
de  los  papas  y  de  los  obispos,  así  como  de  los  mandatarios  de 
éstos,  los  sacerdotes,  está  explícitamente  contenido  en  la  nota  de 
apostolicidad  de  la  Iglesia.  Para  eso  fueron  llamados,  «para  anun- 
ciar la  promesa  de  la  vida  que  se  halla  en  Cristo  Jesús»  (2  Tim 
1,1).  Ellos  son  en  la  Iglesia  el  instrumento  de  Cristo,  son  los 
ministros  de  Cristo.  «Por  tus  santos  Apóstoles,  Señor,  nos  conce- 
diste llegar  hasta  el  conocimiento  de  tu  nombre»;  «les  diste  a  ellos 
tu  Santo  Espíritu,  y  por  ellos  y  sus  sucesores  quisiste  que  se  en- 
tregue a  los  demás  fieles»  ^\  Pero  el  apostolado  de  los  laicos  no 
aparece  a  primera  vista  tan  inmediatamente  ligado  a  la  esencial 
nota  de  apostolicidad  de  la  Iglesia.  Por  eso,  a  nuestro  juicio,  el 
haber  vinculado  el  sacerdocio  de  los  laicos  y  el  apostolado  de  los 
laicos  al  misterio  y  misión  apostólicas  de  la  Iglesia  no  sólo  indica 
que  se  ha  llegado  a  una  completa  proyección  de  sus  realidades  mis- 
teriosas, como  son  las  notas,  interpretadas  en  sus  exigencias  mi- 
sionales, sino  que  se  ha  logrado  ya  una  integración  de  lo  comu- 
nitario y  dinámico  en  lo  estático  y  estructural.  El  que  los  laicos 
hayan  cobrado  conciencia  de  su  propia  apostolicidad  debe  reco- 
nocerse como  una  conquista  renovadora  de  la  comunidad  cristia- 
na, de  consecuencias  insospechables;  y  el  que  se  pueda  vincular 
su  apostolicidad  a  la  apostolicidad  esencial  de  la  jerarquía  y,  a 
través  de  ella,  a  la  general  de  la  Iglesia,  debe  saludarse  como  un 
triunfo  de  la  eclesiología. 

"  RomMiss,  misa  votiva  de  los  santos  Apóstoles,  oración;  RomRit 
tít.5  C.7  n.4.  Cf.  supra,  notas  150  y  152. 


440 


P.V.    «Sánela  Maler  Ecclesia» 


Lo  que  nunca  debe  olvidarse  es  que  tanto  el  apostolado  de 
los  laicos  como  el  de  los  sacerdotes  y  los  obispos  de  todo  el  mun- 
do católico  debe  enmarcarse  dentro  de  la  nota  de  la  unidad  de 
la  Iglesia.  Desde  luego,  no  resulta  fácil  armonizar  carisma  y  dere- 
cho, profetismo  y  jerarquía,  iniciativa  y  norma,  inspiración  y  ley, 
vitalidad  y  estructura.  Pero  en  esta  dialéctica,  a  veces  penosa  y 
martirial,  va  moviéndose  el  destino  de  la  Iglesia  desde  su  mismo 
comienzo.  Lo  que  hay  que  mantener,  no  se  puede  suprimir,  sino 
que  hay  que  integrarlo.  Por  no  haber  tenido  en  cuenta  que  toda 
apostolicidad  radica  en  la  unidad  de  jerarquía  y  que  todo  aposto- 
lado debe  realizarse  en  el  marco  de  la  santa  unidad  católica  y 
apostólica,  muchas  tendencias  carismáticas  y  muchas  iniciativas 
apostólicas  han  derivado  a  la  herejía  o  el  cisma  o  se  han  resuelto 
en  tumultos  nocivos  o  ineficaces.  Dentro  de  la  apostolicidad  y  ei 
apostolado,  la  penúltima  palabra  puede  ser  acaso  de  los  fieles, 
pero  la  última  siempre  corresponde  a  la  jerarquía  apostólica,  la 
cual  no  es  sólo  jerarquía  de  la  apostolicidad  de  la  Iglesia  en  cuan- 
to a  la  sucesión  y  tradición,  sino  jerarquía  del  apostolado  en  la 
Iglesia  en  cuanto  a  la  actividad  misional  que  los  miembros  de  la 
Iglesia  despliegan  en  su  función  de  mediación 

Muchos  aspectos  de  la  apostolicidad  y  el  apostolado,  casi  to- 
dos, deben  quedar  aquí  solamente  aludidos.  Es  éste  un  campo 
extraordinariamente  amplio  y  lleno  de  promesas,  en  el  que  aguar- 
dan a  la  Iglesia  los  más  fecundos  frutos  que  se  puedan  soñar. 
Porque  en  él  ya  no  se  mira  a  su  dimensión  misteriosa,  a  su  destino 
estrictamente  santificador  y  cultual,  a  las  condiciones  de  su  es- 
tructura salvadora,  sino  que  se  la  pone  cara  a  los  hombres,  frente 
a  las  culturas,  a  las  técnicas,  al  mundo.  Y  porque  «no  somos  del 
mundo,  pero  estamos  en  el  mundo»  (lo  15,19),  ante  el  mundo 
debemos  dar  testimonio  cristiano.  Ahora  bien,  no  son  los  repre- 
sentantes de  la  jerarquía  apostólica,  no  son  los  obispos  y  los  sacer- 
dotes los  que,  por  especial  designio  de  su  vocación  cristiana,  «es- 
tán en  el  mundo».  La  misión  de  estar  en  el  mundo  y  consagrarlo 
compete  a  los  laicos,  que  son,  por  eso  mismo,  los  llamados  a  cons- 
tituir la  vanguardia  de  la  misión  apostólica  de  la  Iglesia,  pues 
que  viven  en  estructuras  temporales  radicalmente,  o  al  menos  siem- 
pre inicialmente,  extrañas  al  misterio  santificador  de  la  Iglesia. 

Dos  puntos  sumamente  importantes  para  la  eclesiología  que- 
dan rozados  así :  el  exacto  papel  que  en  la  misión  apostólica  de 
la  Iglesia  corresponde  a  los  laicos  y  el  alcance  de  la  eficacia  tem- 

"  Cf.  Bevenot,  M.,  Hiérarchie  et  Prophetisme,  y  Cirarda,  J.  M., 
Profetismo  y  Obediencia:  «Documentos»  (San  Sebastián)  n. 17-18  p.l46- 
152  y  133-160;  García  Extrémelo,  C,  Iglesia,  Jerarquía  y  Carisma: 
«Ciencia  Tomista»  81  (1959)  42. 


C.4.    Apostoliddad  y  apostolado  de  la  Iglesia 


441 


poral  del  cristianismo,  así  como  la  recta  postura  de  la  Iglesia  ante 
ios  valores  humanos.  Es  sabido  que,  particularmente  a  partir  de 
algunos  conocidos  estudios  publicados  en  la  inmediata  posgue- 
rra comenzó  un  nuevo  movimiento  teológico  con  doble  vertien- 
te, el  cual  tiene  estrecha  relación  con  el  tema  de  la  misión  apostó- 
lica de  la  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy.  Ambas  actitudes  podrán 
coincidir  en  lo  fundamental;  pero  se  acusan  divergencias  de  enfo- 
que, determinadas  en  parte,  y  acaso  solamente,  por  la  peculiar 
polarización  que  suele  determinar  el  espíritu  de  polémica.  Parece 
centrarse  ésta  en  si  los  cristianos  deben  ser  «apóstoles  o  testigos». 
El  problema,  visto  teológicamente,  plantea  de  nuevo  la  jugosa 
dialéctica  de  reino  terreno  y  tensión  escatológica. 

Los  «encarnacionistas»,  o  defensores  de  la  esencial  apostolici- 
dad  misional  de  la  Iglesia,  ponen  sobre  todo  de  relieve  que  el 
hedió  de  la  Encarnación,  que  consagró  el  mundo,  marca  la  ley 
según  la  cual  debe  actuar  la  Iglesia,  y  dentro  de  ella  particular- 
mente los  fieles,  como  «levadura»  y  principio  regenerador  de  las 
estructuras  temporales,  hasta  lograr  la  realización  del  reino  de 
Dios  en  la  tierra.  Las  formas  de  comprender  y  realizar  este  apos- 
tolado son  múltiples,  desde  el  apostolado  realizado  por  la  madre 
y  el  padre  en  el  seno  de  la  familia  cristiana  hasta  las  rigurosas 
organizaciones  de  la  Acción  Católica,  con  sus  movimientos  espe- 
cializados según  edades  o  profesiones,  o  las  grandes  concepciones 
teológicas  a  que  esta  dimensión  «encarnacionista»  puede  conducir 

Los  «escatólogos»  han  reaccionado,  como  era  de  esperar,  subra- 
yando los  posibles  desvíos  de  esta  tendencia.  Acentuando  el  hori- 
zonte escatológico  de  la  Iglesia,  acaso  demasiado  olvidado  en  toda 
nuestra  teología  católica,  a  diferencia  de  la  protestante ponen 
de  relieve  la  transcendencia  de  nuestro  último  fin,  la  fugacidad 
e  inconsistencia  de  las  estructuras  terrenas,  la  ausencia  de  una  inter- 
ferencia entre  ellas  y  la  misión  de  la  Iglesia,  la  impotencia  del 
hombre  y  del  cristianismo  en  orden  a  la  constitución  del  reino 
en  la  tierra,  que  sería  ajeno  a  la  verdadera  misión  de  la  Iglesia 

^°  Thils,  G.,  Théologie  des  réalités  terrestres  2  vols.  (París  1947- 
1949);  Transcendence  oh  hicarnation?  (Louvain  1950);  Théologie  et  rea- 
lité  sociale  (Tournai  1952).  Hay  traducciones  españolas. 

"  Así,  v.gr.,  las  revistas  «Jeunesse  de  l'Église»,  donde  solía  escribir 
M.  Y.  Montluclard;  «Économie  et  Humanisme»  aún  ahora;  «Esprit»  en 
los  mejores  tiempos,  en  que  tenía  como  director  a  E.  Mounier.  Esta  ver- 
tiente caracteriza,  globalmente,  al  pensamiento  de  D.  Dubarle,  B.  de  So- 
lages,  Tehilard  de  Chaidin. 

Véase,  por  ejemplo,  el  estupendo  estudio  de  Arrieta,  J.  S.,  As- 
pecto escatológico  del  tiempo  de  la  Iglesia  en  Oscar  Culhnann:  «Miscel- 
lanea  Comillas»  31  (1959)  191-297;  32  (1959)  201-281. 

^'  Podrían  citarse  como  «escatólogos»  a  L.  Bouyer,  a  J.  Daniélou, 
con  sus  artículos  publicados  en  la  desaparecida  revista  «Dieu  vivant»,  y 
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Resulta  obvio  subrayar  que,  en  ésta  como  en  todas  las  discu- 
siones, la  verdad  será  una  suma  de  ambas  tendencias.  Una  vía 
media  queda  así  sugerida  como  la  teoría  más  aceptable '°.  Má- 
aún,  que  en  estos  difíciles  tiempos  representa  un  grave  peligro 
de  inacción  la  actitud  «escatológica»,  que  no  proporciona  suficien- 
tes estímulos  para  trabajar  por  la  Iglesia  con  ilusión  y  esperanza, 
y  parece  hacer  el  juego,  inconscientemente,  a  los  que  atacan  a  los 
cristianos,  acaso  no  injustificadamente,  de  caer  en  la  tentación  de 
la  esperanza  inactiva.  Esperar  un  reino  transcendente,  un  nuevo 
mundo,  los  aparta  de  la  realidad,  les  hace  olvidar  este  mundo  en 
el  que  todos  estamos.  En  estos  tiempos  se  tiende  a  medir  la  validez 
de  las  ideas  por  la  eficacia  que  producen.  En  estos  tiempos  de 
revolución  social  y  de  acción  concreta,  la  eficacia  temporal  del  cris- 
tianismo es  tomada  por  muchos  como  punto  de  referencia  para 
decidir  sobre  la  realidad  de  su  verdad  como  doctrina  sobrenatural 
de  la  salvación  del  hombre.  Porque  es  todo  el  hombre  el  que  hay 
que  salvar,  no  sólo  el  alma.  También  las  estructuras  temporales 
— cultura,  política,  economía,  trabajo,  arte — necesitan  ser  influen- 
ciadas positivamente  por  la  ley  de  la  Encarnación,  que  es  la  esen- 
cial ley  del  cristianismo,  la  ley  que  regula  la  misión  apostólica 
de  la  Iglesia. 

En  algunas  páginas  anteriores  quedó  dicho  que  comprometer 
a  los  laicos,  que  son  la  Iglesia,  en  esta  su  misión  apostólica  res- 
pecto a  los  asuntos  temporales,  resulta  ser  la  actitud  que  hay  que 
adoptar  en  este  mundo  «laicizado»,  para  que  la  Iglesia  deje  de 
ser  «clerical»,  pero,  por  otra  parte,  no  se  establezca  un  «laicismo» 
agresivo.  Asistimos  ahora  al  final  de  una  primera  época  de  la  his- 
toria de  la  Iglesia,  la  que  se  ha  llamado,  con  un  nombre  que  ha 
hecho  fortuna,  la  «era  constantiniana»  Dos  mil  años  de  historia 
cristiana  hablan  con  elogio  en  favor  de  la  misión  cumplida  por  la 
Iglesia,  púbhcamente  reconocida  como  sociedad  internacional,  es- 
trechamente vinculada  a  poderes  civiles  constitiíidos,  obligada  por 
azares  de  historia  a  ejercer  una  tutela  eminentemente  bienhechora 
y  maternal,  pero  esencialmente  provisional,  sobre  la  gestión  de  los 
asuntos  temporales.  Han  sido  los  siglos  de  una  lenta  evolución  de 
la  conciencia  cívica  de  los  pueblos,  nacidos  del  seno  de  la  Madre 
Iglesia  en  la  aurora  de  la  Edad  Media. 

Hoy  nos  movemos  en  una  sociedad  internacionalmente  plura- 

en  «Études»  y  «La  vie  intellectuelle»,  entre  1946  y  1948.  Aleunos  libros 
de  ellos,  por  eiemplo  el  Essai  sur  le  mystére  de  l'Histoire,  del  segundo, 
discurren  en  la  misma  línea. 

'°  Así  la  mayor  parte:  Congar,  Malévez,  Urs  von  Balthasar,  Rahner, 
Thils,  etc. 

"  Cf.  JAEGER, 
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lista,  hemos  iniciado  una  nueva  historia  universal,  y  los  hombres 
han  llegado  socialmente  a  una  mayoría  de  edad.  No  podrá  la  je- 
rarquía de  la  Iglesia  acometer  empresas  que  en  otros  tiempos  for- 
maban parte  de  su  misión  indeclinable.  Hoy,  en  este  campo  de 
la  misión  apostólica  temporal,  la  misión  de  la  jerarquía  ha  pasado 
a  los  laicos.  Ellos  deben  encarnar  el  cristianismo  y  hacerlo  tempo- 
ralmente eficaz.  De  ellos  depende,  en  el  futuro,  la  eficacia  de  la 
misión  maternal  de  la  Iglesia  en  el  mundo. 

Capítulo  5 
LA  SANTA  MADRE  IGLESIA 

Este  de  la  maternidad  de  la  Iglesia  es  un  tema  entrañable  que 
ha  conquistado  el  corazón  y  la  pluma  de  los  cristianos  desde  los 
primeros  tiempos  y  que  persiste  en  el  subsuelo  de  todos  los  textos 
litúrgicos  que  se  refieren  a  la  Iglesia.  No  se  suele  hacer  mención 
de  él  en  los  tratados  escolares  de  eclesiología,  habituados  a  la  es- 
peculativa, fría  organización  teológica  de  los  elementos  estructu- 
rales, y  no  suficientemente  dotados  aún  de  una  necesaria  dosis  de 
pasmo  infantil  y  de  amor  intuitivo  ante  los  aspectos  vitales  dci 
misterio  de  la  Iglesia.  Y,  sin  embargo,  la  Iglesia  es,  al  final  de 
toda  consideración,  un  misterio  maternal. 

Aquí  obtienen  su  culminación  todos  los  puntos  parciales  de 
la  eclesiología:  su  constitución  jerárquica,  los  medios  sacramen- 
tales de  santificación,  el  sentido  comunitario  de  la  fe,  la  oración, 
la  santificación  y  el  culto,  el  sacerdocio  de  todo  el  cuerpo  eclesial, 
todo,  todo  parece  estar  ordenado  en  la  Iglesia  para  que  pueda 
realizar  a  través  de  los  tiempos,  maternalmente,  como  a  ella  le 
corresponde,  la  misión  de  prolongar  el  misterio  de  la  Encarna- 
ción y  entregar  a  los  hombres  los  frutos  del  misterio  de  la  Re- 
dención, misión  misteriosa  que  Cristo  le  entregó  al  fundarla.  La 
meditación  sobre  la  maternidad  de  la  Iglesia,  central,  arrebatadora, 
viene  a  ser,  pues,  la  recapitulación  de  la  teología  del  misterio  y 
la  misión  de  la  Iglesia. 

No  habrá  que  extrañar  que  este  tema  haya  subyugado  las  más 
profundas  mentes  cristianas  y  haya  polarizado  acentos  poéticos 
de  sublime  belleza  en  los  escritos  de  los  Santos  Padres  más  dotados 
de  serena  intuición  teológica  y  de  alta  vida  interior.  San  Agustín, 
por  ejemplo,  de  cuya  eclesiología  dijo  Moehler  que,  después  de 
San  Pablo,  nadie  la  ha  igualado  en  profundidad  de  pensamiento 
y  en  vigor  de  concepción  ',  indicó  que  «en  el  hecho  de  haber  sido 

'  Symbolik  (Regensburg  1871)  p.351. 
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llamada  la  Iglesia  vida  y  madre  de  los  que  viven,  se  encierra  su 
principal  misterio,  niagnum  Ecclesiae  sacramentum»  \  Aunque  con 
remoto  fundamento  en  las  fuentes  bíblicas,  el  epíteto  «madre» 
llegará  a  ser  para  los  doctores  africanos,  lo  mismo  que  el  de  «ca- 
tólica», algo  así  como  el  apellido  de  la  Iglesia;  obtendrá  luego 
un  puesto  de  honor  en  todas  las  liturgias,  pasará  al  popular  len- 
guaje cristiano  de  los  fieles  y  servirá  de  criterio  metodológico  para 
interpretar  determinados  lugares  y  aun  libros  enteros  de  la  Sa- 
grada Escritura,  en  los  cuales  tanto  el  Magisterio  eclesiástico  y  la 
liturgia  como  la  teología  y  el  fervor  popular  han  visto  simultá- 
neamente aludidos,  bajo  los  símbolos  de  la  misteriosa  «mujer» 
del  Apocalipsis  o  de  la  «nueva  Eva»,  los  dos  misterios  que  Cristo, 
hijo  de  María  y  esposo  de  la  Iglesia,  quiso  incorporar  al  misterio 
de  su  misión  redentora:  el  misterio  de  María  y  el  misterio  de  la 
Iglesia. 

No  vamos  a  tratar  ahora  de  esta  relación  entre  ambos  miste- 
rios. Las  páginas  que  siguen  se  concentran  en  la  maternidad  de 
la  Iglesia.  Con  razón,  creemos,  viene  aquí  estudiada  a  continua- 
ción de  las  tradicionales  «notas  de  la  Iglesia»,  pues  la  maternidad 
es  a  su  vez  una  propiedad  misteriosa,  una  nota  milagrosa  y  un 
deber  misional  de  la  Iglesia,  que  encierra  las  otras  cuatro  notas, 
de  tal  modo  que  éstas  culminan  en  aquélla.  Podría  decirse  que 
el  misterio  constitutivo  de  la  Iglesia  consiste  en  haber  sido  incor- 
porada a  Cristo  para  realizar  instrumentalmente,  mistéricamente, 
la  misión  de  hacerlos  hijos  de  Dios:  ella  los  engendra,  los  cuida, 
los  nutre,  los  fortalece,  los  santifica,  los  encamina,  los  cura,  los 
fecunda,  los  multiplica,  los  recoge  en  su  seno  al  morir.  Ella  es 
la  Madre,  y  Dios  es  el  Padre.  Y  este  su  esencial,  su  más  profundo 
misterio  maternal,  tiene  esos  cuatro  canales  de  realización  y  cri- 
terios de  verificación  que  son  las  llamadas  notas  de  la  Iglesia.  La 
Iglesia  realiza  su  maternidad  a  través  de  su  unidad,  santidad,  ca- 
tolicidad y  apostolicidad,  de  modo  que  no  podría  ser  madre  si 
no  fuera  una,  santa,  católica  y  apostólica.  Las  notas  son  garantía 
y  criterio  de  la  maternidad. 

1.    Primeros  orígenes  del  titulo  maternal 

La  aplicación  del  título  maternal  a  la  Iglesia  requiere  lógica- 
mente una  etapa  previa  en  la  cual  se  la  haya  conceptuado  simbó- 
licamente bajo  una  tipología  femenina.  Prescindiendo  de  otros 
lugares  de  la  Sagrada  Escritura  que  se  podrían  presentar  como 
base  más  remota  de  esta  simbolización,  uno  de  los  principales  es 
la  comparación  entre  Agar  y  Sara,  hecha  por  San  Pablo  en  Gal  4, 

^  De  nupiiis  el  concupiscentia  1.2  c.4  n.l2:  ML  44,443. 
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22-31.  Agar  representa  el  Testamento  del  Sinaí,  con  la  servidum- 
bre de  la  Ley,  es  decir,  el  pueblo  antiguo,  vinculado  a  un  Testa- 
mento terrestre.  Sara  es  la  tigura  del  INjuevo  Testamento,  o  más 
bien,  de  la  comunidad  de  este  Testamento,  identificada  con  la  Je- 
rusalén  celestial,  madre  de  los  cristianos.  «Nos  va  bien,  entonces, 
imaginar  bajo  la  alegoría  las  figuras  de  las  dos  mujeres  que  son 
las  madres  o  los  símbolos  del  pueblo  antiguo  y  del  pueblo  nue- 
vo» \  Los  cristianos  son  hijos  de  «la  Jerusalén  de  arriba,  la  cual 
es  nuestra  madre;  hijos  de  la  promesa,  no  de  la  carne;  no  somos 
hijos  de  la  esclava,  sino  de  la  libre»,  termina  diciendo  San  Pablo. 
Entre  los  Padres  y  escritores  cristianos  antiguos  que  primero  se 
vinculan  a  esta  concepción  sobresale  acaso  Tertuliano,  el  cual,  re- 
lacionándola igualmente  con  la  idea  de  la  «nueva  Eva»,  sacada 
antitéticamente  del  Génesis,  trae  ya  palabras  como  éstas :  «La  Igle- 
sia, verdadera  madre  de  los  vivos»;  «vive  nuestro  único  Padre, 
Dios,  y  nuestra  Madre,  la  Iglesia»  \ 

Otro  grupo,  a  cuya  cabeza  viene  San  Clemente  de  Alejandría, 
reconoce  a  la  Iglesia  en  esa  «electa  domina»  o  «señora  elegida» 
de  2  lo  1  y  13,  que  no  puede  tener  otra  interpretación  que  la  de 
la  figuración  de  la  Iglesia  en  forma  femenina  y  derivadamente 
maternal.  San  Juan,  y  juntamente  con  él  todos  los  fieles  de  la 
Iglesia  local  que  él  presidía  y  desde  la  que  escribe  la  epístola, 
saluda  fraternalmente  a  «los  hijos  de  la  señora  elegida».  Dos  Igle- 
sias que  se  saludaban  epistolarmente  como  hermanas  no  podían 
ser,  en  todo  caso,  sino  comunidades  locales,  cada  una  de  las  cuales 
tiene  sus  hijos,  sus  cristianos".  De  cada  uno  de  ellos  la  Iglesia 
local  es  madre.  Está  implícito  el  paso  a  la  afirmación  de  que  la 
Iglesia  universal,  «señora  elegida»,  es  madre  de  todos  los  cris- 
tianos. 

Tal  aplicación  a  la  Iglesia  universal  se  hace  clásica  a  partir 
del  siglo  II  en  bastantes  de  los  llamados  Padres  Apostólicos,  cada 
uno  de  los  cuales  transmite  a  este  apelativo  alguna  huella  de  su 
peculiar  personalidad.  Nada  nos  dice  de  él,  extrañamente,  la  Di- 
daché.  El  Pastor  de  Hermas,  por  el  contrario,  se  complace  en  pre- 
sentar a  la  Iglesia  en  forma  de  venerable  matrona,  anciana,  «por- 
que ha  sido  creada  la  primera  de  todas  las  cosas»,  y  al  mismo 
tiempo  con  rasgos  juveniles:  «Virgen  hermosamente  ataviada  sa- 
liendo de  su  tálamo,  dotada  de  la  virtud  de  rejuvenecer  cuanto 
toca».  «Escuchadme,  hijos  míos»,  dice  a  los  fieles.  «Procurad  que 

*  Cerfaux,  L.,  La  Iglesia  en  San  Pablo  (Bilbao  1959)  p.284. 

*  De  anima  n.43:  ML  2,767;  De  monogamia  c.7:  ML  2,988;  id.  en 
Advers.  Marcionem  V  4:  ML  2,509. 

*  La  Sainie  Biblie,  ed.  Pirot  (París  1938);  v.l2  p.555;  Chaine,  J., 
Les  Épitrei  Caíholiques  (París  1939)  p.238. 
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la  paz  reine  entre  todos,  para  que  un  día  pueda  yo  también  pre- 
sentarme gozosa  ante  Nuestro  Señor  a  dar  cuenta  de  todos  vos- 
otros» Concepción  ésta  particularmente  cara  a  San  Ireneo,  según 
el  cual  «los  que  de  la  Iglesia  no  participan,  no  reciben  de  sus 
pechos  maternales  el  alimento  de  vida  ni  beben  de  la  fuente  que 
brota  del  Cuerpo  de  Cristo»  '.  San  Clemente  de  Alejandría,  no 
obstante  su  exacerbado  intelectualismo,  no  sabe  disimular  su  emo- 
ción cuando  habla  de  la  Iglesia-Madre:  «¡Oh  misterio  admirable! 
No  hay  más  que  un  Padre  de  todos,  y  un  Verbo  de  todos,  y  un 
solo  Santo  Espíritu,  el  mismo  para  todos.  Y  no  hay  más  que  una 
Madre-Virgen,  a  la  que  llamamos  Iglesia.  A  la  vez  virgen  y  ma- 
dre :  virgen,  por  íntegra  e  inviolada,  y  amorosa,  como  madre» '. 
Desde  esta  época,  el  apelativo  «virgen-madre»  aplicado  a  la  Igle- 
sia aparece  ya  en  múltiples  documentos 

Ciertamente,  no  puede  afirmarse,  como  pretendió  Harnack 
que  el  título  maternal  de  la  Iglesia  sea  de  origen  exclusivamente 
norteafricano.  Pero  resulta  significativo  comprobar,  como  una  de 
las  características  de  la  eclesiología  de  los  Padres  africanos,  que 
consideran  la  maternidad  de  la  Iglesia  en  relación  y  dependencia 
funcional  respecto  a  la  paternidad  de  Dios.  La  formulación  que 
ya  conocemos :  «uno  solo  es  nuestro  Padre  y  una  sola  es  nuestra 
Madre,  la  santa  Madre  Iglesia»,  que  probablemente  es  original  de 
Tertuliano  ",  obtiene  luego  en  San  Cipriano,  el  gran  apóstol  de 

'  L.l,  espec.  vis.2,4;  3,9,  y  4,2:  MG  2,898.907.911. 

'  Adv.  haeres.  111  24,1:  MG  7,966.  En  las  líneas  anteriores  ha  escri- 
to: «Donde  está  la  Iglesia,  allí  está  el  Espíritu  de  Dios,  y  donde  está  el 
Espíritu  de  Dios,  allí  está  la  Iglesia  y  toda  la  gracia.  El  Espíritu  es  la 
verdad».  En  el  prefacio  de  este  mismo  capítulo  (MG  7,843)  ha  dicho 
que  «esta  sola  verdadera  y  vivificante  fe,  que  la  Iglesia  recibió  de  los 
Apóstoles,  la  distribuye  a  sus  hijos».  Frase  que  repite  más  adelante,  en 
el  pref.  al  c.5  (MG  7,1119):  «A  quibus  (Apostolis)  accipiens,  tradidit 
filiis  suis». 

'  Paedagog.  I  6:  MG  8,299-  Sobre  esta  evolución  del  significado  y  el 
empleo  patrístico  del  título  maternal  de  la  Iglesia  pueden  encontrarse 
numerosos  textos  en  Broutin,  P.,  Mysterium  Ecclesiae  (París  1947) 
sim,  espec.  p.6lss. 

°  Pueden  verse  en  la  bella  monografía  de  Plumpe,  J.,  «Aíaier  Eccle- 
sia».  Ati  hiquiry  into  the  Concept  oj  the  Church  as  Molher  tn  early  Chris- 
tianhy  (Wáshington  1943),  y  en  el  librito,  tan  útil,  de  J.  Madoz,  La 
Iglesia  nuestra  Madre  (Bilbao  1946). 

Dogmengeschichte  I  p.409.  Le  respondió  J.  Lebreton  (Mater  Eccle- 
sia:  «Rech.  des  Sciences  Relig.»  2  [1911]  573)  diciendo  que,  si  algunos 
textos  que  a  veces  se  invocan  no  son  absolutamente  decisivos  (v.gr.,  el 
de  Stromata  VI  16,146,  en  que  San  Clemente  explica  alegóricamente  el 
cuarto  mandamiento,  y  entiende  por  madre  no  a  la  Iglesia,  sino  a  la 
gnosis  divina  y  a  la  Sabiduría),  sin  embargo,  los  citados  son  más  que  su- 
ficientes a  favor  de  la  constancia  del  título  maternal  de  la  Iglesia  en  este 
Padre.  Mucho  más  en  los  demás,  como  se  ha  visto. 

"  Ad  marlyres  c.l:  ML  1,692;  De  oratione  c.2:  ML  1,1254. 
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la  unidad  de  la  Iglesia,  expresiones  variadísimas,  de  las  cuales  la 
más  célebre  e  influyente,  no  puede  tener  a  Dios  por  Padre  quien 
no  tiene  a  la  Iglesia  por  Madre  ha  hecho  fortuna  en  San  Agus- 
tín y,  a  través  de  él,  en  toda  la  eclesiología  posterior.  Es  precisa- 
mente el  obispo  de  Hipona  quien,  recogiendo  el  legado  de  los 
siglos  anteriores,  adorna  el  tema  egregio  de  la  maternidad  de  la 
Iglesia  con  las  ricas  variaciones  que  le  sugiere  su  inspiración  ge- 
nial 

El  conocimiento  a  fondo  de  esta  doctrina  en  San  Agustín  sería 
decisivo;  pues,  como  veremos  más  adelante,  aunque  en  un  campo 
más  restringido,  la  mayor  parte  de  las  fórmulas  empleadas  por 
las  liturgias  para  expresar  el  misterio  de  la  maternidad  de  la  Igle- 
sia acusan,  por  su  estilo  y  terminología,  la  inmediata  inspiración 
agustiniana,  e  igualmente  las  que  relacionan  la  función  maternal 
de  la  Iglesia  con  la  de  María.  En  todo  caso,  sin  embargo,  debe 
admitirse  que  mucho  antes  de  San  Agustín,  y  por  tanto  indepen- 
dientemente de  su  influencia,  el  misterio  maternal  de  la  Iglesia 
había  conquistado  profundamente  el  corazón  de  los  cristianos,  sus 
hijos.  Los  numerosos  documentos  de  los  escritores  cristianos  son 
evidentes  testimonios  en  favor  de  este  hecho  sugesivo  e  innegable. 

Tal  impresión  debió  de  causar  en  la  mente  popular  cristiana 
la  contemplación  del  misterio  de  la  Iglesia-Madre,  que  alguna 
comunidad  africana  se  creyó  obligada  a  incluir  la  confesión  de  su 
creencia  en  el  Símbolo  oficial  de  la  fe  recitado  en  el  culto.  Efecti- 
vamente, el  Símbolo  que  nos  ha  sido  conservado  por  Vigilio  de 
Tapso  concluye  así :  «Credo  in  Spiritu  Sancto,  in  sanctam  Matrem 
Ecclesiam» 

Con  razón  podemos  lamentar  que,  por  no  haber  constado  en 
Símbolos  más  antiguos  o  que  fueran  recitados  en  comunidades  de 
mayor  renombre,  la  función  maternal  de  la  Iglesia  no  haya  pasado 
a  formar  parte  del  conjunto  de  propiedades  misteriosas  que  actual- 
mente le  cantamos  en  el  Credo.  Otra  razón  pudo  ser  la  vida  un 
tanto  aislada  que  las  comunidades  cristianas  del  norte  de  Africa 
llevaban,  con  poca  comunicación  entre  sí  y  con  el  resto  de  las 
europeas.  La  invasión  de  los  bárbaros,  a  principios  del  siglo  v, 
y  la  de  los  musulmanes  en  el  vii,  destruyó  para  muchos  siglos  aque- 

"  Líber  de  unitate  Ecclesiae  c.6:  ML  4,519.  Y  en  Liber  de  laps/s  c.9 
(ML  4,487) :  «Ellos  nos  han  negado  la  Iglesia  Madre,  nos  han  negado 
el  Padre».  En  sus  obras  hay  muchas  otras  fórmulas  semejantes. 

"  V.gr.,  De  moribiis  Ecclesiae  catholicae  c.30:  ML  32,1336;  De 
Symbolo  ad  catechinn.  XIII  13:  ML  40,667,  etc. 

Cf.  H.'iHN,  A.,  Bibliothek  der  Symbole  (Breslau  1877)  n.4l;  Kat- 
TENBUSCH,  F.,  Das  apostolische  Symbol  (Leipzig  1900)  I  p.l45.  Confe- 
samos, sin  embargo,  que  no  hemos  podido  hallar  este  texto  entre  las 
obras  de  Vigilio  que  trae  ML  62,93-472. 
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Has  florecientes  cristiandades,  alimentadas  por  la  doctrina  y  el 
espíritu  de  Tertuliano,  Cipriano  y  Agustín.  Por  unas  u  otras  ra- 
zones, en  fin,  las  basílicas  cristianas  ya  no  volverían  a  escuchar 
a  los  coros  de  fieles  expresar  con  fe  y  ternura,  en  un  espectáculo 
conmovedor,  su  creencia  «en  la  santa  Madre  Iglesia»  '^ 

2.    La  maternidad  de  la  Iglesia.  Madre  de  la  gracia, 
madre  de  la  fe 

Al  ser  desplazada  del  Símbolo,  la  maternidad  de  la  Iglesia  se 
refugia  en  múltiples  fórmulas  litúrgicas  de  menor  importancia, 
las  cuales,  no  obstante,  podrán  servirnos  para  comprobar  su  persis- 
tente presencia  en  la  liturgia,  y  mejor  aún,  para  orientarnos  en 
torno  al  sentido  más  exacto  que  hay  que  atribuir  a  la  fórmula 
«Mater-Ecclesia». 

La  aplicación  del  título  maternal  a  la  Iglesia  aparece  en  mu- 
chas fórmulas  litúrgicas  simplemente  y  sin  otras  alusiones  en  el 
contexto.  En  otras  ocasiones  se  especifica  el  vehíailo  litúrgico  de 
esa  maternidad.  Dada  la  característica  sobriedad  del  lenguaje  litúr- 
gico romano,  la  primera  regla  sirve  para  él  de  un  modo  particular. 
«Volver  a  la  santa  Madre  Iglesia»,  «alégrese  la  Madre  Iglesia», 
«enviudada  la  Madre  Iglesia,  ...  pedimos  un  Pontífice  para  la 
Santa  Madre  Iglesia» 

Otras  veces  este  título  honroso  y  misterioso  queda  implícito 
en  otras  fórmulas  que  hablan  directamente  de  la  fecundidad  de 
la  Iglesia:  «Multiplica  en  ella.  Señor,  tus  regeneraciones»,  «Tú 

"  También  el  más  antiguo  mosaico  que  se  conoce  con  la  inscripción 
«Mater  Ecclesia»  es  africano,  procedente  de  un  antiguo  templo  cristiano 
en  Thabraca  (hoy  Tabarka),  en  la  costa  tunecina.  En  la  sección  interme- 
dia del  sepulcro  de  una  difunta  está  grabada  una  iglesia  de  forma  basi- 
lical,  con  las  palabras  «Ecclesia  Mater»,  y  el  nombre  de  la  difunta  deba- 
jo, «Valentía  in  pacae»  (sicl.  Cf.  Diction.  d'Archéol.  Chrét.  et  de  Litur- 
,^ie  (París  1914)  IV  2230-2233. 

'°  «Ad  sanctam  Matrem  Ecclesiam  revocare»,  «laetetur  et  Mater  Eccle- 
sia», «Pontificem  sanctae  Matris  Ecclesiae»,  «viduata  Mater  Ecclesia»: 
RomMiss.  viernes  santo,  orac.  sol.;  sábido  santo,  pregón  pascual  o  Angélica; 
misa  para  la  elección  del  Sumo  Pont'fice,  oraciones.  En  un  artículo  en  «Las 
Questions  Lit.  et  Parois.»  34  (1953)  IB,  H.  Schmidt  se  ha  podido  sor- 
prender, con  razón,  de  que  la  expresión  «Mater  Ecclesia»  sólo  se  en- 
cuentra en  estos  contadísimos  textos  del  Misal  romano.  Pero  habría  que 
añadir  unos  pocos  textos  más  del  Pontifical:  «Pide  la  santa  Madre  Iglesia», 
durante  la  ordenación  sagrada  (I  84);  «para  invitar  a  los  hiios  de  la  santa 
Iglesia»  y  «para  que  con  prontitud  acudan  al  seno  de  la  piadosa  Madre 
Iglesia»,  en  la  oración  de  la  bendición  de  campanas  (II  249);  «expulsar 
de  los  límites  de  la  santa  Madre  Iglesia»,  en  la  pública  expulsión  de  los 
penitentes  ("III  19).  Nótese,  además,  el  sentido  local  supuesto  en  estos 
últimos  textos. 
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amplías  la  Iglesia  con  nuevos  hijos  y  la  fecundas  con  tu  santa 
intervención» 

Más  frecuentemente,  en  determinadas  ocasiones  sacramentales, 
especialmente  en  las  ceremonias  bautismales,  la  maternidad  de  la 
Iglesia  adquiere  expresiones  más  detalladas,  claras  y  realistas.  Esto 
vale  en  especial  para  la  liturgia  mozárabe  y  algunos  de  los  más 
antiguos  sacramentarios.  He  aquí  algunos  ejemplos:  «El  agua... 
para  crear  nuevos  pueblos,  floreciente  prole  de  la  Iglesia»  ".  «Tus 
fieles,  que  la  Iglesia  gesta  en  su  materno  seno»  «Constituidos 
dentro  del  seno  de  tu  santa  Iglesia»  '".  «Que  los  que  nos  alimen- 
tamos a  los  pechos  de  la  Madre  Iglesia  nunca  nos  dividamos  entre 
nosotros»  «Estos  son.  Señor,  los  hijos  que  te  engendra  la  ver- 
dadera Madre  Iglesia»  «La  virgen-madre  Iglesia  nos  ha  engen- 
drado en  incorrupto  parto» 

Por  fin,  no  faltan  textos  que  indican  el  cauce  por  el  cual  la 
Iglesia  llega  a  acogernos  en  su  regazo  maternal :  «.Por  la  fe  nos 
acogemos  al  seno  de  la  Madre  Iglesia»  «Tú  haces.  Señor,  que 
por  la  fe  habiten  unidos  los  pueblos  en  el  seno  de  la  Madre  Igle- 
sia» En  otros  textos  se  pide  por  el  neófito  «a  quien  lavó  el 
agua  materna  de  la  fuente  sobrenatural»  «La  única  Madre  Igle- 
sia se  gloría  de  que  sus  hijos  hayan  sido  lavados  por  el  agua  de 
la  regeneración»  Cuando  un  converso  se  separa  de  la  herejía, 
«vuelve  a  unirse  a  los  castos  pechos  de  la  Madre  Iglesia»  Y  en 
estos  momentos  se  celebran  «los  mayores  gozos  con  que  se  alegra 
la  Iglesia  Madre»  cuando  «alguno  que  estaba  perdido  es  res- 
tituido a  la  Iglesia  Madre,  a  la  unidad  del  cuerpo  de  la  Iglesia» 

Omitiendo  por  ahora  otras  consideraciones,  para  las  cuales  ya 

"  RomMiss,  sábado  santo,  en  la  bendición  de  la  fuente  bautismal;  y 
oraciones  del  24  septiembre,  4  octubre,  7  marzo,  etc. 
"  C7aS:  ML  72,501;  Le:  ML  55,62. 

"  GaG:  ML  72,238  y  283.  '°  GrM:  ML  78,122 

"  MoMiss:  ML  85,701.  "  MoOr:  Vives,  n.758. 

"  MoOr:  VrvÉs,  n.967. 

"  MoOr:  Vives,  n.755;  MoBr  (ML  86,565)  :  «Per  fidem  íntra  sinum 
Ecclesiae  Matris  collipimur». 

"  MoOr  (Vives,  n.237):  «In  gremio  Matris  Ecclesiae  facis  per  fidem 
populos  habitare  unánimes». 

"  MoOr  395:  «Quem  superni  fontis  genitalis  ablult  unda». 

"  MoS  :  «Quos  una  Mater  Ecclesia  per  regenerationis  undam  ablu- 
tos  esse  gloriatur». 

"  MoOrd  106.  También  en  la  oración  que  se  recitaba  «sobre  un 
niño  que  sus  padres  presentan  para  el  catecismo»,  se  decía:  «Tenga  en  ti 
la  santa  y  verdadera  Madre  Iglesia  un  crecimiento  de  sí  misma  y,  por  el 
derecho  que  te  da  el  pertenecer  admirablemente  a  ella,  puedas  esperar 
con  ella  y  nuestro  Señor  y  Salvador  un  gozo  infinito»  (MoOrd  39). 

"  MoS  398:  «Haec  sunt  gaudia  quibus  Ecclesia  Mater  exultat». 

"  MoOrd  92;  MoS  505. 
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nos  proporcionan  suficiente  base  los  textos  citados,  insistamos  en 
el  fundamental  dato  eclesiológico  que  acabamos  de  lograr.  La  Igle- 
sia es  madre,  ante  todo,  porque  nos  da  la  fe.  Actualiza  su  función 
maternal  al  alumbrarnos  a  la  vida  de  la  fe.  Es  cierto  que,  por  la 
fe  en  Cristo,  El  viene  a  habitar  en  nuestros  corazones  (Eph  3,17), 
y  que  la  fe  es  una  actitud  personal  de  cada  cristiano  bajo  el  influjo 
y  debido  a  la  gracia  de  Dios.  Pero  no  se  pueden  soslayar  las  im- 
plicaciones que  incluye  el  hecho  de  que  sin  la  mediación  sacra- 
mental de  la  Iglesia  no  puede  haber  fe  saludable,  ya  que  ella 
es  el  Sacramento  de  Cristo,  el  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Nadie 
se  salva  sin  la  Iglesia;  todos  se  salvan  por  la  Iglesia.  Los  que  se 
salvan  sin  estar  realmente  bautizados  son,  sin  ellos  saberlo,  miem- 
bros de  Cristo  y,  de  algún  modo,  de  la  Iglesia.  La  Iglesia  es  la 
depositaría  de  la  Palabra,  y  ella  la  enseña  a  todos  los  hombres 
que  se  ponen  a  su  alcance.  Es  maestra,  y  por  eso  es  madre.  «Mater 
et  Magistra». 

Más  aún,  el  mismo  magisterio  de  la  Iglesia  no  alcanza  a  ser 
eficaz  mientras  no  es  feaindado  por  su  propia  acción  sacramental. 
Será  un  ejercicio  meramente  previo,  catecumenal  o  perfectivo  de 
la  vida  espiritual  del  hombre  ya  cristianizado;  pero  sólo  la  predi- 
cación no  hace  cristianos.  No  hay  fe  sobrenatural  sin  la  acción 
sacramental  de  la  Iglesia;  no  hay  fe  sin  bautismo.  Este  principio 
no  es  sino  una  aplicación  de  la  dialéctica  católica  entre  Palabra 
y  Sacramento,  a  la  que  nos  hemos  referido  páginas  arriba  Por 
este  valor  sacramentaHzador  de  la  fe  que  esencialmente  compete 
al  bautismo,  éste  ha  sido  llamado  siempre  «sacramentum  fidei» 
De  aquí  que,  como  acabamos  de  ver,  una  gran  parte  de  textos 
litúrgicos  vinculen  directamente  al  bautismo  la  inicial  acción  ma- 
ternal de  la  Iglesia. 

En  virtud  de  esta  relación  entre  fe  y  bautismo,  no  será  de  ex- 
trañar que  el  título  maternal  venga  aplicado,  incluso  en  textos  de 
la  sobria  liturgia  romana  actual,  no  tan  sólo  a  la  Iglesia  en  gene- 
ral, como  estamos  viendo,  sino  a  los  diversos  medios  que  en  su 
providencia  quiso  Dios  elegir  o  crear  para  realizar  sus  fines  santi- 
ficadores  a  través  de  la  Iglesia-Madre,  que  es  el  supremo  instru- 
mento de  santificación,  el  «sacramento  primero».  Así,  también  la 
fuente  bautismal  es  llamada  madre  de  los  cristianos :  «Los  pueblos 
que  te  engendra  la  fuente  bautismal»  Y,  en  consecuencia,  tam- 
bién la  gracia  bautismal,  que,  según  1  Petr  2,2,  a  todos  nos  hace 
igualmente  niños  ante  Dios :  «a  todos  nos  da  la  misma  infancia 

"  Cf.  supra,  p.4.«  c.2,2. 

Santo  Tomás.  5.  Theol.  II-II  1,9  ad  3;  III  64,2  ad  3;  III  65,4. 
"  RomMiss,  sábado  santo,  oración  en  la  bendición  de  la  fuente  bau- 
tismal. 
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la  gracia-madre»  ^\  Este  vigoroso  realismo  de  concepción  teológica 
no  era  desconocido  por  algunos  Padres,  que  consideran  la  fuente 
bautismal  como  el  útero  virginal  de  la  santa  Madre  Iglesia"'. 
Luego  veremos  que  en  esta  comparación  estriba  uno  de  los  fun- 
damentos para  la  analogía  que  se  establece  entre  el  misterio  ma- 
ternal de  la  Iglesia  y  el  de  María. 

Según  lo  que  antecede,  la  gracia  bautismal,  aplicación  inme- 
diata de  la  función  maternal  de  la  Iglesia  en  el  primer  momento 
de  nuestra  regeneración  sobrenatural,  fecunda  nuestra  fe  a  través 
del  agua  sacramental.  Y  así  la  Iglesia,  al  abrir  nuestra  existencia 
a  la  luz  de  la  gracia  por  el  bautismo,  nos  pone  en  contacto  con 
Cristo,  nos  incorpora  a  Cristo,  del  que  ella  es  prolongación  instru- 
mental, y  a  través  de  Cristo,  con  el  Padre,  «de  quien  toma  el 
nombre  toda  paternidad  en  los  cielos  y  en  la  tierra»  (Hph  3,15). 
Es  Dios-Padre  el  que  nos  engendra,  incorporándonos  adoptiva- 
mente al  Cristo,  su  Hijo,  a  través  de  la  Iglesia-Madre.  Nuestra 
gracia  santificante,  que  recibimos  de  los  pechos  de  la  Madre  Igle- 
sia, no  es  sino  el  término  de  nuestra  generación  adoptiva  por  el 
Padre  en  el  Hijo,  que  se  ha  hecho  hombre,  y  en  la  Iglesia,  que 
es  el  Cuerpo  místico  de  su  Hijo.  Al  hacernos  miembros  de  este 
Cuerpo,  la  Iglesia  nos  hace  hijos  de  Dios. 

Si  nosotros  hemos  sido  asumidos  a  una  filiación  adoptiva, 
«cuando  vino  la  plenitud  del  tiempo  y  envió  Dios  a  su  propio 
Hijo,  hecho  de  Mujer»  (Gal  4,4),  sólo  el  Padre,  sin  embargo, 
puede  hacernos  hijos  personalmente,  por  un  acto  personal  de  su 
voluntad  referido  a  cada  hombre  en  persona.  Pero  ello  sólo,  pre- 
cisamente, haciéndonos  partícipes  de  la  filiación  eterna  del  Verbo, 
encarnado  para  hacer  posible  la  Iglesia,  para  dar  origen  a  su  Cuer- 
po místico,  que  es  prolongación  de  su  encarnación  en  la  historia 
de  la  humanidad.  En  la  actual  ordenación  de  poderes  sacramen- 
tales, que  es  la  que  Cristo  quiso  instituir,  en  la  actual  economía 
de  santificación  y  salvación,  sólo  la  Iglesia  está  capacitada  para 
vincular  a  los  hombres  con  la  suprema  paternidad  de  Dios.  Sólo 

RomMiss,  ib.,  prefacio:  «Omnes  in  unam  pariat  gratia-mater  in- 
fantiam».  El  texto  de  San  Pedro  dice:  «Depuesta  toda  suerte  de  malicia 
y  toda  falsía...,  como  niños  recién  nacidos  apeteced  la  leche  espiritual  no 
falsificada,  para  que  con  ella  crezcáis  en  orden  a  vuestra  salud».  Se  lee 
como  «epístola»  en  la  misa  del  sábado  después  de  Pascua  o  «in  albis». 

Por  ejemplo,  San  León  Magno:  «Para  todo  hombre  que  renace,  el 
agua  bautismal  es  como  un  útero  virginal,  siendo  el  mismo  Santo  Espíritu 
el  que  llena  la  fuente  que  el  que  llenó  a  la  Virgen»  (Serm.  24  c.3: 
ML  54,206).  «El  origen  que  tomó  (Cristo)  en  el  útero  de  la  Virgen,  lo 
reproduce  en  la  fuente  del  bautismo:  dio  al  agua  lo  que  dio  a  su  Madre» 
(Serm.  25  c.5:  ML  54,211).  «A  fin  de  que,  por  el  parto  del  bautismo, 
se  engendre  una  innumerable  multitud  de  hijos  de  Dios»  (Serm.  63  c.6: 
ML  54,356). 
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elia  es  la  «nueva  Eva»  asociada  a  la  obra  redentora  y  santificadora 
de  los  hombres  a  lo  largo  de  la  historia.  En  esto  consiste  el  mis- 
terio y  la  misión  de  la  Iglesia,  el  «Ecclesiae  mirabile  sacramentum», 
el  «Ecclesiae  miraculum  mysticum».  El  misterio  de  la  Iglesia  es 
un  misterio  maternal.  La  Iglesia  es  la  Madre,  y  Dios  es  el  Padre 
de  todos  los  hombres.  La  Iglesia  es  Madre.  Madre  de  los  hijos 
de  Dios.  Es  madre  de  la  fe  y  madre  de  la  gracia,  que  nos  hace 
hijos  de  Dios.  «Mater  gratiae  et  mater  fidei».  Madre  de  la  te 
«que  nos  engendra  en  el  baptisterio  limpios  como  la  luz» 

Bastarían  estas  consideraciones  como  comentario  a  la  compro- 
bación de  la  maternidad  de  la  Iglesia  en  los  textos  litúrgicos,  si 
no  fuera  porque  creemos  conveniente  ampliarlas  con  dos  de  gran 
interés. 

1)  No  siempre  se  repara  en  el  interés  eclesiológico  del  diá- 
logo en  forma  de  interrogatorio  que  precede  a  la  administración 
del  bautismo:  «¿Qué  pides  a  la  Iglesia  de  Dios?  ■ — Fe.  — -Y  la 
fe,  ¿qué  te  dará?  — Vida  eterna»^'.  La  importancia  de  este  breve 
diálogo  era  muy  puesta  de  relieve  antiguamente  Santo  Tomás 
vio  manifestada  en  él,  a  través  de  los  padrinos,  la  intención  de 
recibir  el  sacramento  El  mismo  concilio  de  Trento  no  dudó  en 
aducirlo,  con  esta  misma  dimensión  eclesiológica,  en  su  decreto 
sobre  la  justificación 

Pero  la  Iglesia  a  la  cual  se  pide  esa  fe  sobrenatural,  para 
que  sacramentalice  la  que  antes  del  bautismo  se  tenía,  no  es  el 
sacerdote  que  interroga  ni  los  cristianos  circunstantes.  Podría  de- 
cirse, aplicando  la  bella  idea  de  San  Agustín  recogida  por  Santo 
Tomás que  así  como  no  son  los  padrinos  los  que  presentan  el 
niño  o  catecúmeno  al  sacerdote,  sino  «todo  el  conjunto  de  santos 
y  fieles»,  es  decir,  toda  la  Iglesia,  así  no  es  el  sacerdote  el  que  da 
la  fe,  pues  que  tampoco  a  él  se  le  pide,  sino  toda  la  Iglesia. 

Toda  la  Iglesia  es  Madre.  Y  la  fe  que  da  la  Iglesia,  es  la  fe 
de  toda  la  Iglesia. 

2)  Este  planteamiento,  por  otra  parte,  viene  a  poner  en  evi- 
dencia el  pobre  concepto  que  no  pocas  veces  nos  formamos  de  la 

'°  <\Mater  fidei,  ad  instar  lucís  nos  parturis  per  filíale  baptisterium» 
(Liturgia  Armena:  Lebrun,  III  1770).  Esta  frase,  ya  conocida  por  nos- 
otros (cf.  p.3.-  c.1,3),  pertenece  al  himno  que  se  canta  mientras  se  re- 
parte la  sagrada  comunión. 

Romliit  tít.2  C.2  n.I;  c.4  n.5.42. 

^'  Por  ejemplo,  San  Cipriano,  Epist.  76,2  (texto  que  no  consta  en 
ML  4,  pero  sí  en  Corp.  Script.  Eccl.  Latín.  [Vindob.  1866]  3,768). 

"  5.  Jheol.  III  68,7  y  9- 

"  Ses.5  c.4;  ses.6  c.7:  Mansi,  33,28  y  35;  Denz.  791.800. 
"  San  Agustín,  Epist.  98:  ML  33,359;  Santo  Tomás,  S.  Theol.  III 
68,9  ad  2. 
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fe.  No  siempre  la  consideramos  en  la  doble  dimensión  eclesioló- 
gica  que  la  caracteriza.  La  fe  no  solamente  establece  una  especial 
relación  de  dependencia  respecto  a  la  Iglesia,  «madre  de  la  fe», 
en  tal  manera  que  sólo  se  la  pueda  recibir  saludablemente  de  ella 
y  en  un  ámbito  comunitario,  sino  que,  además,  y  de  un  modo 
muy  significativo,  la  fe  realiza  una  estrecha  unión  con  la  Iglesia 
y  en  la  Iglesia,  que,  según  se  deduce  de  las  consideraciones  en 
torno  a  la  nota  de  unidad,  es  en  cierto  modo  más  profunda,  por 
más  difícilmente  rompible,  que  el  vínculo  que  entre  los  cristianos 
establecen  la  gracia  y  la  caridad.  Un  pecado  mortal  cualquiera 
nos  priva  de  la  vida  de  gracia  y  de  la  caridad  sobrenatural;  pero 
todos  los  cristianos  permanecemos  unidos  en  la  misma  fe  y  en  el 
mismo  bautismo  a  pesar  de  nuestros  pecados 

Entonces,  si  recibimos  la  fe  a  través  de  la  Iglesia  y  si  la  fe 
establece  un  vínculo  tan  profundo  con  la  Iglesia,  apenas  se  puede 
comprender  por  qué  en  la  definición  teológica  de  la  fe  no  se  men- 
ciona para  nada  a  la  Iglesia  que  nos  la  da  y  a  la  cual  quedamos, 
por  ella,  estrechamente  vinculados,  comunitariamente  unidos.  De 
que  la  fe  sea  una  virtud — y  un  riesgo — personal,  no  se  deduce 
que  no  la  alcance  una  dimensión  comunitaria,  eclesiológica.  La 
Iglesia  es  esencialmente  una  comunidad  de  culto  nacida  de  la  pro- 
clamación y  aceptación  de  la  Palabra,  y  dedicada  a  su  vivencia 
comunitaria.  La  Iglesia  es  una  comunidad  de  fe.  Por  eso,  lo  mismo 
que  la  fe  entra  en  el  concepto  de  Iglesia,  así  no  debe  eludirse  la 
alusión  a  la  Iglesia  cuando  se  formula  el  concepto  teológico  de  fe. 

Pero  no  han  sido  suficientemente  tenidas  en  cuenta  estas  exi- 
gencias eclesiológicas  a  la  hora  de  estudiar  sistemáticamente  la  fe 
sobrenatural  en  los  tratados  escolares,  ni  a  la  de  ser  formulada  en 
los  decretos  de  los  concilios  Y  este  concepto  escolar,  divulgado 
luego  entre  el  pueblo,  ha  podido  tener  su  influencia  para  que  se 
haya  extendido  la  impresión  de  que  nos  forjamos  una  idea  exce- 
sivamente individualista  de  las  virtudes  teologales,  con  pérdida  o 
aletargamiento  del  espíritu  comunitario,  que  es  el  auténtico  del 
cristianismo.  En  el  orden  sobrenatural,  todo  lo  recibimos  ahora  de 
la  Iglesia  y  en  la  Iglesia,  que  es  la  Madre  de  la  fe  y  de  la  gracia. 

Denz.  473.48(5.638.1290. 
"  Bovis,  A.  DE,  Ecclesia  Mater  fldei:  «Rev.  d'Ascctique  et  Mystique» 
30  (1954)  97-116,  incluye  en  este  reproche  a  bastantes  autores  clásicos 
y  modernos.  Entre  ellos  los  Wirceburgenses,  voI.8  (1880)  c.  «de  fide»; 
Pesch,  Praelect!07jes  dogmaticae  (1898);  Tanquerey,  Synopsis  Theologiae 
Dogma/.  (1935);  Aldama,  Sacrae  Theol.  Summa  (Madrid  1950)  III;  este 
último  habla  de  la  fe  desde  p.óll,  y  sólo  «nombra»  la  I^jlesia  en  la  p.6a2. 
El  referido  artículo  exime,  sin  embargo,  de  esta  acusación  a  Scheeben, 
Dogmatik  I  39  n.654;  Harent,  art.  Foi  en  el  «Dict.  de  Théol.  Cath.»'; 
Lauriers,  G.  des,  Dimetisions  de  la  foi  (París  1952)   I  301-313.  EÍ 
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3.    La  liturgia,  instrumento  maternal  de  la  Iglesia 

A  la  vista  de  los  datos  eclesiológicos  suministrados  por  los 
textos  litúrgicos  en  relación  con  la  maternidad  de  la  Iglesia,  pue- 
de entenderse  mejor  por  qué  la  maternidad  no  puede  ser  una  nota 
de  la  Iglesia  en  sentido  estricto.  Y  puede  entreverse  el  papel  que 
la  liturgia  desempeña  en  el  desarrollo  de  esta  función  maternal. 

La  maternidad  no  es  una  nota  en  el  sentido  estricto.  Resulta 
ser  más  bien  el  compendio  y  la  recapitulación  del  misterio  y  la 
misión  de  la  Iglesia.  Por  su  parte,  las  cuatro  notas  clásicas  consti- 
tuyen, y  al  mismo  tiempo  manifiestan,  la  significación,  el  conte- 
nido, el  alcance  y  los  modos  peculiares  de  su  maternidad.  El  mis- 
terio de  la  Madre  Iglesia  y  su  misión  en  el  mundo  se  hacen 
patentes  y  se  ejercen  a  través  de  su  vmidad,  santidad,  catolicidad 
y  apostolicidad.  Pero  cada  una  de  estas  cuatro  notas  está  tan 
esencialmente  vinculada  al  misterio  litúrgico  de  la  Iglesia,  que 
sin  ellas  no  puede  entenderse  éste  en  la  amplia  dimensión  en  que 
es  exigido  por  las  fuentes  de  la  Revelación,  ni  sin  éste  alcanzan 
aquéllas  la  dimensión  de  dinamismo  e  intimidad  espiritual  que  se 
requiere  para  superar  el  estéril  planteamiento  apologético.  En  e' 
foco  de  todo  el  misterio  eclesiológico  aparece  la  liturgia,  regalo 
divino  de  Cristo  a  su  Esposa,  nuestra  Madre,  como  instrumento 
de  su  actualización  y  de  su  ejercicio,  como  eficaz  auxiliar  en  su 
misión  maternal  de  regenerar  sacramentalmente  a  todos  los  hom- 
bres. Sin  la  función  litúrgica  la  Iglesia  no  podría  ejercer  su  esen- 
cial función  maternal. 

El  concepto  radical  de  la  Iglesia,  repitámoslo  una  vez  más, 
es  ser  una  sobrenatural  comunidad  de  culto,  es  decir,  una  comu- 
nidad litúrgica:  la  única  definitiva  comunidad  de  culto  que  pre- 
para en  la  tierra  para  la  inacabable  celebración  litúrgica  de!  reino 
cuya  parcial  presencia  aquí,  a  través  de  nuestros  ritos,  es  promesa 
y  garantía  de  la  posesión  eterna  en  la  patria.  «Estos  son  los  hijos 
que  te  engendra  la  verdadera  Madre  Iglesia»,  dice  un  texto  mo- 
zárabe «Introdúcelos,  pues,  te  rogamos,  en  el  reino  de  tu  gloria 
Por  la  aplicación  de  nuestro  oficio  sacerdotal  los  hemos  recibido 
en  el  seno  de  la  Madre  Iglesia.  Que  en  el  reino  o  patria  a  la  que 
los  procuramos  encauzar,  merezcamos  gozarnos  con  ellos  eterna- 
mente». En  la  misión  encomendada  por  Cristo  a  la  Iglesia,  la  li- 
turgia y  su  misterio  ocupan  el  puesto  más  importante.  He  aquí  otro 

autor,  por  fin,  invita  a  explicar  la  fe  comparando  y  relacionando  la  fe, 
tal  como  la  define  el  concilio  Vaticano  I,  como  «una  virtud  sobrenatural», 
con  la  función  magisterial  (maternal)  de  la  Iglesia,  que  el  mismo  concilio 
aclara  luego,  es  decir,  empleando  simultáneamente  Denz.  1789  y  1792-94. 
"  MoOr:  Vives,  n.758. 
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texto  muy  significativo  de  la  siempre  profunda  y  sugestiva  liturgia 
mozárabe:  «Estando  en  el  seno  del  Padre,  decidiste  desde  toda 
la  eternidad  tomar  como  Esposa  a  una  sola  Iglesia  convocada  de 
todos  los  hombres.  En  este  sacramento  de  tu  cuerpo  y  tu  sangre 
hiciste  culminar  el  misterio  de  ese  desposorio  con  una  esplendorosa 
demostración.  Para  unirla  a  ti,  la  limpias  con  el  agua  del  bautismo, 
la  fortaleces  con  el  óleo  de  la  unción,  la  sacias  con  el  pan  de  tu 
cuerpo  y  la  alegras  con  el  vino  de  tu  sangre  derramada»  " 

La  liturgia  constituye  el  núcleo  de  la  Iglesia.  Las  estructuras 
visibles  y  aparentemente  menos  misteriosas  de  ésta,  el  armazón 
institucional  que  inseparablemente  la  acompaña  por  ser  para  los 
hombres,  y  que  a  veces  lamentablemente  la  oscurece  por  ser  de  los 
hombres,  tiene  como  única  finalidad  el  apoyar  la  misión  sobrena- 
tural, condicionada,  sin  embargo,  por  la  exterioridad  de  esa  es- 
tructura humana  en  la  que  lo  divino  se  cumple  y  se  encarna.  La 
Iglesia  tiene  una  misión  misteriosa,  litúrgica,  espiritual,  que  se 
desarrolla  en  dos  vertientes  bien  manifiestas.  Una  dimensión  o  la- 
dera ascendente,  en  la  cual  lo  humano  va  perdiendo  su  carácter 
y  su  valor,  superándose  desde  sí  mismo,  hasta  integrarse  en  la 
cúspide  con  Cristo,  el  Mediador,  para  rendir  a  Dios  el  tributo  de 
nuestra  suprema  razón  de  ser:  la  glorificación  del  Padre.  Otra 
ladera  descendente,  por  la  cual  Dios  se  comunica  con  nosotros, 
igualmente  a  través  de  Cristo,  el  Mediador,  cuya  vida  divina  de 
Hijo,  convertida  en  gracia  y  en  luz,  alcanza  hasta  los  últimos 
rincones  de  nuestra  miseria  humana.  En  ambas  vertientes  de  esta 
misión  misteriosa,  la  Iglesia  ha  sido  asociada  a  Cristo.  Pero  sólo 
en  la  realización  de  este  segundo  aspecto,  el  santificador,  junta- 
mente con  Cristo  y  dependientemente  de  El,  alcanza  la  misión  de 
la  Iglesia  una  cualificación  maternal. 

Esto  no  quiere  decir  que  las  otras  funciones  de  la  Iglesia — re- 
gir y  enseñar — no  sean  también  de  algún  modo  funciones  mater- 
nales, pues  ya  quedó  explicado  que  la  Iglesia  es  madre  de  nuestra 
fe.  La  misteriosa  e  íntima  naturaleza  maternal  de  la  Iglesia  se  ma- 
nifiesta en  todos  sus  actos,  aun  los  más  externos,  aun  los  más  mo- 
lestos, aun  los  más  extraños.  Los  términos  de  que  nos  valemos 
para  las  realidades  eclesiales  pierden  su  significado  usual  al  ser 
traspuestos  del  ámbito  cotidiano,  y  sólo  ofrecen  cierta  utilidad  me- 
diante una  bien  dosificada  analogía.  Así,  mandato  o  régimen  y 
docencia  o  magisterio,  lo  mismo  que  sus  términos  correlativos  obe- 
diencia y  docilidad,  al  ser  aplicados  a  las  dos  «partes»  que  com- 
ponen la  Iglesia  entendida  como  sociedad — la  jerárquica  y  docente 
y  la  gobernada  y  discente — ,  adquieren  un  matiz  nuevo  que  pro- 


"  MoS  638. 
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viene,  en  primer  lugar,  no  sólo  de  que  esta  misma  «división»  de 
la  Iglesia  resulta  a  veces  violenta  y  parcialmente  inadecuada,  sino, 
especialmente,  de  la  naturaleza  comunitaria,  y  no  sólo  social,  de 
la  Iglesia;  del  sentido  transcendente  que  ella  infunde  a  todas  sus 
actuaciones ;  de  la  inmediata  inspiración  del  Espíritu  Santo ;  de  que 
no  suele  tolerarse  que  la  actuación  de  la  jerarquía  quede  media- 
tizada por  intereses  terrenos;  de  que  la  caridad  y  la  comprensión 
de  los  fieles  suele  acompañar  a  todos  los  esfuerzos  maternales  de 
k  Iglesia". 

Por  todo  esto,  como  quedó  más  concretado  al  tratar  de  las 
potestades  de  la  Iglesia,  la  función  magisterial  y  la  jurisdiccional, 
por  muy  esenciales  que  sean,  no  son  lo  central  de  la  Iglesia.  El 
mismo  bautismo  es  «inicio  de  la  fe»  y  «puerta  de  la  Iglesia»,  y  es 
a  la  vez  incorporación  al  Cuerpo  místico:  primer  hecho  litúrgico 
y  primer  lazo  eclesial.  No  hay  subditos  de  la  Iglesia  que  no  sean 
miembros  del  Cuerpo  místico.  Subditos,  miembros,  todos  hijos  de 
una  misma  Iglesia,  alumbrados  por  ella  a  la  fe  en  las  aguas  bau- 
tismales. Mediante  las  potestades  de  régimen  y  de  magisterio  se 
vigoriza  y  dirige  internamente  la  Iglesia,  pero  ambas  suponen  ya 
realizada  la  incorporación,  nunca  la  realizan  por  sí  mismas.  Tan 
sólo  ayudan  exteriormente  al  logro  del  fin  primordial  de  la  Igle- 
sia: dar  hijos  a  Dios,  favorecer  el  ambiente  sacramental  propicio 
dentro  del  cual,  es  decir,  dentro  de  ella,  dentro  del  Cuerpo  mís- 
tico, cuya  Cabeza  es  Cristo,  el  Hijo  de  Dios,  Dios  Padre  se  en- 
gendren hijos  adoptivos. 

Constituida  así  en  Cuerpo  de  Cristo  y  Sacramento  de  Cristo, 
cada  día  se  encuentra  la  Iglesia  en  dolores  de  parto,  en  su  «hora», 
en  el  trance  de  hacer  partícipes  de  sus  misterios — y  a  través  de 
ellos,  de  Cristo  y  de  Dios — a  todos  los  hombres  que  se  ponen  en 
contacto  con  sus  cauces  de  santificación.  La  Iglesia  fue  pensada 
para  ser  Madre,  y  fuera  de  esta  misión  misteriosa  apenas  si  en- 
cuentra un  sentido  su  existencia.  Si  no  es  para  la  constitución  de 
un  Cuerpo  místico  que  prolongue  sacramentalmente  la  Redención, 
apenas  se  alcanza  el  porqué  del  misterio  de  la  encarnación.  La  en- 

"  He  aquí  dos  hermosos,  elocuentes  textos  de  dos  SS.  Padres:  San 
Gregorio.  Moralium  1.35  c.l4  n.32  (ML  76,766) :  «Hay  que  saber  que 
nunca  por  la  obediencia  se  hace  el  mal;  pero  a  veces,  por  ella,  el  bien 
que  se  hace  se  tiene  que  interrumpir.  Y  nunca  hav  que  observarla  con 
miedo  servil,  sino  con  afecto  de  caridad».  San  Jerónimo,  Epist.  14  n.9 
(ML  22,353):  «No  todos  los  obispos  son  realmente  obispos...  No  es  fá- 
cil permanecer  en  el  lugar  de  Pablo,  mantener  el  grado  de  Pedro,  aue 
ya  reinan  con  Cristo.  La  sal  estropeada  para  nada  es  útil  sino  para 
ser  tirada  y  pisada  por  los  puercos.  Si  un  monje  cae,  rogará  por  él  el 
sacerdote.  Por  la  caída  de  un  sacerdote,  <  quién  va  a  rogar?  No,  no  hace 
de  suyo  buen  cristiano  la  dignidad  eclesiástica». 

Materia  para  un  fecundo  examen  de  conciencia. 
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carnación  de  Cristo  se  prolonga  en  la  indeclinable  función  ma- 
ternal de  la  Iglesia.  Para  el  ejercicio  de  esta  función,  que  es  su 
misterio  y  su  misión  supremos,  la  liturgia  es  el  instrumento  indis- 
pensable, el  medio  de  que  la  Madre  se  vale  para  que  el  Cuerpo 
místico  de  Cristo  llegue  a  edad  adulta  (Eph  4,13).  La  maternidad 
de  la  Iglesia,  su  colaboración  con  Cristo  para  dar  hijos  adoptivos 
al  Padre,  no  podría  realizarse  sin  su  sacrificio  y  sus  sacramentos, 
sin  su  oración  comunitaria.  La  liturgia,  en  consecuencia,  es  el  ins- 
trumento que  hace  posible  la  función  maternal  de  la  Iglesia. 

Si  nos  preguntamos  ahora  por  el  sentido  exacto  que  hay  que 
adjudicar  teológicamente  al  título  maternal  de  la  Iglesia,  no  nos 
faltarán  razones  para  abundar  en  estupor.  No  sólo  no  suele  pro- 
fundizarse demasiado  en  la  significación  exacta  de  metáforas  y 
alegorías  bíblico-litúrgicas  de  la  Iglesia  que  empleamos  en  el  len- 
guaje cristiano  cotidianamente,  sino  que  tampoco  se  consumen 
muchos  esfuerzos  en  relacionarlas  entre  sí.  Pero  tal  tarea  se  hace 
necesaria  si  se  quiere  guardar  un  mínimo  de  coherencia  intrínseca. 

Claro  que,  desde  un  punto  de  vista  estrictamente  lógico,  toda 
reducción  a  esquemas  racionales  queda  condenada  al  fracaso:  cada 
metáfora  contribuye  desde  su  puesto  a  darnos  una  idea  del  mis- 
terio total.  Es  tarea  del  teólogo,  sin  embargo  intentar  armonizar- 
las. Una  de  las  notas  distintivas  del  pensamiento  religioso  consiste, 
precisamente,  en  que,  por  moverse  entre  objetos  cuyo  contenido 
infinitamente  rico  desborda  nuestra  inteligencia,  precisamos  de  múl- 
tiples expresiones  si  no  queremos  omitir  algún  aspecto  impor- 
tante 

Este  aparente  contrasentido  nos  confunde  desde  el  primer  mo- 
mento en  que  entramos  en  contacto  con  la  fórmula  «Mater-Eccle- 
sia».  Apenas  podemos  entender  que  la  Iglesia  sea  en  sí  santa,  ins- 
trumento de  santificación  y  conjunto  de  pecadores;  potencia  de 
reconciliación  y  familia  de  los  reconciliados;  rebaño  y  aprisco; 
madre  y  pueblo:  madre  que  nos  alumbra  a  una  vida  nueva,  pero 
madre  que  conserva  siempre  a  sus  hijos  en  su  seno,  seno  que  es 
el  mismo  «pueblo  santo  de  Dios».  ¿No  somos  nosotros  mismos 
la  Iglesia,  y  no  somos  nosotros  mismos  el  pueblo  de  Dios?  ¿Cómo, 
pues,  la  Iglesia  es  nuestra  Madre?  Este  pueblo,  la  Iglesia,  que  so- 
mos nosotros,  es  nuestra  Madre.  He  aquí  la  antinomia:  somos  a 
la  vez  un  seno  maternal  y  una  fraternidad Un  problema  más 

"  Semmelroth,  o.,  Die  Kirche  ais  Ursakrament  (Frankfurt  1953) 
p.l67;  Id.,  Creo  en  la  Iglesia  (Madrid  1962)  p.77;  Montcheuil,  Y.  DE, 
Aspectos  de  la  Iglesia  (Madrid  1958).  Cf.  supra,  p.3.-  c.1,1  y  2. 

"  Orígenes.  7«  Isaiam  hom.2  n.l  (MG  13,226):  «Nos  sumus  Eccle- 
sia  Dei».  San  Cipriano,  Epist.  46  n.2  (ed.  Hartel,  p.605):  «Ad  Eccle- 
siam  Matrera  et  ad  vestram  fraternitatem  revertamini». 
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concreto  se  refiere  a  determinar,  en  lo  posible,  a  qué  «parte»  de 
la  Iglesia  conviene  llamar  Madre,  si  a  la  jerarquía,  a  los  fieles  o 
a  la  comunidad  total  en  cuanto  total.  Y  en  este  último  caso,  en 
qué  sentido. 

a)  Como  ya  quedó  dicho,  en  sentido  estricto  sólo  Dios  Pa- 
dre es  realmente  Padre  en  el  orden  sobrenatural  (Mt  23,9; 
Eph  3,15).  Es  El  quien  nos  salva  y  nos  reengendra  por  Jesucristo 
(Tit  3,5-6).  Sólo  el  Padre  nos  hace  sus  hijos  y  sólo  de  El  podemos 
ser  hijos.  Para  que  la  Iglesia  pudiese  ser  llamada  Madre  con  esta 
misma  propiedad,  su  maternidad  habría  de  ser  constitutiva,  como 
lo  es  la  paternidad  suprema  de  Dios.  Es  cierto  que  nos  hacemos 
hijos  de  Dios  por  medio  de  la  Iglesia;  pero  con  todo  rigor  es 
Dios  quien  nos  hace  sus  hijos  «in  sinu  Ecclesiae»,  quien  «en  ella 
multiplica  sus  regeneraciones»  Sólo  debido  a  la  función  instru- 
mental de  la  liturgia  podemos  decir,  a  la  vez,  que  la  Iglesia  nos 
hace  hijos  de  Dios  y  que  somos  hijos  de  la  Iglesia.  La  maternidad 
de  la  Iglesia  podría  llamarse,  por  lo  tanto,  correlativamente,  dis- 
positiva. La  Iglesia,  maternalmente,  dispone  los  medios  sacramen- 
tales a  través  de  los  cuales  el  Padre  nos  hace  hijos  suyos  amplian- 
do a  nosotros  adoptivamente  la  filiación  divina  de  Jesús. 

b)  En  el  sentido  riguroso  en  que  ahora  se  toman  los  concep- 
tos de  liturgia  y  de  Iglesia,  toda  la  Iglesia  es  Madre.  La  estructura 
bipolar  de  la  Iglesia — jerarquía  y  fieles — encuentra  su  concreción 
sacramental  en  el  carácter  invisible,  pero  imborrable,  que  queda 
impreso  en  los  fieles  por  el  bautismo  y  la  confirmación,  y  en  los 
sacerdotes  por  el  orden  sagrado;  y  obtiene  su  expresión  litúrgica 
concreta  en  el  diverso  modo  de  participar  en  la  celebración  del 
culto  que  a  unos  y  a  otros  corresponde.  Ahora  bien,  nunca  los 
sacerdotes  actúan  en  cuanto  tales  en  nombre  y  en  derecho  propio, 
sino  o  como  ministros  de  Cristo  o  como  ministros  de  la  Iglesia. 
Administradores  de  los  misterios  de  Dios  (1  Cor  4,1),  estos  mis- 
terios sublimes  sobrepasan  su  pequeñez.  Un  ministro  personalmen- 
te indigno  puede  repartir  lo  que  él  mismo  no  comparte;  pero  su 
indignidad  está  respaldada  y  compensada  por  la  santidad  de  Cristo, 
la  objetiva  instrumentalidad  de  los  medios  de  santificación  y  toda 
la  santa  Iglesia,  que,  viva  en  los  santos,  es  Madre  de  santos  '°. 

Lo  mismo  que  el  decir  que  Dios  Padre  nos  hace  sus  hijos  «per 
lesum  et  Ecclesiam»  no  suprime,  sino  que  determina  tan  sólo,  el 
modo  de  realizarse  la  única  paternidad  constitutiva,  que  es  la 
suya,  así  el  decir  que  la  Iglesia  nos  hace  hijos  de  Dios  a  través 

"  RomMiss,  sábado  santo,  bendición  de  la  fuente  bautismal. 
'°  Cf.  Keller,  H.,  K/rche  ais  Kultsgemeinschaft:  «Benediktinischer 
Monatschrift»  16  (1934)  37. 
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de  la  liturgia  sacramental  «per  manus  sacerdotum»  no  suprime 
ni  restringe,  sino  que  determina  y  precisa,  el  modo  de  actuarse 
la  maternidad  dispositiva  de  la  Iglesia,  su  maternidad  mistérica 
o  litúrgica,  que  es  la  única  que,  como  Sacramento  y  Cuerpo  de 
Cristo,  le  puede  corresponder.  Dios  es  nuestro  Padre  a  través  de 
la  Iglesia.  Y  la  Iglesia  es  nuestra  Madre  porque  nos  hace  hijos 
de  Dios  a  través  de  sus  sacerdotes.  Y  al  hacernos  hijos  de  Dios, 
finalidad  principal  de  su  sacramental  maternidad,  nos  hace  tam- 
bién, reductivamente,  hijos  suyos.  Por  eso,  toda  la  Iglesia  es  Ma- 
dre, porque  toda  la  Iglesia  es  una  comunidad  de  fe,  de  culto,  de 
santificación,  de  oración,  aunque  ordenada,  jerarquizada.  También 
la  maternidad  sacramental  de  la  Iglesia  es,  pues,  una  tarea  comu- 
nitaria. 

c)  A  primera  vista  parece  que  no  pueda  haber  lugar  al  pro- 
blema de  si  el  título  maternal  es  aplicable  a  los  fieles  en  particu- 
lar, pues  parece  que  la  actitud  de  los  fieles  respecto  a  la  jerarquía 
hubiera  de  caracterizarse  por  su  pasividad.  Así  como  ésta  repre- 
senta a  Cristo  y  es  activa,  los  fieles  habrían  de  ser  meros  recep- 
tores. En  consecuencia,  no  podría  atribuírseles  individualmente 
una  participación  en  la  función  maternal  de  la  Iglesia.  Recuérdese, 
por  el  contrario,  que  la  eclesiología  actual  anda  bastante  alejada 
de  esta  concepción.  No  importa  que  las  últimas  decisiones  queden 
reservadas  a  los  pastores.  Las  iniciativas  pueden  ser  de  las  ovejas. 
La  grey,  supuesta  su  receptividad  inicial,  no  es  meramente  pasiva: 
actúa  bajo  la  jerarquía,  y  actúa  precisamente  en  función  de  lo  que 
recibe  de  ella. 

La  función  activa  del  fiel,  y,  en  última  consecuencia,  la  cola- 
boración en  la  función  maternal  y  expansiva  de  la  Iglesia,  puede 
entreverse  desde  dos  ángulos  complementarios:  el  del  carácter  sa- 
cramental puesto  en  relación  con  la  participación  en  las  funciones 
constitutivas  de  la  Iglesia  (magisterio,  régimen,  culto)  y  el  de  la 
gracia  santificante. 

En  la  función  de  régimen  y  de  magisterio,  ya  lo  vimos,  el  fiel 
laico  tiene  no  poco  que  aportar  colaborando  con  la  jerarquía,  que 
participa  más  directamente  en  el  ejercicio  de  estas  potestades  de 
la  Iglesia.  Pero  en  ellas  el  fiel  es  más  bien  un  discente,  un  súbdito. 
Todo  parece  venir  de  arriba;  él  poco  puede  aportar  sino  la  obe- 
diencia y  la  fe.  Debe  aceptar,  debe  practicar.  No  puede  imponer 
o  abrogar;  no  puede  declarar  o  interpretar.  Y  lo  mismo  cabe  afir- 
mar de  la  función  de  santificación  acerca  de  la  compleja  estructura 
sacramental :  el  fiel  recibe  «gracia  sobre  gracia»,  y  nada  puede  cam- 
biar sobre  ella  misma  ni  sobre  el  modo  como  le  es  dada. 

Pero  hay  que  tener  en  cuenta,  por  otra  parte,  que  el  tema  de 
la  maternidad  de  la  Iglesia  se  nos  plantea  ahora  aquí  en  relación 
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con  lo  que  cada  fiel  puede  hacer  en  favor  de  los  otros  fieles,  a 
cuya  generación  y  regeneración  y  conversión  cristiana  coopera  con 
los  medios  sacramentales  de  la  Iglesia,  y  no  en  relación  con  lo 
que  en  él  mismo,  para  su  santificación,  y  por  él  mismo  se  realiza. 
Pues  bien,  en  la  función  cultual,  el  fiel  no  es  un  simple  receptor 
de  gracia.  Aunque  en  el  sacrificio  y  en  el  sacramento  lo  esencial, 
que  es  la  santificación  y  la  oblación,  pertenece  sólo  a  Cristo,  hay 
en  la  santa  misa  y  en  los  sacramentos  múltiples  valores  nuestros, 
valores  humanos  elevados  por  la  gracia  a  un  orden  superior,  en 
cuanto  que  la  misa  es  también  «sacrificium  Ecclesiae»,  oblación  de 
algo  que  va  de  abajo  arriba.  El  sacerdote  es  en  ella  también  mi- 
nistro de  la  Iglesia:  recoge  el  gemido  comunitario  de  los  fieles 
y  lo  presenta  a  Dios.  En  esta  función  cultual  sacrifical  y  sacra- 
mental, todos  los  fieles  están  también  actuando  la  maternidad  mis- 
teriosa de  la  Iglesia.  Basta  para  ello  que  estén  investidos  del  ca- 
rácter bautismal,  que  los  hizo  cristianos,  miembros  de  esta  comu- 
nidad de  culto  que  es  la  Iglesia.  Algo  semejante  se  podría  decir 
explicando  la  especial  misión  que  confiere  a  todos  los  cristianos 
el  carácter  de  la  confirmación  en  relación  con  la  misión  expansiva 
de  la  Iglesia. 

Hay  muchos  otros  casos  en  que  no  se  hace  tan  preciso  aten- 
der al  carácter  como  a  la  gracia,  de  la  cual  puede  estar  eventual- 
mente  revestido  el  cristiano.  A  este  respecto,  los  fieles  se  encuen- 
tran en  una  situación  peyorativa  en  relación  con  los  sacerdotes.  La 
falta  de  disposición  interior  de  un  sacerdote  es  suplida  por  su  ca- 
rácter sacerdotal ;  pero  en  un  simple  fiel  no  se  da  este  caso.  Sólo 
los  santos  pueden  santificar.  Las  posibilidades  de  su  acción  mater- 
nal en  pro  de  sus  hermanos  quedan  restringidas  a  aquellos  mo- 
mentos en  que  él  mismo  viva  en  gracia,  pues  sólo  así  sus  actos 
serán  meritorios  para  los  demás.  Todo  cristiano,  por  el  carácter 
inicialmente  sacerdotal  que  le  proporciona  el  bautismo,  puede 
orar  directamente  al  Padre,  y  su  oración  será  escuchada  si  la  hace 
en  nombre  de  Cristo.  Esta  oración  de  los  miembros  del  Cuerpo 
místico,  de  unos  por  otros,  merece  de  Dios  gracias  de  santificación, 
las  cuales  unas  veces  son  dadas  a  los  hombres  a  través  de  los  cau- 
ces sacramentales,  pero  otras  van  directamente  a  los  destinatarios 
sin  la  mediación  instrumental  de  la  jerarquía  (gracias  actuales  no 
sacramentales).  Tal  poder  de  mediación  de  los  fieles,  eficaz  en  vir- 
tud de  su  carácter,  y  más  aún  cuando  la  gracia  santificante  los  vi- 
vifica, constituye  una  razón  decisiva  para  adjudicar  a  cada  uno  el 
título  maternal  que  comunitariamente  compete  a  la  Iglesia 

En  conclusión,  toda  la  Iglesia  es  Madre.  Y  lo  es  cada  miembro 
de  la  Iglesia  tanto  más  cuanto  más  personalmente  se  vincula  a  la 
misión  santificadora  de  la  Iglesia,  proporcionando  a  su  vida,  por 
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la  grada  santificante,  aquellas  cualidades  sobrenaturales  que  la 
hacen  capaz  de  mérito  y  de  mediación  en  favor  de  sus  hermanos. 
San  Agustín  sacó  esta  misma  conclusión,  y  la  expresó  de  un  modo 
lapidario:  «Esto  lo  hace  toda  la  Madre  Iglesia,  que  está  en  los 
santos.  Toda  la  Iglesia  engendra  a  todos  y  cada  uno» 

Si  tal  es  el  valor  teórico  y  la  significación  práctica,  teológica  y 
litúrgica  del  título  maternal  de  la  Iglesia,  comprendemos  su  alcan- 
ce sobre  las  otras  fórmulas  y  metáforas  eclesiológicas  para  expre- 
sar el  profundo  y  completo  sentido  de  su  misterio.  En  efecto,  mu- 
chas de  éstas  pueden  aplicarse  directamente  sólo  a  la  jerarquía; 
otras,  sólo  a  la  comunidad  en  cuanto  contrapuesta  a  ella.  Así,  cuan- 
do designamos  a  la  Iglesia  como  «Esposa  de  Cristo»,  entendemos 
por  tal,  ante  todo,  a  la  comunidad  de  los  fieles  como  contrapuesta 
a  Cristo  y  a  los  sacerdotes  que  lo  representan,  a  los  cuales  los  fie- 
les reciben  como  al  esposo  de  cuya  acción  sacramentalmente  fecun- 
da ha  de  proceder  la  santidad.  Cuando  la  Iglesia  es  expresada  como 
«Cuerpo  de  Cristo»,  unas  veces  se  significa  la  jerarquía  santifica- 
dora  y  otras  la  comunidad;  ésta  porque  permanece  unida  entre  sí 
y  con  Cristo,  de  quien  recibe  todo  influjo  de  santificación;  aqué- 
lla porque  los  poderes  sacramentales  que  ella  administra  constitu- 
yen la  estructura  santificadora  de  la  comunidad  eclesial.  Lo  mismo 
se  podría  ir  analizando  acerca  de  los  otros  conceptos  eclesiológicos. 

La  metáfora  «madre»,  interpretada  en  su  acepción  más  auténti- 
ca, viene  a  corregir  estas  imprecisiones  y  a  restablecer  el  misterio 
de  la  función  maternal  comunitaria  de  la  Iglesia,  de  todos  los 
miembros  de  la  Iglesia,  sacerdotes  y  fieles,  «cada  uno  según  su 
propia  condición  sacramental» En  modo  alguno  puede  creerse 
que  la  maternidad  de  la  Iglesia  se  realice  con  mayor  precisión  en 
los  sacerdotes  que  en  los  fieles.  Incluso  se  podría  decir  que  «así 
como  no  es  maternal  la  función  de  Cristo,  así  tampoco  lo  es  la 
función  ministerial  de  los  sacerdotes»,  que  lo  prolongan  y  repre- 
sentan. Más  bien  hay  que  decir  que  la  Iglesia  en  tanto  es  Madre  en 
cuanto  que,  como  unidad  vista  en  todo  su  conjunto,  mantiene  con 
Cristo  y  con  sus  sacerdotes  un  contacto  fecundo  y  unas  relaciones 
esponsales  " 

Precisamente  por  esta  razón,  porque  toda  la  Iglesia  es  Esposa 
y  es  Madre,  se  puede  encontrar  un  fundamento  válido  para  esta- 
blecer un  paralelismo  entre  el  comportamiento  maternal  de  la 

"  San  Agustín,  Epist.  98  n.5:  ML  33,362:  Qiiaestion.  evangel.  1.18: 
ML  35,1327.  «Tota  ergo  Mater  Ecclesia,  quae  est  in  sanctis,  facit:  quia 
tota  omnes,  tota  singulos  pan't». 

"  Pío  XII,  Mediator  Dei:  AAS  39  (1947)  552. 

"  Semmelroth,  o.,  Die  Kirche  ais  Ursakrament  (Frankfurt  1953) 
p.168-171  y  183. 
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Iglesia  y  el  de  María,  tema  sugestivo,  característico  de  la  mariolo- 
gía  y  la  eclesiología  de  los  últimos  años.  También  en  su  orienta- 
ción pueden  sernos  sumamente  útiles  las  enseñanzas  que  podemos 
deducir  de  la  lectura  de  los  textos  litúrgicos. 

Capítulo  6 
MARIA  Y  LA  IGLESIA  EN  LOS  TEXTOS  LITURGICOS 

Uno  de  los  beneficios,  acaso  insospechables  al  principio,  que  el 
moderno  tratamiento  de  la  eclesiología  ha  producido  en  todo  el 
conjunto  de  la  teología  tradicional  ha  sido,  ya  lo  anunciábamos  al 
principio,  la  renovación  de  los  presupuestos  y  de  la  orientación 
básica  de  algunos  de  sus  clásicos  «tratados».  Esta  afirmación  se 
puede  aplicar  especialmente  a  la  cristología  y  a  la  mariología.  Un 
más  dogmático  y  dinámico,  más  misterioso  y  menos  apologético 
modo  de  mirar  a  la  Iglesia  ha  conducido  a  abarcar  con  serena  hol- 
gura los  misterios  de  Cristo  y  de  María  y  a  procurar  establecer  sus 
puntos  de  referencia  y  de  interferencia  con  el  misterio  y  la  misión 
de  la  Iglesia. 

De  hecho,  el  potente  desarrollo  de  la  eclesiología  ha  venido 
siendo  paralelo  al  de  la  mariología  desde  el  comienzo  de  la  reno- 
vación teológica  a  mediados  del  siglo  xix.  Fue  Scheeben,  en  el 
tema  de  María  lo  mismo  que  en  el  de  la  Iglesia,  uno  de  los  pri- 
meros que  entrevió  las  profundas  relaciones  entre  ambos,  a  pro- 
pósito de  la  jugosa  comparación  que  desarrolla  entre  los  dos  dog- 
mas, mariológico  uno,  eclesiológico  el  segundo,  declarados  por 
Pío  IX:  la  Inmaculada  Concepción  y  la  infalibilidad  pontificia.  Lo 
que  para  el  modo  de  enfocar  el  tema  resulta  más  decisivo  es  que 
los  relaciona  a  base  de  la  maternidad  divina  y  la  corredención.  El 
misterio  eclesial,  concluye,  es,  como  el  de  María,  un  misterio  ma- 
ternal, y  por  eso  está  tan  íntimamente  ligado  al  misterio  mariano. 
La  fe  o  la  zozobra  en  uno  arrastra  al  amor  o  a  la  duda  en  el  otro. 
La  devoción  al  blanco  manto  de  la  Virgen  y  a  la  blanca  sotana 
del  Papa  han  estado,  en  efecto,  junto  con  la  devoción  al  blanco  pan 
de  la  Eucaristía,  siempre  unidas  en  los  países  de  mayoría  católica, 
característicamente  en  España  y  en  sus  hijas  las  repúblicas  hispano- 
americanas. Desde  Scheeben  y  sus  discípulos  sus  ideas  se  han 
venido  abriendo  camino,  de  modo  que  María  se  ha  situado  rada 
vez  más  «en  el  corazón  de  la  Iglesia».  Prácticamente  se  pueden 

^  Scheeben,  M.,  María  y  la  Iglesia  (Buenos  Aires  1952).  Dedica  al 
tema  páginas  aún  más  sabrosas  en  diversas  partes  de  la  Dogmática  y  de 
Los  Misterios  del  Cristianismo . 
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considerar  la  mariología  y  la  eclesiología  como  dos  tratados  teoló- 
gicos paralelos,  si  es  que  no  aquélla  como  parte  integrante  de 
ésta Si  éste  es  el  signo  de  la  Iglesia  y  la  Iglesia  renace  en  las 
almas,  éste  es  también  el  siglo  de  María,  y  María  vuelve  a  mere- 
cer de  nuestras  almas  el  sereno  amor  que  una  Iglesia  madura,  lo 
mismo  que  un  hombre  adulto,  dedica  a  su  Madre. 

María  y  la  Iglesia  son,  recíprocamente,  tipo  o  figura  ideal  de 
destinos.  Lo  que  las  Escrituras  anuncian  proféticamente  de  la 
Iglesia  recibe  como  una  aplicación  límite  en  la  persona  de  la 
Virgen  María  y,  viceversa,  lo  que  el  Evangelio  nos  narra  como 
sucedido  a  la  Virgen  prefigura  la  naturaleza  y  el  futuro  histórico 
que  aguarda  a  la  Iglesia  en  el  tiempo  y  más  allá  del  tiempo.  Des- 
de la  antigüedad  cristiana  fue  éste  un  principio  exegético  que 
obtuvo  su  más  frecuente  aplicación  en  los  escritos  medievales.  «En 
las  Escrituras  divinamente  inspiradas,  lo  que  se  dice  universalmente 
de  esta  Virgen-Madre  que  es  la  Iglesia  queda  dicho  en  singular  de 
María,  y  lo  que  se  dice  de  María  Virgen-Madre  a  título  especial 
se  entiende  en  sentido  general,  con  todo  derecho,  de  la  Iglesia 
Virgen-Madre.  De  modo  que,  cuando  se  oye  hablar  de  una  o  de 
otra,  todo  se  aplica  a  una  y  otra  casi  indistintamente  y  sin  dife- 
renciación» Lazos  esenciales,  no  solamente  adventicios  ni  objeto 
de  píos  entretenimientos,  sino  enraizados  en  el  estudio  teológico 
más  exigente  y  en  la  comparación  analógica  de  las  fuentes  de  la 
Revelación,  condicionan  mutuamente  ambos  misterios 

Al  estudiar  su  paralelismo  a  base  del  común  aspecto  de  su 
maternidad  según  ios  textos  litúrgicos,  descubriremos  que  éstos 
aportan  al  tema,  imo  de  los  más  interesantes  en  la  actualidad  teo- 
lógica, una  jugosa  y  cautivadora  vitalidad.  Parece  superfluo  recor- 
dar, sin  embargo,  que,  dadas  las  limitaciones  que  nos  hemos  im- 
puesto, no  nos  importa  directamente  ahora  la  mariología,  ni  si- 
quiera el  tentador  tema  de  la  maternidad  de  María,  ni  aun  su 
comparación  con  la  de  la  Iglesia.  Sólo  atendemos  a  un  aspecto 
muy  limitado  de  ella,  a  saber:  a  cómo  los  textos  litúrgicos  expre- 
san la  relación  del  misterio  y  la  misión  de  la  Iglesia-Madre  con  el 
misterio  y  la  misión  de  María. 

^  JouRNET,  Ch.,  La  Vierge  est  au  coeur  de  l'Église:  «Nova  et  Vete- 

ra»  25  (1950)  39-95;  Id.,  Teología  de  la  Iglesia,  ed.cit.,  p.ll9. 

'  Isaac  de  Stella,  Sermo  de  Assumptione  B.  M.  Virginis:  ML  194 
1863. 
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1.    María,  Madre  de  la  Iglesia.  María,  figura 
de  la  Iglesia 

Era  de  esperar  que  los  autores  que  han  abordado  el  tema  de 
las  relaciones  María-Iglesia  después  de  Scheeben  siguieran  el  trazo 
de  sus  ideas,  expuestas  en  forma  concisa,  pero  de  contenido  excep- 
cionalmente  denso.  A  casi  todos  los  teólogos  era  común  una  tenden- 
cia a  acentuar  la  superioridad  de  María  sobre  la  Iglesia  o,  al  me- 
nos, su  posición  dominante  en  ella.  Tal  supereminencia  sobre  to- 
dos los  restantes  miembros  de  la  Iglesia,  incluso  los  Apóstoles,  le 
vendría  inmediatamente  del  hecho  sublime  de  su  maternidad 
divina.  Por  ser  la  Madre  de  la  Cabeza  del  Cuerpo  místico  y  tam- 
bién por  ser  la  «nueva  Eva»,  María  es  la  Madre  de  la  Iglesia,  que 
es  el  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Su  personal,  maternal,  influencia 
en  la  constitución  de  Cristo  como  el  Verbo  encarnado,  como  el 
Redentor,  como  el  Cabeza  de  la  Iglesia,  es  prolongada  en  el  mismo 
sentido  maternal  sobre  la  Iglesia,  actualización  de  la  Encarnación, 
aplicación  sacramental  de  la  Redención,  Cuerpo  de  Cristo.  Sobre 
la  base  de  la  maternidad  divina  de  María  se  desarrollaban  ya  to- 
das su  prerrogativas  extraordinarias:  su  santidad  perfectísima,  su 
función  de  mediadora  universal  de  todas  las  gracias,  su  objetiva 
colaboración  en  la  Redención,  su  cooperación  inmediata  en  el  mé- 
rito y  reparto  de  las  gracias. 

En  tal  sentido,  María  no  es  solamente  el  más  excelente  de  los 
miembros  de  la  Iglesia.  Está  por  encima  de  la  Iglesia,  como  Cristo; 
está  sobre  el  Cuerpo  místico,  sobre  la  comunidad  de  los  cristianos. 
María  fue  destinada  a  cooperar  con  Cristo  en  toda  la  obra  de  la 
Redención.  En  consecuencia,  la  maternidad  de  María  puede  com- 
pararse con  la  de  la  Iglesia,  pero  sobre  la  base  de  que  no  pertene- 
cen al  mismo  orden.  La  Iglesia  tan  sólo  distribuye  la  gracia,  pero 
no  la  merece.  María,  según  esta  primera  concepción,  no  solamente 
la  distribuye,  sino  que  tuvo  eficacia  para  merecérnosla,  en  depen- 
dencia de  Cristo  y  unida  a  El.  Por  eso  María  no  solamente  es  de 
la  Iglesia,  sino  que  está  sobre  ella.  Por  la  misma  y  sola  gracia 
maternal  es  María  Madre  de  Cristo  y  Madre  de  la  Iglesia.  La  ma- 
ternidad de  la  Iglesia,  además  de  no  ser  física  sobre  Cristo,  es  sólo 
espiritual,  exterior  y  ministerial  respecto  a  la  gracia  de  sus 
miembros  *. 

*  Así,  algunos  teólogos,  notorios,  por  otra  parte,  por  su  aportación 
a  la  doctrina  del  Cuerpo  místico,  como  Beumer.  Commer,  Feckes,  Anger, 
Mura,  Mersch,  y  mariólogos  tan  representativos  como  Koehler  (Maria, 
Mater  Ecc/esiae:  «Études  Mariales»  de  1953,  p. 133-157),  García  Garcés 
(De  Beata  Virgine  Maria,  Matrs  Capitis  Corporis  Alystici:  «Ephem.  Mar.» 
9   [1959]  69-78.305-322,  y  «Estudios  Marianos»  20   [1959]   1-42)  y, 
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Ya  se  ve  que  en  esta  concepción  de  la  mariología  predomina 
el  concepto  vertical  de  la  maternidad  y  el  de  la  asociación  de  la 
misión  maternal  de  María  a  la  misión  redentora  de  Cristo.  Mien- 
tras esta  línea  de  teólogos  sigue  el  camino  de  María  a  la  Iglesia, 
otras  síntesis  recientes  toman  la  dirección  complementaria:  van  de 
la  Iglesia  a  María,  consideran  a  María  como  la  plena  realización 
de  la  misteriosa  misión  maternal  de  la  Iglesia.  Las  recientes  inves- 
tigaciones sobre  la  mariología  y  la  eclesiología  de  los  Padres  han 
sido  el  arranque  y  el  apoyo  más  firme  de  esta  nueva  orientación. 
Fueron  San  Ambrosio  y  San  Agustín,  especialmente,  quienes  te- 
nían como  uno  de  los  temas  más  caros  de  su  predicación  la  expo- 
sición de  esta  analogía.  Y  tras  ellos,  el  paralelismo  Iglesia-María 
quedó  profundamente  divulgado  en  la  tradición  medieval. 

Tal  paralelismo  teológico  estriba  fundamentalmente  en  que 
tanto  la  Iglesia  como  María  engendran  de  algún  modo  semejante 
a  Cristo  y  en  que  ambas  maternidades  son  virginales.  La  fecundi- 
dad de  María  estaba  condicionada  a  su  virginidad;  la  fecundidad 
de  la  Iglesia  le  está  a  su  mantenimiento  de  la  fe.  Si  se  mantiene 
una  en  la  fe,  y  por  lo  tanto  inmaculada,  también  la  Iglesia  podrá 
ser  Madre  universal  de  los  pueblos.  Madre  de  Cristo  en  todos  los 
hombres.  Bajo  este  aspecto,  María  es  entrevista,  desde  luego,  tam- 
bién como  Madre  de  la  Iglesia — aunque  en  unas  dimensiones 
teológicas  mucho  menos  realistas  y  exigentes  que  en  la  primera 
concepción — ,  pero  se  pone  el  acento  en  que  ella  es  la  suprema 
realización  de  las  posibilidades  santificadoras,  y  por  eso  mismo 
fecundas  y  misionales,  de  la  Iglesia.  Es  un  mismo  ministerio  ma- 
ternal el  que  es  visto  en  María  en  su  realización  personal,  extra- 
ordinaria, y  en  la  Iglesia  en  su  realización  ordinaria,  común.  María, 
en  consecuencia,  está  sobre  la  Iglesia  porque  aprovechó  hasta 
el  máximo  las  posibilidades  santificadoras  de  la  gracia  de  Cristo, 
que  sacramentalmente,  maternalmente,  posee  ahora  la  Iglesia. 
Y  así,  todo  lo  que  fue  en  la  Virgen  acontecimiento  sorprendente 
— su  maternidad  y  su  virginidad,  su  santidad,  su  relativa  colabora- 
ción en  la  Redención,  su  final  glorificación  o  Asunción- — ,  todo  es 
presagio,  tipo,  figura,  imagen  de  lo  que  a  la  Iglesia  espera.  María 
es  el  «icono  escatológico»  de  la  Iglesia  \  Por  eso  María  es  de  la 

con  Bover  y  Aldama,  todos  los  teólogos  españoles,  además  de  Balic,  Pá- 
rente, Roschini.  Hace  años,  precisamente  en  la  víspera  de  la  proclama- 
ción del  dogma  de  la  Asunción,  pudimos  asistir  a  la  brillante  defensa 
de  esta  tesis  (aunque  en  relación  directa  con  la  mediación  «de  condigno» 
y  la  corredención)  por  parte  de  los  PP.  Llamera  y  Sauras.  Era  en  Roma, 
en  una  de  las  salas  de  la  Univ.  «Antonianum». 

'  Así,  característicamente,  Koester,  H.  M.,  Die  Magd  des  Herrn 
(Limburg  an  der  Lahn  1947),  y  su  colaboración  en  Panorama  de  la  Teo- 
logía actual,  obra  tantas  veces  citada  en  páginas  anteriores;  Semmel- 
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Iglesia,  y  toda  la  Iglesia  es  mariana,  ya  que  María  es,  en  la  Iglesia 
y  para  la  Iglesia,  más  Madre,  más  Virgen,  más  Esposa  que  lo  que 
lo  es  la  Iglesia.  «Por  una  excelencia  misteriosa  que  se  difunde  a 
partir  de  María,  la  Iglesia  puede  ser  tan  verdaderamente  Madre, 
Esposa  y  Virgen  como  lo  es,  participando  de  las  prerrogativas  de 
María» 

Acaso  podría  admitirse  que  la  primera  tendencia,  llamada  «ma- 
ximismo»  y  más  propia  de  los  teólogos  de  países  de  eminente 
tradición  mariana,  responde  mejor  a  las  exigencias  de  la  Escritura 
y  del  Magisterio  de  los  últimos  papas;  mientras  que  la  segunda, 
o  «minimismo»,  se  relaciona  más  estrechamente  con  el  pensamiento 
de  los  Padres  y  el  de  los  textos  litúrgicos,  como  luego  veremos. 
O,  mejor,  si  sustituimos  esos  términos  '  y  llamamos  a  ambas  ten- 
dencias, respectivamente,  concepción  «cristotípica»  y  «eclesiotípJ- 
ca»  de  María — pues  ninguna  de  ellas  quiere  minimizar  ni  exagerar 
indebidamente  sus  prerrogativas — ,  se  admitirá  también  fácilmente 
que  la  segunda  se  mueve  dentro  de  la  nueva  línea  de  la  eclesiolo- 
gía  con  mayor  holgura  que  la  tendencia  o  concepción  cristotípica. 
En  efecto,  el  dato  fundamental  de  la  Iglesia  es  que  ha  sido  cons- 
tituida en  Sacramento  y  Cuerpo  místico  de  Cristo.  En  consecuencia, 
es  la  Iglesia  la  que  debe  ser  concebida  «cristotípicamente»  y  no 
María.  A  la  Iglesia  corresponde  realizar  mistéricamente  ahora  lo 
que  de  una  vez  para  siempre  fue  realizado  físicamente  en  María. 
Más  aún,  lo  que  María  hizo  entonces  no  fue  constituir  maternal- 
mente  a  la  Iglesia,  sino  colaborar  eficientemente  con  el  Padre  para 
alumbrarle  maternalmente  al  Verbo  encarnado,  que  en  aquel  mo- 
mento iniciaba  su  misteriosa  misión  de  Cabeza  de  la  Iglesia.  La 
maternidad  de  María  sobre  la  Iglesia,  por  lo  tanto,  no  pasaría  de 
ser  entonces  una  maternidad  dispositiva,  lo  mismo  que  es  la  mater- 
nidad de  la  Iglesia  sobre  los  cristianos.  María,  pues,  deberá  ser 
concebida  «eclesiotípicamente». 

Tampoco  estará  de  más  señalar  que  no  han  faltado  las  exage- 
raciones en  esta  concepción  más  eclesial  del  misterio  de  María  en 
lo  tocante  a  la  comparación  de  ambas  maternidades.  Se  llegó  a  sos- 

ROTH,  O.,  Urhild  der  Kirche  (Würzburg  1950);  Galot,  J.,  Marie  et 
l'Église:  «Nouv.  Rev.  Théol.»  81  (1959)  113-131,  espec.  p. 116-123.  Es 
postura  más  común  en  Francia,  Bélgica  y  Alemania. 

'  JouRNET,  Ch.,  Teología  de  la  Iglesia,  ed.cit.,  p.ll9  y  126. 

'  Fueron  empleados  por  Balic,  C,  Autour  du  Théme:  Marie  et 
l'Église:  «Rapports  des  Journées  d'Études  de  la  Société  Canadienne 
d'Études  Mariales»  4  (1958)  136.  La  segunda  serie  («cristotípica-eclesio- 
típica»)  fué  propuesta  por  Koester,  rechazando  el  apelativo  anterior  con 
energía,  en  Lourdes,  1958.  Cf.  un  breve  resumen  en  «Rev.  Españ.  df 
Teología»  19  (1959)  195-201. 
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tener  en  determinado  momento  de  la  polémica '  que  la  maternidad 
física  o  corporal  de  María  sobre  Cristo  no  es  sino  una  participa- 
ción, aunque  en  máximo  grado,  de  la  gracia  maternal  dada  prima- 
riamente a  la  totalidad  de  la  Iglesia.  Recibiendo  y  aceptando  la 
gracia,  el  cristiano  queda  constituido  de  algún  modo  en  madre  de 
Cristo  en  un  sentido  limitado,  desde  luego,  porque  no  alcanza  a 
la  maternidad  corporal,  pero  real  y  propio,  no  respecto  al  Cuerpo 
físico  de  Cristo,  sino  al  místico.  María  habría  quedado  constituida 
en  Madre  de  Jesús  «porque  creyó»  (Le  1,45)  más  que  nadie  en  la 
Iglesia,  más  que  nadie  entre  los  hombres.  Su  máxima  fe  le  atrajo 
la  máxima  gracia,  y  ésta  le  condujo  a  la  plenitud  de  la  ma- 
ternidad de  Cristo  posible  en  la  Iglesia,  su  maternidad  corporal. 
También  ha  habido  exageraciones  en  la  postura  fácilmente  conce- 
siva, y  algo  dictada  por  la  piedad  y  la  devoción  marial  más  que 
por  una  teología  coherente,  de  la  maximalista  concepción  cristcv- 
típica.  Y  no  habría  que  desestimar  los  recelos  que  esta  tendenciai 
suscita  entre  los  teólogos  no  católicos. 

Sin  embargo,  ambas  concepciones  son  perfectamente  ortodoxas 
y,  como  tales,  legítimas.  No  hay  oposición  en  el  plano  dogmático, 
sino  en  el  de  los  métodos  y  la  orientación  de  las  relaciones  entre 
ambos  misterios  maternales  de  María  y  de  la  Iglesia.  Se  necesita, 
pues,  hallar  una  síntesis  a  fin  de  que  salga  ganadora  nuestra  con- 
templación y  garantizada  nuestra  maravilla  °.  Así  lo  han  recomen- 
dado los  dos  últimos  Papas.  «Ni  las  arenas  movedizas  de  un  de- 
plorable maximismo  (de  modo  que  pueda  quedar  sugerida  la  insu- 
ficiencia de  la  acción  redentora  de  Cristo) — dijo  Pío  XII^ — -ni 
las  secas  arenas  de  un  no  menos  insostenible  minimalismo», 
Y  Juan  XXIII  acentuó,  a  tono  con  el  mismo  espíritu:  «La  ma- 
riología  no  debe  ir  más  allá  de  la  verdad  por  una  falsa  e  inmo- 

'  Aludimos  a  las  dos  obras  más  célebres  en  este  sentido:  Müller,  A., 
Ecclesia-Aiaria.  Die  Einheit  Marias  itnd  der  Kirche  (Freiburg  i.  d.  Schw. 
1951);  Laurentin,  R.,  Courí  traite  de  théologie  mariale  (París  1953). 
Entre  los  primeros  y  más  sobresalientes  les  respondieron  Lennerz,  H., 
Maria-Ecclesia:  «Gregorianum»  35  (1954)  90-98;  Congar,  Y.  M.,  Marie 
et  l'Église  dans  la  pensée  patristique:  «Rev.  des  Se.  Phil.  et  Théol.»  38 
(1954)  3-38;  Ortega,  A.  A.,  María  y  la  Iglesia:  «Analecta  Baetica»  1 
(1954)  149-181. 

°  En  este  sentido  están  trabajando  todos  estos  años  las  Academias 
marianas  y  las  Sociedades  mariológicas  de  diversos  países.  Pueden  estu- 
diarse los  dos  vols.  de  «Estudios  Marianos»,  órgano  de  la  Sociedad  Ma- 
riológica  Española,  18  (1957)  405  págs.,  y  20  (1959)  460  págs.,  que 
tratan  el  tema  de  las  relaciones  María-Iglesia  y  el  de  la  maternidad  de  la 
Iglesia  desde  muy  diversos  ángulos;  el  último  recoge  todas  las  inter- 
venciones de  los  teólogos  españoles  en  el  Congreso  de  Lourdes.  La  ge- 
mela Soc.  d'Études  Mariales  francesa  publicó  tres  gruesos  vols.  conse- 
cutivos, en  1951,  52  y  53,  dedicados  al  tema.  Esta  publicación  contribuyó 
muy  importantemente  a  divulgarlo  entre  los  teólogos.  Más  aún,  ha  sido 


468 


P.V.    «Sancta  Mater  Ecclesia» 


derada  audacia  ni  debe  ser  reducida  a  límites  demasiado  estrechos, 
eludiendo  considerar  aquella  dignidad  propia  de  la  Madre  de 
Dios» 

Madre  de  Cristo  y  Madre  de  la  Iglesia.  Madre  de  la  Iglesia  y 
prototipo  de  la  Iglesia.  Su  imagen,  su  vocación,  condensación  ideal 
de  su  proyecto.  Llamada  y  tensión  celestiales.  Esto  es  la  Virgen 
para  la  Iglesia.  La  Iglesia  va  siendo  colectiva  e  individualmente  lo 
que  la  Virgen  fue.  El  misterio  maternal  de  María  se  reitera  en  la 
Iglesia,  lo  mismo  que  se  reitera  el  misterio  redentor  de  Cristo.  Y  el 
conjunto  de  acciones  ministeriales  de  la  vida  de  María  encuentra 
su  prolongación  en  el  conjunto  de  las  acciones  ministeriales  de  la 
vida  de  cada  cristiano.  Desde  el  nacimiento  bautismal  regenerador 
hasta  el  fin,  que  será,  como  el  suyo,  el  de  una  «asunción»  a  los 
cielos,  María  es  el  prototipo  humano  del  cristiano,  del  «pobre  de 
espíritu»,  del  que  no  entiende  lo  que  ve  ni  lo  que  escucha,  pero 
recibe  las  palabras  y  «las  guarda  en  su  corazón»  (Le  2,51)  " 
Cada  cristiano,  por  su  fe  y  por  su  gracia,  engendra  a  Cristo  en  sí 
mismo;  y  por  su  acción  apostólica,  exigida  en  virtud  del  carácter 
de  su  confirmación,  puede  y  debe  engendrar  a  Cristo  en  los  am- 
bientes y  las  personas  que  se  ponen  a  su  alcance.  Cada  cristiano 
fecunda  a  la  Iglesia,  igual  que  la  Iglesia  fecunda  su  vida  espiritual. 
El  misterio  de  la  Iglesia  es  un  misterio  maternal  de  fecundidad  por 
la  fe  y  por  la  gracia:  fecundidad  de  la  Iglesia  y  en  la  Iglesia,  fe- 
cundidad de  las  estructuras  sacramentales  y  de  las  personas  que 
dentro  de  la  comunidad,  y  para  dilatarla,  se  benefician  de  la  ex- 
pansiva energía  divina  que  por  los  canales  de  santificación  nos 
vienen  «desde  arriba».  La  Iglesia,  y  el  cristiano  en  la  Iglesia,  pri- 
mero recibe:  «fíat»,  «hágase  según  tu  palabra»;  después  da,  se 
da.  El  misterio  de  la  Iglesia  consiste  en  reproducir  el  misterio  de 
María. 


2.    Características  del  paralelismo  litúrgico 

Los  textos  litúrgicos  que  nos  hablan  del  paralelismo  entre  Ma- 
ría y  la  Iglesia  se  reconocen  especialmente  deudores  a  la  inspira- 
ción de  San  Agustín.  Delatan  su  ideología  y  su  estilo.  «Se  le  llama 

objeto  directo  de  los  debates  de  la  Academia  Mariana  Internacional  en 
Lourdes  en  1958,  que  le  dedicó  un  volumen,  «María  et  Ecciesia»,  después 
de  haber  dedicado  las  reuniones  de  1950  y  1954,  respectivamente,  a  los 
«Alma  Socia  Christi»  y  «Virgo  Immaculata». 

'°  Pío  XII,  Mensaje  al  Congreso  Manolo gico-Mariano  Internac.  de 
Roma:  AAS  46  (1954)  677-680;  Juan  XXIII,  Motu  proprio  «Maiora  in 
d'ies-i),  del  8  de  dic.  1959,  texto  latino  en  «L'Osservatore  Romano»  4  fe- 
brero 1960. 

"  Recuérdense  algunos  conceptos  escritos  en  la  introd.  a  esta  obra. 
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Virgen  a  la  Iglesia»,  escribe  «Pocos  son  vírgenes  en  la  carne, 
pero  tocios  deben  serlo  en  el  corazón.  La  virginidad  de  la  carne  es 
cuerpo  intacto;  la  del  corazón,  fe  incontaminada».  Y  en  otro  lu- 
gar: «El  Hijo  de  Santa  María  es  Esposo  de  la  santa  Iglesia.  Hizo 
a  ésta  semejante  a  su  Madre:  la  hizo  Madre  para  nosotros  y  se  la 
guardó  Virgen  para  El.  La  Iglesia,  como  María,  tiene  perpetua 
integridad,  fecundidad  incorrupta.  Lo  que  María  mereció  en  su 
carne,  la  Iglesia  mantuvo  en  su  mente.  Pero  aquélla  engendró  a 
uno  solo;  ésta,  a  muchos.  A  muchos  que  tienen  que  ser  congrega- 
dos en  uno  por  Lino» 

Ya  se  ve  por  dónde  va  a  quedar  encauzado  el  paralelismo  Igle- 
sia-María. Basado  en  la  maternidad  virginal,  condición  de  fecun- 
didad tanto  en  María  como  en  la  Iglesia — virginidad  que  en  Ma- 
ría es  integridad  del  cuerpo  y  en  la  Iglesia  de  la  fe — ,  observa 
siempre  la  analogía  fundamental:  María  es  corporalmente  Madre 
de  Dios;  el  cristiano,  y  la  Iglesia,  es  espiritualmente  hijo  de 
Dios  ".  Este  otro  texto  podría  tomarse  como  favorable  a  la  con- 
cepción «eclesiotípica»  de  la  mariología  si  no  fuera  por  las  restric- 
ciones que  líneas  arriba  le  quedaron  hechas :  «María  es  tipo  de  la 
Iglesia.  ^;Por  qué  María  es  Madre  de  Cristo  sino  porque  engendró 
los  miembros  de  Cristo?  Vosotros  sois  miembros  de  Cristo.  ¿Quién 
os  engendró?  Oigo  la  voz  de  vuestro  corazón:  la  Madre  Iglesia. 
Esta  querida  santa  Madre,  semejante  a  María,  es  Madre  y  es  Vir- 
gen. Es  Madre  y  engendra:  ahí  estáis  vosotros» 

Por  fin,  es  de  notar  que  los  textos  litúrgicos  no  sólo  se  mues- 
tran deudores  a  San  Agustín  por  el  estilo  literario  y  el  contenido 
teológico,  sino  también  por  el  modo  directo  de  establecer  el  para- 
lelismo Iglesia-María  sin  ningún  procedimiento  angular.  En  efecto, 
como  ha  sido  demostrado  cumplidamente  la  mayor  parte  de  la 
tradición  patrística  llegó  a  formular  el  tema  de  las  relaciones 
María-Iglesia  a  través  de  una  comparación  separada  de  ambos 
términos  con  Eva.  De  la  semejanza  entre  Eva  y  María,  semejanza 
antitética,  y  entre  Eva  y  la  Iglesia,  como  tipos  o  símbolos  bíblicos 

Enarrat.  in  Ps.  147,10:  ML  37,1920. 

"  Senn.  195:  ML  38,1018. 

De  sánela  virginitate  c.2  (ML  40,397)  :  «También  la  Iglesia  es  a 
la  vez  virgen  y  madre.  María  engendró  corporalmente  al  Cabeza  de  este 
Cuerpo;  la  Iglesia  espiritualmente  engendra  a  los  miembros  de  este  Cuer- 
po. En  ambas  la  virginidad  no  impide  la  fecundidad;  en  ninguna  la  fe- 
cundidad borra  la  virginidad». 

"  Serm.  25,  en  MoRiN,  G.,  Sancli  Augustini  episcopi  Sermones  post 
Maurinos  reperti  (Roma  1930)  p.l63,  cit.  por  Madoz,  La  Iglesia  nuestra 
Madre  (Bilbao  1946)  p.96. 

"  CoATHALEM,  H.,  Le  parallelisme  entre  la  sainte  Vierge  et  l'Église 
dans  la  tradition  latine  jusqu'a  la  fin  du  XII"  siécle:  «Analecta  Grego- 
riana», series  Fac.  Theol.,  sect.B  n.27  (Roma  1954). 
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de  la  historia  de  la  salvación,  vienen  a  deducir  el  paralelismo  entre 
la  Iglesia  y  María,  dos  realidades  misteriosas  a  las  cuales  los  con- 
ceptos bíblicos  proféticos  de  Eva  y  «la  mujer»  (en  el  Génesis  y  en 
el  Apocalipsis)  convenían  analógicamente.  Por  el  contrario,  como 
acabamos  de  ver,  San  Agustín  propone  el  paralelismo  Iglesia- 
María  no  en  dependencia  de  la  comparación  con  Eva,  sino  de  la 
realidad  virginal  de  ambas  maternidades:  la  de  María  y  la  de  la 
Iglesia.  Vamos  a  ver  ahora  que  a  este  procedimiento  directo  y  al 
estilo  y  contenido  teológico  característico  de  San  Agustín  se  vincu- 
lan los  textos  litúrgicos  antiguos  que  establecen  el  enjundioso  para- 
lelismo entre  María  y  la  Iglesia. 

El  paralelismo  litúrgico  Iglesia-María,  único  aspecto  al  cual 
aquí  y  ahora  debemos  limitar  esta  breve  alusión  a  las  relaciones 
entre  María  y  la  Iglesia,  apenas  si  ha  hallado  otra  ocasión  de  ser  ex- 
presado a  no  ser  en  los  textos  de  la  liturgia  mozárabe.  No  es  ésta 
ocasión  propicia  para  elogiar  los  acertados  vuelos  teológicos  de  la 
antigua  liturgia  española;  una  inclinación  partidista  podría  tentar- 
nos con  facilidad.  Bastará  enumerar  algunos  datos  teológicos  im- 
portantes sobre  el  tema  que  nos  ocupa,  los  cuales  mantendrán  su 
constante  influencia  en  el  posterior  desarrollo  del  mismo: 

d)  Se  establece  una  analogía  entre  la  fe  de  María  y  la  de  la 
Iglesia  como  fundamento  de  la  comparación  entre  la  maternidad 
de  ambas.  De  ahí  se  deduce  que  la  Iglesia  es  Madre  porque  nos 
da  la  fe,  «mater  fidei» :  «Por  la  fe  nos  reunimos  en  el  seno  de  la 
Madre  Iglesia»  María  engendró  a  Cristo,  premio  a  su  fe;  la 
Iglesia  hace  engendrar  a  Cristo  al  concebirlo  por  la  fe:  «Tú  que 
concediste  a  María  ser  Madre  y  Virgen,  concede  a  tu  Iglesia  una 
fe  incorrupta  y  una  fecunda  castidad,  y  así  te  podrá  concebir  su 
fe  sin  dudas  y  engendrarte  la  mente  liberada  de  corrupción»  " 
Por  eso  el  sacerdote  pide  para  los  fieles  la  fe,  la  esperanza  y  la 
caridad,  ya  que  Dios,  «que  engendra  nuevos  hijos  en  el  seno  vir- 
ginal de  su  Iglesia,  la  fecunda  con  siempre  nuevas  generaciones, 
permaneciendo  su  virginidad»  '°. 

b)  La  unidad  de  la  fe,  que  viene  comparada  a  la  integridad 
o  virginidad,  aparece  como  condición  y  a  la  vez  como  manifesta- 
ción concreta  de  la  maternidad  de  la  Iglesia.  A  su  vez,  ésta  se 
traduce  prácticamente  en  el  progresivo,  constante  ampliarse  a  sí 
misma,  en  un  continuo  dinamismo  maternal:  aumenta  la  «congre- 
gatio»,  la  comunidad,  y  el  afán  maternal  debe  atender  a  mantener 
unidos  a  los  hijos  en  la  fe  íntegra  y  una,  que  es  siempre  la  raíz 


"  MoOr:  Vives,  n.755;  MoBr:  ML  86,565. 
"  MoMiss:  ML  85,176  y  187. 
"  GrM:  ML  78,91. 
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de  su  fecundidad.  «Por  la  fe  haces  que  los  pueblos  vivan  unánimes 
en  el  seno  de  la  Madre  Iglesia»  Lo  mismo  que  María  se  alegró 
del  fruto  de  sus  entrañas,  así  debe  acompañar  la  alegría  cristiana 
al  fecundo,  indefinido,  parto  de  la  Iglesia:  «Alégrese  la  Iglesia 
por  tanto  pueblo  congregado  como  María  mereció  regocijarse  por 
su  concepción»  "'. 

c)  El  paralelismo  Iglesia-María  encuentra  siempre  dos  limi- 
taciones, que  son  al  mismo  tiempo  dos  canales  de  diferenciación 
y  de  contacto:  una  temporal  y  otra  modal.  La  maternidad  de  la 
Iglesia  se  realiza  continuamente;  la  de  María  aconteció  «de  una 
vez  para  siempre».  Aquélla,  concretada  al  ámbito  espiritual;  ésta, 
más  misteriosa  porque  más  virginal  y  fecunda,  vigorizada  por 
el  Santo  Espíritu,  alcanzó  la  maternidad  corporal.  «Lo  que  fue 
concedido  carnalmente,  pero  singularmente,  entonces  a  María,  aho- 
ra se  realiza  espiritualmente  en  la  Iglesia»  «Tú  que  en  los 
santos  espiritualmente,  en  la  Madre  Virgen  habitaste  también  cor- 
poralmente» 

Estos  conceptos  fundamentales,  que  eran  susceptibles  de  amplio 
desarrollo,  los  encontraron  en  el  célebre  prefacio  mozárabe  de  la 
misa  de  Navidad  '\  No  hay  en  toda  la  liturgia  un  texto  que  con 
tan  ingenua  y  a  la  vez  profunda  belleza  exponga  el  tema  de  las 
relaciones  entre  María  y  la  Iglesia.  «El  Señor  de  su  Madre  se  hizo 
hijo  de  la  Esclava.  El  parto  de  María,  fruto  de  la  Iglesia.  El  que 
por  aquélla  es  engendrado,  por  ésta  es  recibido;  por  aquélla  nace 
pequeño,  por  ésta  es  milagrosamente  acrecido»  («mirificus  di- 
latatur») . 

Tras  esta  enunciación  general,  en  la  aial  se  afirma  la  correla- 
ción entre  ambas  maternidades — «Christum  edere»  y  «Christum 
dilatare»  o  «populum  christianum  congregare» — ,  una  serie  de  es- 
tupendas contraposiciones,  expresadas  en  el  característico  estilo  mo- 
zárabe, que  tanto  tiene  de  agustiniano,  desenvuelve  el  pensamiento 
central:  «María  engendró  la  salud  de  los  pueblos;  la  Iglesia,  los 
pueblos.  Aquélla  llevó  la  vida  en  su  seno;  ésta,  en  el  bauti.smo. 
Cristo  se  infundió  en  los  miembros  de  aquélla;  Cristo  es  revestido 
en  las  aguas  de  ésta».  Se  ve  por  estas  palabras  cómo  el  bautismo 
entra  a  explicar  el  modo  mistérico  de  la  maternidad  dispositiva  d 
la  Iglesia:  las  aguas  bautismales,  al  hacernos  renacer  en  Cristo,  lo 
hacen  renacer  en  nosotros;  hacen  nacer  a  Cristo  en  el  bautizado. 

"  MoOr:  Vives,  n.237.  "  GaG:  ML  72,247. 

MoMiss  (ML  85,187):  «Quod  praestitutum  est  carnaliter,  sed  spi- 
ritualiter,  tune  Mariae,  nunc  spiritualiter  praestetur  Ecclesiae». 

GaG  (ML  72,245):  «Qui  in  sanctis  spiritualiter,  in  Matre  vero 
Virgine  etiam  corporaliter  habitasti». 
"  MoMiss:  ML  85,188-189. 
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«Cuantos  en  Cristo  hemos  sido  bautizados,  de  Cristo  hemos  sido 
revestidos»  (Gal  3,27). 

Presentada  la  analogía  entre  ambas  maternidades,  hace  faltr 
ahora  que  las  diversas  íunciones  a  que  ellas  atienden  vayan  que- 
dando polarizadas,  al  mismo  tiempo  que  entrevistas,  en  una  rela- 
ción dinámica  recíproca.  «Por  María,  el  que  era  nace;  por  la 
Iglesia,  el  pródigo  es  hallado.  En  aquélla  recibe  vida  el  Redentor 
de  las  gentes;  en  ésta,  todo  el  mundo.  Vino  por  aquélla  para  qui- 
tar los  pecados;  quita  por  ésta  los  pecados  por  los  que  vino.  Por 
aquélla  nos  lloró;  por  ésta  nos  cura.  En  aquélla,  niño;  en  ésta, 
gigante:  juguetea  allí,  triunfa  aquí.  Por  aquélla  llevó  pañales; 
por  ésta  sometió  reinos.  Alegró  a  María  con  sus  risas  de  niño;  se 
unió  a  la  Iglesia  con  fidelidad  de  Esposo». 

El  texto  que  transcribimos  aprovecha  a  continuación  esta  alu- 
sión a  los  desposorios  de  Cristo  con  la  Iglesia  para  describir  a  la 
Esposa  '\  Le  dio  los  sacramentos  como  dote  nupcial.  Los  sacra- 
mentos todos,  pero  especialmente  el  bautismo  y  la  eucaristía,  ac- 
tualizan el  misterio  de  la  Iglesia-Esposa,  que  es  un  misterio  esen- 
cialmente maternal.  La  Iglesia  es  Madre  de  los  cristianos  y  Madre 
de  Cristo  en  los  cristianos.  El  comportamiento  de  María  con  Je- 
sús como  con  su  Hijo  alcanza  su  complemento  en  el  de  la  Iglesia 
con  El  como  con  su  Esposo.  María  y  la  Iglesia  constituyen,  en 
consecuencia,  un  unitario  objeto  de  visión  profética.  María  es 
prototipo  de  la  Iglesia,  icono  e  imagen  de  la  Iglesia,  «Urbild  der 
Kirche».  Con  este  mismo  pensamiento  termina  el  texto  mozárabe: 
«Ha  concedido  a  la  Iglesia  lo  que  concedió  a  su  Madre:  ser  fecun- 
da, sin  ser  violada;  engendrar,  pero  sin  corrupción.  A  la  Virgen, 
una  vez;  a  la  Iglesia,  siempre.  Y  sentarse  como  Esposa  en  un 
trono  de  belleza.  Y  multiplicar  sus  hijos  en  su  seno  generoso» 

3.    La  aasunciónn  de  la  Iglesia 

El  desarrollo  relativamente  paralelo  que  están  recibiendo  la 
mariología  y  la  eclesiología  durante  los  últimos  años  nos  lleva  a 
ampliar  la  comparación  analógica  entre  María  y  la  Iglesia  más  allá 
de  la  realización  histórica  de  sus  misterios.  En  efecto,  como  este 
paralelismo  analógico  está  basado  especialmente  en  la  intrínseca 
fecundidad  de  la  fe,  que  aparece  como  indispensable  condición  de 
ambas  maternidades,  en  las  que  se  centra  su  misión  y  su  misterio, 
parece  que  aquél  pueda  y  deba  extenderse  no  sólo  a  los  destinos 
terrenos  de  María  y  la  Iglesia,  sino  también  al  futuro  que  a  ambas 
aguarda.  La  Iglesia  no  sólo  despliega  en  el  tiempo  sus  misterios 
sacramentales  en  función  maternal  sobre  todos  los  hombres.  Cuerpo 

"  Cf.  supra,  p.3.'  c.3,3. 
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místico  de  Cristo,  prolongando  la  misión  maternal  de  María  sobre 
el  cuerpo  y  la  vida  de  Jesús:  su  historia  temporal  y  su  destino  es- 
catológico  pueden  entreverse  por  lo  que  ha  sucedido  a  María.  La 
historia  de  la  Iglesia  comprende  misterios  de  gozo  y  de  dolor 
durante  el  largo  calvario  de  su  maternidad  terrena.  Los  misterios 
gloriosos  le  esperan  al  fin  cuando,  como  a  María,  le  llegue  la  hora 
de  la  resurrección,  la  ascensión  y  la  coronación  en  los  cielos. 

La  maternidad  de  María  y  la  de  la  Iglesia  son  premio  a  su  fe. 
Pero  la  fe  no  es  sólo  «inicio  y  raíz  de  justificación»,  como  enseñó 
Trento.  Es  también  raíz  y  exigencia  de  glorificación.  Ella  «vence 
al  mundo»  (1  lo  5,4) ;  ella,  por  la  gracia  del  Espíritu  Santo,  «nos 
llena  de  gozo  y  de  paz  y  nos  hace  abundar  en  esperanza»  (Rom  15, 
13).  Y  si  a  la  fe  sacramentalizada  en  el  bautismo  y  operante  se  le 
promete  la  salvación  y  el  «pasar  de  la  muerte  a  la  vida»  aunque 
nunca  podamos  estar  del  todo  ciertos  de  la  remisión  de  nuestros 
pecados  ni  de  la  seguridad  de  alcanzar  la  vida  eterna  ''\  cuando  a 
ella  se  le  añade  el  vivificante  vigor  del  alimento  eucarístico  ha- 
llamos que  a  los  que  comen  el  Cuerpo  de  Cristo  les  es  prometida 
la  inmortalidad  de  su  vida,  divinizada  por  la  misma  comunión, 
y  la  indestructible  posesión  de  esta  misma  vida,  «escondida  por 
todos  los  siglos  en  Dios»  (Eph  3,9)  :  «Esta  es  la  voluntad  de  mi 
Padre:  que  todo  el  que  ve  al  Hijo  y  cree  en  El  tenga  vida  eterna 
y  le  resucite  yo  en  el  último  día.  El  que  cree  tiene  vida  eterna.  Yo 
soy  el  pan  de  la  vida :  quien  come  de  este  pan  vivirá  eternamente. 
El  que  come  mi  carne  y  bebe  mi  sangre  tiene  vida  eterna,  y  yo  le 
resucitaré  en  el  último  día»  (lo  6,40.47-55). 

Desde  siempre  ha  creído  la  comunidad  cristiana,  al  menos  im- 
plícitamente, que  la  Virgen,  en  premio  a  su  maternidad  divina, 
que  fue  a  su  vez  premio  a  su  fe  y  a  su  virginidad  humildísima,  no 
ha  de  esperar  al  «último  día»  para  ser  glorificada  en  cuerpo  y 
alma.  Hoy  lo  tenemos,  desde  1950,  definitivamente  declarado: 
misterio  de  la  Asunción  de  María.  Pues  bien,  en  virtud  de  que 
una  misma  fe  y  una  misma  analogía  de  maternidad  sobre  Cristo 
físico  o  místico  emparenta  los  misterios  históricos  de  María  y  de 
la  Iglesia  nos  viene  insistentemente  sugerido,  en  vías  del  mismo 
paralelismo,  que  un  mismo  destino  transhistórico  de  inmortalidad 

^'  «El  que  creyere  y  fuere  bautizado,  se  salvará»  (Me  16,16);  «Ta  fe 
te  ha  salvado;  vete  en  paz»  (Le  8,48);  «El  que  escucha  mi  palabra  y  cree 
al  que  envió,  tiene  vida  eterna  y  no  incurre  en  sentencia  de  condena- 
ción, sino  que  ha  pasado  de  la  muerte  a  la  vida»  (lo  5,24). 

"  «En  esperanza  es  como  hemos  sido  salvados.  Y  si  lo  que  no  vemos 
lo  esperamos,  por  la  paciencia  lo  aguardamos»  (Rom  8,24-25);  «Por  la 
incredulidad  se  desgajaron,  y  tú  por  la  fe  te  mantienes.  No  seas  altanero, 
antes  teme»  (Rom  11,20);  «Con  temor  y  temblor  obrad  vuestra  propia 
salvación»  (Phil  2,12). 
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gloriosa  aguarda  también  a  todos  los  miembros  de  la  Iglesia. 
«A  los  que  justifica  la  fe,  los  glorifica  el  mismo  fin»  Parece 
lógico  que  «quien  brilló  aquí  en  la  aceptación  de  la  fe  contemple 
gozosamente  el  rostro  de  la  Divinidad»  Los  textos  litúrgicos  no 
solamente  fundamentan  en  el  hecho  de  compartir  la  misma  fe  y 
ia  misma  m-aternidad  esta  posibilidad  y  la  garantía  de  esta  espe- 
ranza. Sabedores  de  que  «llevamos  estos  tesoros  en  vasos  de  barro 
quebradizo»  (2  Cor  4,7)  y  de  que  no  es  nada  fácil  «mantener 
firme  hasta  el  fin  la  segura  confianza  del  principio»  (Hebr.  3,14), 
sabedores  también  de  que  María  no  es  solamente  tipo  de  la  Igle- 
sia, sino  además  su  Madre,  solicitan  la  ayuda  de  la  Madre  de  Dios 
y  Madre  de  la  Iglesia:  «Que  por  intercesión  de  María,  cuando 
venga  tu  Hijo  unigénito,  el  Esposo,  podamos  salir  dignamente  a 
su  encuentro  con  lámparas  encendidas» 

Como  se  ve,  todo  el  contexto  litúrgico  parece  sugerir,  al  mis- 
mo tiempo,  no  solamente  una  exigencia  de  la  Asunción  de  María, 
adelantándose  históricamente  a  la  glorificación  de  la  Iglesia  en 
«el  último  día»,  lo  mismo  que  fue  su  adelantada  en  la  fe,  en  la 
asociación  a  la  misión  de  Cristo,  en  el  hecho  y  el  modo,  absoluta- 
mente singular,  de  su  maternidad ;  sino  una  exigencia,  teológica- 
mente lógica,  de  que  el  destino  escatológico  de  la  Iglesia  siga  el 
sendero  que  ya  está  trazado  por  ella.  No  sólo  en  la  trayectoria  de  la 
vida  terrena,  también  en  los  destinos  de  la  esperanza  habrá  de 
conceder  Dios  a  la  Iglesia  «lo  que  concedió  a  su  Madre»,  según 
el  celebrado  texto  mozárabe.  El  que  ha  concebido  a  Cristo,  el  que 
ha  creído  en  la  Palabra  y  en  las  palabras  y  «todo  lo  ha  guardado 
en  su  corazón»,  el  que  se  ha  «revestido»  de  Cristo  y  lo  ha  «dila- 
tado», el  que  lo  ha  recibido  y  se  le  ha  entregado  y  ha  colaborado 
con  El  en  su  Cuerpo  místico  y  ha  «mantenido  la  esperanza»,  éste 
debe  esperar  reunirse  con  los  que  forman  el  luminoso  cortejo  de 
las  bodas  celestiales  (Mt  25,4),  debe  esperar  reunirse  con  Cristo. 
Esposo  de  la  Iglesia,  como  ya  lo  está  desde  el  principio  María,  la 
Madre  de  la  Iglesia  y  tipo  de  la  Iglesia,  en  la  .«Jerusalén  ce- 
lestial»". 

He  aquí,  pues,  un  dato  que  arroja  sobre  el  concepto  litúrgico 
de  la  Iglesia  un  aliento  de  ilusión  y  de  «gozosa  esperanza»  (Rom 
12,12),  al  mismo  tiempo  que  plantea  crudamente  el  dramatismo 
al  que  la  Iglesia  en  cuanto  sociedad  y  comunidad  terrena  ha 
de  someterse  martirialmente  durante  su  actual  etapa  de  lucha.  E.ste 
es  el  tiempo  de  la  Iglesia;  el  que  ha  de  venir  será  el  tiempo  de' 

"  «Ut  quos  iustificabat  fides,  g!orificaret  et  finís». 
"  MoOr:  Vives,  n.241;  MoBr:  ML  86,72. 

GrM:  ML  78,133.190. 
*'  GaG:  ML  72,246. 
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reino.  Cuando  el  reino  llegue,  muchas  de  las  formas  que  actual- 
mente caracterizan  a  la  Iglesia  en  cuanto  terrena  sociedad  con  ma- 
nifestaciones humanas,  demasiado  humanas,  y  toda  su  actual  orga- 
nización exterior,  que  la  debilidad,  la  torpeza  y  la  malicia  de  la 
condición  humana  exige,  todo  esto  será  «asumido»  definitiva- 
mente, transcendido,  suprimido.  No  habrá  fe  ni  esperanza;  sólo 
quedará  la  caridad  (1  Cor  13,13).  No  habrá  templo  ni  altar,  pues 
Dios  y  el  Cordero  serán  el  templo  y  la  antorcha  (Apoc  21,22).  No 
habrá  sacramentos  ni  actualización  mistérica  del  sacrificio,  pues 
que  allí  está  eternamente  presente  y  eficaz  el  Sacerdote  y  el 
sacrificio  únicos  del  único  Mediador  entre  Dios  y  los  hombres. 
Cristo  Jesús  (Hebr  9,1 5ss).  No  es  que  la  Iglesia  pierda  entonces 
toda  su  visibilidad,  por  más  que  esta  categoría  de  visibilidad  ape- 
nas tenga  sentido  en  la  definitiva  comunidad  escatológica  que  será 
el  reino,  sino  que  lo  que  actualmente  constituye  a  la  Iglesia  en 
cuanto  Iglesia  terrena,  es  decir,  su  naturaleza  esencialmente  estruc- 
tural como  instrumento  y  «administradora  de  los  misterios  de 
Cristo»,  su  naturaleza  de  Sacramento  de  Cristo  y  Cuerpo  místico 
de  Cristo,  será  definitivamente  «asumida»  por  la  personal,  inmedia- 
ta, presencia  de  Dios  y  del  Verbo  encarnado  Redentor  en  la 
unidad  del  Espíritu.  Este  mismo  Espíritu,  que  en  la  actual  Iglesia 
histórica  establece  la  garantía  de  vitalidad  sobrenatural  en  la 
estructura  sacramental,  será  el  que,  cuando  llegue  la  «asunción  de 
la  Iglesia»,  realizará  personal  e  inmediatamente,  sin  intermediario 
sacramental  ni  jerárquico  alguno,  sin  otro  sacerdocio,  la  eterna 
«unidad  en  el  Espíritu  Santo»  que  será  la  Iglesia  del  reino,  y  que 
«vivirá  y  reinará  con  el  Padre  por  Cristo  por  todos  los  siglos  de 
los  siglos». 

Mientras  esto  llega,  la  Iglesia  es  aquí  militante  y  peregrina 
La  realización  histórica  de  su  misión  maternal,  misteriosa  y  mila- 
grosa requiere  constantemente  de  ella  el  coraje  de  afrontar  un 
continuo  martirio.  Es  su  gloria  crecer  entre  adversidades  con  la 
ayuda  de  Dios,  que  a  veces,  como  Cristo  en  el  lago,  parece  lejano 
o  indiferente  Y  lo  mismo  que  a  Cristo,  no  son  sus  enemigos 
declarados  los  que  más  le  perjudican,  sino  los  que  orguUosamente 
la  desprecian,  acaso  la  envidian  por  su  sobrenatural  poder  de 
convicción  y  le  arrebatan  la  libertad  de  acción  y  la  posibilidad  de 
eficacia.  Comunidad  de  culto,  comunidad  evangélica,  bautismal, 
eucarística.  Pero  comunidad  esencialmente  histórica,  afectada  in- 
ternamente por  la  temporalidad  y  por  los  devastadores  efectos  del 
inquieto  oleaje  de  las  pasiones  humanas.  El  pueblo  cristiano  es  un 

Cf.  H.  DE  LuBAC,  Corpus  Mysticum  p.2.';  Id.,  Aíeditació»  sobre  la 
Iglesia  (Bilbao  1959)  p.l79;  J.  Madoz,  o.c,  p.lO,  etc. 
"  Cf.  GrM:  ML  78,182. 
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«pueblo  llamado  a  la  eternidad»,  como  nos  han  enseñado  algunos 
textos  litúrgicos.  Ser  miembro,  poder  ser  miembro  de  la  comuni- 
dad eterna  de  los  cielos,  de  la  Iglesia  «asumida»  y  «asunta»,  re- 
quiere haberlo  sido,  de  algún  modo,  de  su  anticipación  histórica; 
la  misma  Ciudad  camina  en  la  tierra  y  ya  está  en  el  cielo  Pero 
mientras  el  tiempo  se  hace  tempiternidad,  esta  Iglesia  que  algún 
día  tendrá  su  «asunción»  debe  luchar  por  ser  fiel  a  Cristo  y  por 
ejercer  eficazmente,  a  pesar  de  todos  y  de  sí  misma,  la  misión 
maternal  que  El  le  confió. 

De  «esta  futura  gloria  se  nos  da  una  prenda  y  una  promesa» 
en  los  misterios  litúrgicos  que  la  Iglesia  ahora  ejerce.  La  liturgia 
es  renovación  y  actualización;  es  «memoria»  de  lo  pasado,  pero  es 
principalmente  tensión  de  futuro.  No  lo  preexistente,  sino  lo  esca- 
tológico,  constituye  el  ejemplar  de  la  liturgia  cristiana  ^\  La  litur- 
gia terrena  permanece  unida  a  la  celestial,  según  los  mismos  textos 
litúrgicos,  porque,  más  que  renovación  de  los  misterios  salvadores 
realizados  por  Cristo  «de  una  vez  para  siempre»,  presiente  y  pre- 
para para  la  metahistórica  celebración  del  definitivo  culto  al  Padre 
por  Cristo  en  el  reino.  Le  pedimos  que  «una  nuestras  voces  a  las 
de  los  ángeles  para  que,  lo  mismo  que  ellos  lo  alaban  en  la  excelsa 
bienaventuranza,  así  nosotros  podamos  alabarle  en  esta  peregrina- 
ción» Como  en  una  caravana  en  el  desierto — y  desierto  es  el 
mundo  para  los  cristianos,  en  el  que  «estamos,  pero  del  que  no 
somos» — ,  todo  en  la  Iglesia  del  tiempo  es  tensión  hacia  «la  patria 
de  la  claridad  eterna» ;  todo  nos  arrebata  de  este  «valle  de  lá- 
grimas» y  nos  incita  a  «buscar  lo  de  arriba»  (Col  3,1),  a  amar 
las  cosas  invisibles  que  esperamos  El  cielo  y  Ja  tierra,  Dios,  los 
ángeles,  los  santos  ya  «asumidos»,  nosotros  los  peregrinos,  el  mun- 
do entero  de  la  creación,  escenario  heroico  del  hombre,  todo  ha 
sido  unido  por  el  hecho  único  de  la  Encarnación  y  el  glorioso  re- 
torno de  la  Ascensión  del  Señor  a  los  cielos.  La  Iglesia  del  tiempo 
lo  encontrará  de  nuevo.  Porque  El  ha  prometido  que  volverá  a 
desposarse  con  ella  en  «el  último  día».  Pero  ya  ahora,  anhelante 
de  ensueño  y  esperanza,  Esposa  «adornada  con  sus  mejores  joyas», 
canta  al  Señor  de  los  cielos,  «con  los  ángeles  y  arcángeles,  el  ince- 
sable 'Santo,  Santo,  Santo'». 

"  Cf.  S.  AUGUSTINUS,  Senn.  105  n.9  (ML  28,622);  S.  Thomas,  In 
Eph.  c.lll  p.3.':  «Allí  está  la  verdadera  Iglesia,  nuestra  Madre;  a  ella 
tendemos.  A  ella  tiende  a  imitar  nuestra  Iglesia  militante». 

Cf.  M.  Pinto,  O  valor  teológico  da  liturgia  (Braga  1952)  p.l78. 
186.271-276. 

Liturgia  de  Lyáii,  Missale  Romanum  ¡n  quo  antiquí  ritus  lugdu- 
nenses  servantur  (Lyón  1934)  p.l97. 
"  BracMiss,  orat.  ¡n  vig.  Epiph. 

«In  invisibilium  amorem  rapiamur»  (RomMiss,  pref.  de  Navidad). 
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Por  todo  esto,  la  Iglesia  puede  esperar,  mientras  sigue  des- 
empeñando, como  la  Virgen,  su  misteriosa  y  martirial  y  milagro- 
sa misión  de  ser  Madre  de  todos  los  hombres.  La  Iglesia  será 
«asumida».  La  Iglesia  se  hará  reino  y  patria  de  los  exiliados,  de 
los  militantes,  de  los  peregrinos.  Puerto  definitivo.  Casa  cuyas 
piedras,  misteriosamente,  serán  los  mismos  salvados.  Rebaño  de- 
finitiva e  irrevocablemente  incorporado  al  Cordero,  porque  durante 
el  largo  camino  habrá  sido  alimentado  con  su  carne  y  su  sangre. 
Jerusalén  celestial.  Y  la  liturgia  será  ya  canto  indefinido,  vida,  sóio 
vida  interminable,  sólo  perfecta  posesión,  interioridad,  apertura 
indefinida  al  despliegue  sin  velos  de  unos  misterios  divinos  que, 
por  ser  objetivamente  infinitos,  requerirán  una  inacabable  eterni- 
dad para  ser  gozados  en  constante  ensimismamiento,  sin  poder 
llegar  jamás,  por  ser  divmos,  a  ser  comprendidos.  Cuando  llegue 
esta  segunda  «plenitud  del  tiempo»,  la  fe  de  la  Iglesia,  la  misión 
maternal  de  la  Iglesia,  la  vigilia  litúrgica  de  los  tiempos,  será 
premiada  con  el  mismo  gozo  de  gloria  infinita  con  que  ya  ha  sido, 
en  su  Asunción,  la  que  es,  además  de  Madre  de  la  Iglesia,  su 
figura  y  su  espejo.  Dios  «concederá»  a  la  Iglesia  lo  mismo  que 
otorgó  a  su  Madre».  Y  ésa  será  la  «asunción  de  la  Iglesia»  y  su 
coronación. 

Parece  que,  tras  este  mensaje  de  optimismo,  a  los  textos  litúrgi- 
cos no  les  queda  sino  invitarnos  a  orar  por  la  Iglesia  para  que 
estas  firmes  esperanzas  se  cumplan  efectivamente  en  todos  los  que 
ahora  somos  Iglesia.  «Señor,  consuela  y  fortalece  el  ánimo  de  tu 
piadosa  Iglesia,  y,  ya  que  tiene  que  llorar  a  los  que  se  pierden  o 
caen,  se  goce  inmensamente  con  nosotros  cuando  resucitemos»  . 
«Señor,  Dios  omnipotente,  aumenta  la  fe  de  tu  Iglesia,  guarda  su 
esperanza,  protege  su  caridad»  «Señor,  te  lo  rogamos :  dirige 
desde  el  cielo  a  tu  Iglesia.  Lo  mismo  que  antes  del  principio  del 
mundo  fue  pensada  por  ti  y  está  en  ti,  así  por  ti  llegue  hasta  la 
plenitud  de  gloria  que  le  has  prometido»  ■". 

La  Iglesia  es  una  comunidad  de  oración;  pero  ella  misma 
necesita  nuestra  oración.  Es  una  comunidad  de  santificación  y  de 
sacrificio;  pero  ella  misma  requiere  nuestra  santidad  y  nuestros 
sacrificios.  El  camino  de  la  Iglesia  no  está  lleno  de  luz,  sino  de 
sombras.  Esposa  y  Madre,  no  le  ciñe  una  corona  de  rosas,  sino 
de  espinas.  Su  ambiente  no  es  el  triunfo,  sino  el  trabajo  y  el 
servicio ;  su  vocación  de  ahora  no  es  la  gloria,  no  es  el  espectáculo 
ni  el  esplendor,  no  es  la  facilidad  ni  el  compromiso,  sino  la  inte- 
rioridad y  el  silencio  espirituales,  la  sincera  experiencia  religiosa, 


"  MoOr:  Vives,  n.432. 
"  Le:  ML  55,111. 


"  GaG:  ML  72,282. 
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ia  vivencia  de  la  filiación  divina,  el  clamor  contra  toda  injusticia, 
el  servicio  y  el  cariño  a  los  pobres,  a  los  despreciados,  a  los  mise- 
rables, a  los  que,  como  ella,  «no  son  de  este  mundo». 

Con  relativa  facilidad  se  ha  padecido  un  penosísimo  efecto  de 
óptica  en  todos  estos  largos  siglos  que  ha  durado  la  «era  cons- 
tantiniana».  Se  podía  llegar  a  creer  que  la  Iglesia  era  más  auténti- 
camente Iglesia  cristiana  cuando  más  apoyada,  es  decir,  en  realidad, 
cuando  más  sometida  estaba  a  los  poderes  terrenos;  cuando  era 
públicamente  aplaudida  y  masivamente  aceptada;  cuando,  acaso 
inconscientemente,  transformaba  su  misión  de  interioridad  y  efi- 
cacia espiritual  en  interpretación  y  en  espectáculo.  La  Historia, 
antigua  y  reciente,  puede  aleccionarnos  para  que  no  nos  sea  negado 
ya  entrever  el  inmenso  riesgo  de  inmersión  y  confusión  que,  con 
vistas  a  la  actual  naturaleza  de  la  Iglesia  y  a  su  definitiva  «asun- 
ción», tales  facilidades  implican. 

Pero  quizá  también  podamos  aspirar  a  descubrir  la  naturaleza 
martirial  de  la  Iglesia  en  el  doble  aspecto  que  intermitentemente 
presenta  la  espléndida  plaza  de  San  Pedro  de  Roma.  En  las  gran- 
des manifestaciones — todo  un  Año  Santo,  la  coronación  de  un 
nuevo  Pontífice,  una  canonización,  la  solemne  apertura  de  un 
concilio — ,  todo  es  en  ella  esplendor,  victoria,  púrpura  y  ruido 
Parece  entonces  el  Vaticano  la  capital  de  una  Iglesia  que  ya  hu- 
biera alcanzado  su  meta.  Pero  no.  Es  sólo  un  espejismo;  es  un  alto 
en  el  camino.  Cuando  las  solemnidades  pasan,  cuando  desde  la 
cúpula  de  Miguel  Angel  hasta  el  «viccolo»  ciego  de  un  rincón 
del  Lungotevere  se  han  trenzado  las  sombras  de  la  noche,  cuando 
sobre  el  silencio  sobrecogedor  tan  sólo  emerge  el  rumor  de  aquellas 
fuentes  y  el  eco  de  unos  pasos,  entonces  comienzan  a  brillar  al- 
gunas ventanas  hasta  las  altas  horas,  y  uno  adivina  serenas  frentes 
pensativas  y  corazones  paternales  inclinados  desveladamente  sobre 
los  problemas  espirituales  del  mundo.  Y  entonces  es  el  Vaticano 
la  capital  de  una  Iglesia  que  es  más  la  Iglesia  verdadera:  una 
Iglesia  que  trabaja,  que  pena  y  que  sufre;  una  Iglesia  de  las  mi- 
siones y  del  silencio;  una  Iglesia  que  cada  día  medita,  y  ora,  y 
mira  al  Espíritu  para  que  le  siga  marcando  su  camino.  La  Iglesia 
del  misterio,  el  milagro,  la  misión  y  el  martirio.  La  Iglesia  una, 
santa,  católica  y  apostólica.  La  Iglesia  Madre.  Y  siempre,  tanto 
cuando,  como  María,  recita  sus  breves  misterios  de  gozo  como 
cuando,  más  largamente,  más  inacabadamente,  le  toca  caminar 
por  sus  misterios  de  dolor,  hasta  que  llegue  la  gloria  de  su  «asun- 
ción», siempre  aquellas  inamovibles,  robustas,  sólidas  coluniiias 
berninianas.  que  infunden  confianza  y  que  se  abren  como  en  un 
abrazo  cósmico  hacia  todos  y  hacia  todo.  El  mismo  abrazo  paternal 
del  Papa,  cabeza  visible  de  esta  Iglesia  Madre,  Cuerpo  místico  de 
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Cristo.  El  mismo  abrazo  y  la  misma  invitación  que  las  manos  y  los 
brazos  del  Papa  trazan  cuando  saluda  y  bendice. 

Cuando  se  contempla  la  Iglesia  «desde  arriba»,  como  hay  que 
mirar  todas  las  cosas  sobrenaturales,  que,  por  serlo,  vienen  «de 
arriba»,  deben  desaparecer  los  recelos.  Tan  sólo  nos  toca  a  nos- 
otros purificar  la  conciencia  y  mirarla  con  sinceridad.  Porque  ella, 
nuestra  Madre,  se  nos  insinúa  por  sí  misma.  Como  todas  las  ma- 
dres, es  una  Madre  verdadera.  Si  la  admiración  y  el  amor  van 
delante,  no  tardará  mucho  en  seguirles  nuestra  lenta  razón.  Má.s 
que  nunca,  la  misión  de  la  Iglesia  en  el  mundo  es  hoy  una  misión 
maternal.  De  misterio  litúrgico,  de  milagro  de  unidad,  de  misión 
apostólica,  de  martirio  de  sencillez  y  autenticidad.  Más  que  nunca 
debe  centrar  su  atención  en  el  testimonio  concreto,  en  demostrar 
a  los  hombres — y  no  con  palabras  que  pasan  y  no  defienden,  sino 
con  hechos — que  realmente  «no  puede  tener  a  Dios  por  Padre 
quien  no  tiene  a  la  Iglesia  por  Madre». 

En  esta  misión  todos  los  cristianos  estamos  comprometidos. 
Puesto  que  nosotros  somos  la  Iglesia  y  la  Iglesia  es  nosotros.  No 
hay  mayor  honor.  No  hay  mayor  martirio.  En  esta  tarea  bien  vale 
la  pena  colaborar,  bien  vale  la  pena  consumir  la  vida.  Sigue  pe- 
renne el  valor  del  lema  de  Santa  Teresa:  Dichosas  vidas  las  que 
acabaren  en  servicio  de  la  Iglesia. 
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1S»7  SUMA  IbOLUOlCA.  T.  xvi  y  ÚLUMO;  Tratado  de  ios  novísimos.  Indice 
de  conceptos  de  los  16   volúmenes. — 125  tela,   170  piel. 

31  OBRAS  LllERARlAS  Dt  RAMON  LLULL.— 55  lela,  100  piel. 

32  VlUA  DE  NUhSlRO  SEÑOR  JESUCRISIÜ,  por  A.  Fernández,  S.I.  (Ago- 
lada ) 

33  OBRAS  COMPLETAS  DE  JAIME  BALMES  (8  v.).  T.  i:  Biografía  y  Epis- 
tolario.—5i}  lela,  95  piel. 

37  OBRAS  COMPLfclAS  DE  JAIME  BALMES.  T.  II ;  Filosofía  fundamental 
(2.*  ed.).— 100  lela. 

42    OBRAS   COMPLhlAS   DE  JAIME  BALMES.   T.    III ;    Filosofía  elemental  y 

El  criterio.  (2."  ed.).— 100  tela. 
418    OBRAS    CUMPLtlAs    Dt    JAIME    BALMES.    T.    IV :    El  protestantismo 

comparado   con  el   catolicismo. — 50  tela,  95  p.el. 
51    OBRAS   COMPLETAS   DE   JAIME   BALMES.    T.    v;    Estudios  apologéticos. 

Canas  a  un  esceptico.  Estudios  sociales.   Del  clero  católico.  De  Cataluña. — 

50  tela,  95  piel. 

62  OBRAS  COMPLETAS  DE  JAIME  BALMES.  T.  VI :  Escritos  políticos.— 
50  tela,   95  piel. 

68  OBRAS  COMPLETAS  DE  JAIME  BALMES.  T.  vil:  Escritos  políticos  {2.'). 
50   lela,   95  piel. 

67  OBRAS  COMPLETAS  DE  JAIME  BALMES.  T.  Vlii  y  ÚLTIMO:  Biografías. 
M  scetaneas.    fnmeros   escritos,    foesias.  Indices.- — 50   tela,    95  piel. 

34  LOS  GRANDES  lEMAS  DEL  ARTE  CRISTIANO  EN  ESPAÑA.  T.  i; 
Nacimiento  e  injancia  de  Cristo,  por  F.  J.  Sánchez  Cantón.  304  láminas. — 
Agolada  lela,   115  piel. 

04    LOS   GRANDES    ItMAS    DEL   ARTE   CRISTIANO   EN   ESPAÑA.   T.  li: 

Criíio  en  el  Evangelio,  por  F.  J.  SANCHEZ  Caniún. — 60  tela,   105  piel. 
47    LOS   GRANDES   TEMAS   DEL   ARTE   CRISllANO   EN  ESPAÑA.    T.  ni: 

La  pasión  de  Cristo,  por  J.  Camón  Aznar.  303  láms. — Agbiada  lela,  105  piel. 
36    MISIERIOS  DE  LA  VIDA  DE  CRISTO,  por  Francisco  Suárez,  S.l.  (2  v.). 

T.  1.^5  tela,  90  piel. 
55    MISTERIOS  DE  LA  VIDA  DE  CRISTO,  por  F.  Suárez,  S.I.  T.  ii  y  tjLTl- 

MO. — Agolada  en  tela,   105  p.el. 

38  MISTICOS  FRANCISCANOS  ESPAÑOLES  (3  v.).  T.  i:  Alonso  de  Ma- 
drid ;  Arte  para  servir  a  Dios  y  Espejo  de  ilustres  personas.  Francisco 
DE  Osuna  ;   Ley  de  amor  santo. — 45  tela,  90  piel. 

44  MISTICOS  FRANCISCANOS  ESPAÑOLES.  T.  II ;  Bernardino  DE  Lare- 
DO;  Subida  del  monte  Aion.  Anioniü  de  Guevara;  Oratorio  de  religiosos 
y  ejercicios  de  virtuosos.  Miguel  de  Medina;  Infancia  espiritual.  Beato 
Nicolás   Factor  :    Docir.na  de  las   tres  vias. — 50  tela,   95  piel. 

46  MISIICOS  FRANCISCANOS  ESPAÑOLES.  T.  iii  y  Oliimo;  Diego  DE 
Estella  ;  Meditaciones  del  amor  de  Dios.  Juan  de  Pineda;  Declaración 
del  "Pater  noster".  Juan  de  los  Angeles;  Manual  de  vida  perfecta 
Esclavitud  mañana.  Melchor  de  Cetina;  Exhortación  a  ta  verdadera  de- 
voción de  la  Virgen.  Juan  Bautista  de  Madrigal:  HomiUario  evangélico. — 
50  tela,  95  piel. 

M   NUEVO  TESTAMENTO,   de  NAcar-Coluno*.  (Agoud«.) 


43    NtJEVO  TESTAMENTO,  por  J.  M.  Bover,  S  I.  (Agotada.) 

4B    LAS  VIRGENES  CRISTIANAS  DE  LA   IGLESIA   PRIMITIVA,  por   F.  de 

B.  VizMíNos,  S  I. —Agotada  en  tela.  125  piel. 
54    HISTORIA   DE  LA  IGLESIA  CATOLICA   (4  v.).  T.   i:    Edad  Antigua,  por 
B    LiOKr*.  SI    (3*  ed^— 115  tela.   160  piel. 
104    HISTORIA  DE  LA  IGLESIA  CATOLICA.  T.  IT;   Edad  Media,  por  R.  Gar- 

cfA  ViiiosiADA.  S.I.  (2."  ed.V— 115  tela.  160  piel. 
199    HISTORIA    DE    LA    IGLESIA    CATOLICA.   T.    Iii :    Edad   Nueva,    por  los 
PP.  R.  García  Viliosi  ada  y  BüRNARniNO  Llorca,  S.I.— 130  tela,  150  plástico. 

76  HISTORIA  DE  LA  IGLESIA  CATOLICA,  T.  TV  y  Clttmo:  Edad  Moder- 
na (2."  ed  )  — 110  tela.    155  piel 

58  OBRAS  COMPLETAS  DE  AURELIO  PRUDENCIO,  en  latín  y  castellano.— 
50   tela.   95  piel. 

59  COMENTARIOS  A  LOS  CUATRO  EVANGELIOS,  por  Maldonado,  SI 
(3  v.>.  T    i:    San   Mateo  — 95  tela.   140  piel. 

73  COMENTARIOS  A  LOS  CUATRO  EVANGELIOS,  por  Maldonado,  SI 
T.  TT :   San  Marcos  y  San  Lucas.  (Agotada.) 

112  COMENTARIOS  A  LOS  CUATRO  EVANGELIOS,  por  Maldonado,  SI 
T    III    V  rtiTiMD-    San   ]¡inn — 70  tela.    115  piel. 

eO    CURSUS  PHILOSOPHICUS.  T.  v:    Theologia  naturalis.  por  J.  Hellín,  S  I 

Agotada  en  tela    110  piel, 
ei    SACRAE  THEOLOGIAE  SUMMA  (4  v.).  T.  i:   Introductio.  De  revelatione 

De  Ecrlesia.  De  Scriptura,  por  M.  NiCOLAU  y  J.  Salaverri,  S.I.  (5.*  ed.).— 

140  tela.  185  piel. 

90  SACRAE  THEOLOGIAE  SUMMA.  T.  it:  De  Deo  uno  el  trino.  De  Deo 
creante  et  elevante.  De  peccatis,  por  J.  M.  Dalmíu  y  J.  F.  SagOÉs,  S.I. 
(3."  ed  )  — rn  tela.   165  piel. 

82  SACRAE  THEOLOGIAE  SUMMA.  T.  iit:  De  Verbo  incarnoto.  Mariolo- 
gia.  De  gratia.  De  virtutihus.  por  J.  Solano,  J.  A.  de  Aldama  y  S.  GoN- 
zXtpz.   si.   (4*  ed)— 115  tela.    160  piel. 

73  SACRAE  THEOLOGIAE  SUMMA.  T.  iv  y  tÍLTiMO:  De  sacramenlis.  De 
nnvissimis.  por  J.  A.  Al  dama.  F  de  P.  SoLÍ,  S.  GoNZÍLEZ  y  J.  F.  Sa- 
oOlfs.   S  I.   (4  *   ed  ).— 135   tela.    1R0  piel. 

63  SAN  VICENTE  DE  PAUL;  BIOGRAFIA  Y  ESCRITOS  (2.*  ed.).— f  tela. 
130  piel. 

ft5    PADRES  APOSTOLICOS,  por  D.  Ruiz  Bueno.  (Agotada.) 

67  ETIMOLOGIAS,  de  San  Isidoro  de  Sevilla.  (Agotada.) 

68  EL  SACRIFICIO  DE  LA  MISA,  por  Jungmann,  SI.  (3.'  ed.).— 125  tela, 
170  piel 

70  COMENTARIO  AL  SERMON  DE  LA  CENA,  por  J.  M.  BovER,  S  I.  (2.'  ed.) 
60  tela.  105  piel. 

71  TRATADO  DE  LA  SMA.  EUCARISTIA,  por  Alastruey  (2.'  ed.).— 45  tela. 
90  piel. 

74  OBRAS  COMPLETAS  DE  SANTA  TERESA  DE  JESUS  (3  v).  T.  l;  Bi- 
hlingrafia.  Biografía.  Libro  de  la  Vida,  escrito  por  la  Santa.  Edición  por 
Efrín  de  \  k  Madre  de  Dios  y  Otilio  del  Nifio  Jesi^s — 100  tela,  145  piel. 

120  OBRAS  COMPLETAS  DE  SANTA  TERESA  DE  JESUS  T  ii ;  Camino 
de  perfección.  Moradas  del  castillo  interior.  Cuentas  de  conciencia.  Apun- 
taciones. Meditaciones  sobre  los  contares.  Exclamaciones.  Libro  de  las 
Fundaciones.  Constituciones.  Visita  de  Descalzas.  Avisos.  Desafio  espiri- 
tual. Vejamen.  Poesías.  Ordenanzas  de  una  cofradía,  por  Efrén  de  la  Ma- 
dre DE  Dios.   O  C  D  — 80  tela,    125  piel. 

189  OBRAS  COMPLETAS  DE  SANTA  TERESA  DE  JESUS.  T.  ITT  y  último; 
Introducción  general,  por  Efrén  de  LA  Madre  DE  Dios  y  Otger  Steggink 
Epistolario     Memoriales.    Letras   recibidas.    Dichos. — 125   tela,    170  piel. 

75  ACTAS  DE  LOS  MARTIRES,  por  D.  Riiiz  Bueno  (reimp.)  — 125  tela. 

77  SUMMA  THEOLOGICA  S.  Thomae  Aquinatis.  cura  fratrum  eiusdem  Or 
dinis,  in  quinqué  volumina  divisa.  Vol.  i:  Primera  pars  (3.*  ed  ). — 75  tela,  120  piel 

80  SUMMA  THEOLOGICA  S.  Thomae  Aquinatis.  VoI.  ii  ;  Prima  secunda 
(3.*  ed.).— 110  tela. 

81  SUMMA  THEOLOGICA  S.  Thomae  Aquinatis.  Vol.  in:  Secunda  secundat 
(3.'  ed  ).— 140  tela. 

83  SUMMA  THEOLOGICA  S.  Thomae  Aquinatis.  Vol.  iv;  Tertia  parí  — «O  tela, 

135  piel. 

87  SUMMA  THEOLOGICA  S.  Thomae  Aquinatis.  Vol  v  y  (5ltimo;  Supple- 
mrntum    lndiie\  (2  *  ed  ) — 110  tela.  I'>5  p'el 

78  OBRAS  ASCETICAS  DE  SAN  ALFONSO  MARIA  DE  LIGORIO  (2  v.,. 
T.  i:    Obras  dedicadas  al  pueblo  en  general. — 70  tela,  115  piel. 

113  OBRAS  ASCETICAS  DE  SAN  ALFONSO  MARIA  DE  LIGORIO.  T.  II  y 
último;  Obras  dedicadas  al  clero  en  particular. — 75  tela.  120  piel. 

82  OBRAS  COMPLETAS  DE  SAN  ANSELMO  (2  v.).  Ed.  bUingüe.  T.  i.— 
70  tela.  115  piel. 

100    OBRAS  COMPLETAS  DE  SAN  ANSELMO  T.  ii  y  último  — 70  tela.  115  piel. 

84  LA  EVOLUCION  HOMOGENEA  DEL  DOGMA  CATOLICO,  por  F.  Ma- 
RÍN-Soijk.  O  P.   (Agotada  ) 


88  EL  CUERPO  MISTICO  DE  CRISTO,  por  E.  Saukas,  O.P.  (2.*  ed.).— SO  tela 
125  piel. 

86  OBRAb  COMPLETAS  DE  SAN  IGNACIO  DE  LOYOLA.  Ed.  crítica  de 
C.  ut  Dalmases  e  I.  Iparraguikre,  S.l.  (Agotada.) 

88  TEXTOS  EUCARISTICOS  PRIMITIVOS  (2  v.).  Ed.  bilingüe,  por  J.  Sola- 
no, iy.l.  T.  1.— 75  tela,  120  piel. 

118  TEXTOS  EUCARISTICOS  PRIMTIIVOS.  Ed.  bilingüe,  por  J.  Solana,  S.I. 
T.  II  y  ÚLTIMO. — «5  tela,   130  p  ei. 

89  OBRAS  COMPLETAS  DEL  BEATO  JUAN  DE  AVILA  (3  v.).  Ed.  crítica. 
T.  I:    Epistolario.  Escritos  menores,  por  L.  Sala  Balust. — 75  tela,   120  piel. 

103  OBRAS  COMPLETAS  DEL  BEAIO  JUAN  DE  AVILA.  T.  II :  Sermones. 
Platicas  espirituales,  por  L.  Sala  Balbsi. — 85  tela,  130  piel. 

91  LA  EVOLUCION  MISTICA,  por  J.  G.  Arintero,  O.P.  (2.'  ed.).— 100  tela, 
145  piel 

98  PHILOSOPHIAE  SCHOLASTICAE  SUMMA  (3  v.).  T.  i:  Iniroductio.  Lo- 
giia,  Critiia,  Mctaphysica,  por  L.  Salcedo  y  J.  Iturrioz,  S.I.  (2.*  ed.). — 
95  tela,  140  piel. 

137  PHILOSOPHIAE  SCHOLASTICAE  SUMMA.  T.  Il:  Cosmología,  Psycho- 
logiu,  por  J.  Hellín  y  F.  M.  Palmés,  S.l.  (2.*  ed.).— 105  tela.  150  piel. 

92  PHILOSOPHIAE  SCHOLASTICAE  SUMMA.  T.  iii  y  i3lti.sio:  Theodicea, 
Ethua.  por  J.  Hellín  e  1.  (jonzalez,  b.l.  (2.*  ed  ). — 95  lela,  140  piel. 

93  THEOLOGIAE  MORALIS  SUMMA,  por  M.  Zalba,  S  I.  (3  v.).  T.  i:  Theo- 
logia  moralis  fundomentatis.  De  virtutibus.  De  virtute  religionis  (2.*  ed.). 
(Agotada.) 

106  THEOLOGIAE  MORALIS  SUMMA,  por  M.  Zalba,  S  I.  T.  ii :  Theologia 
moralis  specialis.  De  mandáis  Del  el  Eccletiae.  De  slalibus  parlUularibus 
(2."  ed  ).  (Agotada.) 

117  THEOLOGIAE  MOROLIS  SUMMA,  por  M.  Zalba,  S.I.  T.  iii  y  último: 
Theologia  moralis  specialis.  De  sacramentis.  De  deliclis  el  poenis  (2.*  ed.). 
(Agotada.) 

a*    SUMA  CONTRA  LOS  GENTILES,  de  Santo  TomXs  de  Aquino  (2  v.).  Edi- 
ción bilingüe.  T.  I :  Libros  I  y  II.  (Agotada.) 
102    SUMA  CONTRA  LOS  GENTILES,  de  Santo  Tomís.  T.  ii  y  último:  U- 
bros  III  y  IV.  (Agotada.) 

96  OBRAS  DE  SANIO  TOMAS  DE  VILLANUEVA.  Sermones  de  la  Virgen 
Maria  (primera  versión  al  castellano)  y  Obras  castellanas. — 65  tela,   110  piel. 

97  LA  PALABRA  DE  CRISTO  (10  v.).  Repertorio  orgánico  de  textos  para  el 
estudio  de  las  homilías  dominicales  y  festivas,  por  Angel  Herrera  Oria, 
obispo  de  Málaga.  T.  i:  Adviento  y  Navidad  (3.*  ed  ). — 115  tela,  135  plástico. 

119  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  ii:  Epifanía  a  Cuaresma  (2."  ed.).— 
100  tela,  145  piel. 

123    LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  iii:  Cuaresma  y  tiempo  de  Pasión  (2.*  ed.). 

100  tela,   145  piel. 

139  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  IV:  Ciclo  pascual  (2.'  ed.).— 100  tela,  145  piel. 
133    LA   PALABRA   DE   CRISTO.   T.    v:    Pentecostés  (!.')  (2.*   ed.).— 100  lela, 

145  piel. 

138  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  vi:  Pentecostés  (2.')  (2.*  ed.).— 120  tela, 
165  piel. 

140  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  vii :  Pentecostés  (3.')  (2.*  ed.).— 125  tela, 
170  piel. 

107  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  viii;  Pentecostés  (4.').— 100  tela,  145  piel. 
167    LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  ix:   Fiestas  (i.*)— 100  tela.  145  piel. 

183  LA  PALABRA  DE  CRISTO.  T.  X  y  último:  Fiestas  (2.').  Indices  gene- 
rales.— 115  lela,  160  piel. 

101    CARTAS  Y  ESCRITOS  DE  SAN  FRANCISCO  JAVIER.— «O  tela,  105  piel. 

105  CIENCIA  MODERNA  Y  HLOSOFIA,  por  J.  M.  RiAZA,  S  I.  (2.*  ed.).~ 
125  tela,  145  plástico. 

108  TEOLOGIA  DE  SAN  JOSE,  por  B.  Llamera,  O.P.— 65  tela,  110  piel. 

100  OBRAS  SELECTAS  DE  SAN  FRANCISCO  DE  SALES  (2  v  ).  T.  I:  Intro- 
ducción a  la  vida  devota.  Sermones  escogidos.  Conversaciones  espirituales. 
Alocución  al  Cabildo  Catedral  de  Ginebra. — 65  tela,  110  piel. 

127  OBRAS  SELECTA.-»  Dt  SAN  FRANCISCO  DE  SALES.  T.  II  y  último: 
Tratado  dei  amor  de  Dios.  Constituciones  y  Directorio  espiritual.  Frag- 
mentos del  epistolario.   Ramillete  de  cartas  enteras. — 75  tela,   120  piel. 

110  OBRAS  COMPLEJAS  DE  SAN  BERNARDO  (2  v.).  T.  1— 70  tela,  115  piel. 
130    OBRAS    COMPLETAS    DE    SAN    BERNARDO.    T.    ii    y   último.— 85  tela. 

130  piel. 

111  OBRAS  DE  SAN  LUIS  MARIA  GRIGNTON  DE  MONTFORT  — 70  tela. 
115  piel. 

114  TEOLOGIA  DE  LA  PERFECCION  CRISTIANA,  por  RoYO  Marín,  O.P. 
(4."  ed.)  — 115  tela,  160  piel. 

115  SAN  BENITO.  Su  vida  y  su  Regla.— 70  tela,  115  piel. 

116  PADRES  APOLOGISTAS  GRIEGOS  (s.  ii).  Ed.  bilingüe,  por  D  Ruiz 
Bueno.— 80  tela.  125  piel. 


m   SINOPSIS     CONCORDADA     DE     LOS     CUATRO     EVANGELIOS.  por 

J.  Leal,  S.I.  (2."  ed.).— 85  tela,   105  plástico. 
125    LA   TUMBA    DE   SaN   PEDRO   Y    LAS   CATACUMBAS   ROMANAS,  por 

KiRscHRAUM.  JuNYENT  y  VivES. — 90  tela.  135  piel. 
136    DOCTRINA  PONTIFICIA  (5  v.).  T.  I:  Documenios  híblicos.~15  tela,  i:0  piel. 

174  DOCTRINA    PONTIFICIA.  T.   II ;    Documentos  politiros — 125   tela.    170  piel. 

178  DOCTRINA  PONTIFICIA.  T.  iii:  Dnrumenios  sot iales— 120  tela,  165  piel. 
1^8  DOCTRINA  PONTIFICIA.  T.  iv:  Documenlos  mananos— SO  tela,  125  piel. 
IM    DOCTRINA  PONTIFICIA.  T.  V  y  último:    Documenlos  jurídicos— 100  tela, 

145  p  el. 

IS?  HISTORIA  DE  LA  LITURGIA,  por  M.  Righetti  (2  v.).  T.  i:  Introduc- 
ción general.   El  año   litúrgico.   El  breviario. — 95   tela,   140  piel 

144  HISTORIA  DE  LA  LITURGIA,  por  M.  Righetti.  T.  m  y  ot.TiMO :  La 
Eucaristía.    Los   sacramentos.    Los  sacramentales. — 95    tela,    140  piel. 

135    BIOGRAFIA    Y   hSCRllOS   DE  SAN  JUAN   SOSCO.— 75  tela.   120  peí. 

141  OBRAS  DE  SAN  JUAN  CRISOSTOMO.  T.  i;  Uomiliia  sobre  San  Maleo 
(1-45).— «O  tela.  125  piel. 

146  OBRAS  DE  SAN  JUAN  CRISOSTOMO.  T.  ii  y  último:  Homilías  sobre 
San  Mateo  (46-90).— 75  tela,  120  piel. 

íes    OBRAS    DE   SAN   JUAN   CRISOSTOMO.   Tratados  ascéticos.    Ed.   bil  ngüe, 

por  D.  Ruiz  Bueno. — 100  tela,  145  piel. 
143    OBRAS  DE  SANTA  CATALINA  Dt  SIENA.  El  diálogo,  por  A.  Morta  — 

70  tela,   115  piel. 

147  TEOLOGIA  DE  LA  SALVACION,  por  Royo  Marín,  O.P.  (2.*  ed.).— 
85  tela,   UO  piel. 

148  LOS  EVANGELIOS  APOCRIFOS,  por  A.  Santos  Oti:ro.  (2.*  ed.).— 125  tela. 
145  plástico. 

150  HISTORIA  DE  LOS  HETERODOXOS  ESPAÑOLES,  de  Meníndez  Pelavo 
(2  V.).  T.  I.— «O  tela,  125  pieL 

151  HISTORIA   DE  LOS  HETERODOXOS.  T.  ti  y  último—  80  tela,  125  piel. 

153  BIOGRAFIA  Y  E.SCRITOS  DE  SAN  VICENTE  FERRER.— 75  tela,  120  piel 

154  CUESl  IONES  MISllCAí».  por  Arintero.  O.P. —75  ttU,    120  piel. 

155  ANTOLOGIA  GENERAL  DE  MENENDEZ  PELAVO  (2  v  ).  T.  l:  Bio- 
grafía. Juicios  dui  trinóles.  Junios  de  Historia  de  lo  filosofia.  Historia  ge- 
neral  y  cultural  de   España.    Historia  religiosa  de  Espuñu. — 90  tela,    1J5  piel. 

156  ANTOLOGIA  GENERAL  DE  MENENDEZ  PELAYO.  T.  ii  y  último: 
Hisluha  de  las  ideas  estéticas.  Historia  de  lo  literatura  española,  flotas 
de  Historia  de  la  literatura  universal.  Selección  de  poesías.  Indices. — 
90  tela,  135  piel. 

157  OBRAS  COMPLETAS  DE  DANTE.  Ed.  bilingüe.  Versión  de  N.  GonzXlez 
Ruiz.— 85  tela,  130  piel. 

158  CAIECISMO  ROMANO  de  Sa.v  Pío  V.  Texto  bilingüe  y  comentario.— 
85  tela,  130  piel. 

159  SAN  JOSE  Ub  CALASANZ.  Estudio.  Escritos.— i5  tela,  130  piel. 

leO  HISIORIA  DE  LA  FILOSOFIA.  T.  I:  Grecia  y  Roma,  por  G.  Fraile.  O  P. 
(Agotadla.) 

190  HI.'^IDKIA  DE  LA  FILOSOHA.  T.  ii :  El  judaismo  y  la  filosofía.  El 
cristianismo  y  la  f'losofia.  El  islamismo  y  la  filosofia,  por  G.  Fraile.  O.P. 
125  tela.  170  piel. 

161  SEÑORA  NUtslRA.  por  J.  M.  Cabodevilla  (2.*  ed.).— 6.S  tela.  110  piel. 

162  JESUCRl.STO  SALVADOR,  por  Tomás  Castrillo— 75  lela.   120  piel. 

166   TEOLOGIA    MORAL   PARA   SEGLARES,   por   Royo   Marín.   O  P.   (2  v.). 

T.    I:    Moral  tundamental  y  especial  (2.'  ed  ). — 105   tela.    125  plástico. 
173   TEOLOGIA   MORAL  PARA  SEGLARES,   por  Royo  Marín.  O.P.  T.   ii  y 

último:    Los  sacramentos  (2.*  ed.). — 100  tela.   120  plástico. 
170    OBRAS    DE    SAN    GREGORIO    MAGNO.    Regla    pastoral.    Homilías  sobre 

Ezequiel.    Cuarenta   homilías   sobre   Iris   Evangelios.  — 105    tela.    150  piel. 

175  THEOLOGIAE  MORALIS  COMPENDIUM.  por  M.  Zalba,  S  I.  (2  v.).  T.  i: 
Theol     mitralis   fundnmentalis.    De    virtutihus    moralibus. — 125    tela,    170  piel. 

176  THEOLOGIAE  MORALIS  COMPENDIUM,  por  M.  Zalba.  SI.  T.  II  y 
último:  De  virtutibus  theologicis.  De  staíibus.  De  sacrament.s.  De  dellctU 
et  poems. — 115  tela.   160  piel. 

179  EL  COMIENZO  DEL  MUNDO,  por  J.  M."  Riaza— 105  tela,  150  piel. 

181  EL  SENTIDO  TEOLOGICO  DE  LA  LITURGIA,  por  C.  Vagaügini,  O.S.B. 
110  tela.  155  piel 

182  ASO  CRISTIANO  (4  v.).,  por  un  copioso  número  de  colaboradores,  bajo 
la  dirección  de  L.  de  Echevarría.  B.  Llorca.  S.I.;  L.  Sala  Balust  y 
C.  SÁNCHEZ  Aliseda.  T.  i:   Enero-marzo. — 100  tela,  145  piel. 

184  AÑO  CRISTIANO.  T.  ii:   Abril-iunio. —\00  tela,  145  piel. 

185  AÑO  CRISTIANO.  T.   Iil :    Julio-septiembre —\00  tela,   145  piel. 

1»6    AÑO  CRISTIANO.   T.    iv  y  último:    Octubre-diciembre— \00  tela,   145  piel. 
188    SAN    ANTONIO    MARIA   CLARET.    Escritos   autobiográficos   y  espirituales. 
105  tela,   150  piel. 

192  TEOLOGIA   DE  LA  CARIDAD,  por  Royo  Marín,  O  P  — 100  tela.  145  piel. 

193  OBRAS  DEL  DOCTOR  SUTIL  JUAN  DUNS  ESCOTO.  Dios  uno  >  trino 
Ed.  biüngüe.— 105  tela.  150  piel. 


196  HOMBRE  Y  MUJER.  Extudio  sobre  el  matrimonio  cristiano  y  el  amor 
humano,  por  I    M  '  C*BOnFvii,LA  (2  *  ed.V — 100  tela.  145  piel. 

196  BIBLIA  COMFNTADA.  por  una  comisión  de  profesores  de  la  Universidad 
Pontificia  de  Salamanca.  T.  i:  Penlaieurn.  por  A.  CoLUNGA  y  M.  García 
CoRPiFRO.  OP    a.'  ed       no  tela.  150  plástico.  175  piel. 

201  BIBLIA  rOMFNTADA  T  ii  •  Libros  históricos  del  A.  T.,  por  L.  Arnal- 
DirH.  O  F  M  — nn  lela.  175  piel. 

209  BIBLIA  COMPILADA  T  m:  Libros  profétlcos,  por  M.  García  Corde- 
ro   O  P  — no  tela.  \'^0  plástico,  175  piel. 

218  BIBLIA  COME?MTAnA.  T  iv:  Libros  sapienciales,  por  M.  García  Corde- 
ro. O  P..  y  G.  PÉHi-z  Rodríguez —140  tela.   160  plástico.  185  piel, 

198  OBRAS  DE  FRANCISCO  DE  VITORIA.  Retecclones  teológicas.  Ed.  bilin- 
güe preparada  por  T,  Urpánoz.  O.P.  (1404  págs.). — 140  tela. 

200  CRISTO  Y  LAS  RELIGIONES  DE  LA  TIERRA,  por  el  Dr.  Franz  Kónig, 
cardenal  arzobispo  de  Viena  (3  v.).  T.  i :  El  mundo  prehistórico  y  pro- 
Inhistórico.  — 110  tela.   130  plástico. 

203  CRISTO  Y  LAS  RELIGIONES  DE  LA  TIERRA,  por  el  Dr.  Franz  KoNig. 
cardenal  arzobispo  de  V  ena  T.  ii:  Relieinnes  de  los  pueblos  y  de  las 
culturas  de   la  antigüedad — 120  tela.    140  plástico. 

208  CRISTO  Y  LAS  RELIGIONES  DE  LA  TIERRA,  por  el  Dr  Franz  Konig. 
cardenal  arzobispo  de  Viena  T.  rii  y  íiitimo:  Las  grandes  religiones  no 
cristianan  hov   existentes.    El   cristianismo. — 130   tela,    150  plástico. 

202  CURSO  DF  LITLJRGIA  ROMANA,  por  los  PP.  M.  Garrido  y  A  Pas- 
ci'Ai  .   OSB — 100  tela.   120  plástico. 

?04    HISTORIA    DF   LA    PFRSFCUCION   RFI IGTOSA   EN   ESPAÑA,  1936-1939, 

por  A.  Montfro  Morfno — 125  tela,  170  piel. 
20»    ENCHIRIDION    THFOLOGTCUM    S.    AUGUSTTNI,    por    el    P.  Francisco 

MoRioMFs.  O  R.S  A. — Agorada  en  tela,  140  plástico. 

206  PATROLOGIA,  por  J.  Quasten.  T.  i:  Hasta  el  concillo  de  Nlcea.— 125  tela, 
145   plást  co. 

217  PATROLOGÍA,  por  J.  Quasten.  T.  ii  :  La  edad  de  oro  de  la  literatura 
patrística   urieea. — 125   tela.   145  plástico. 

207  LA  SAGRADA  ESCRITURA.  Texto  y  comentario.  Nuevo  Testamento  (3  v.). 
T.    i:    Evangelios,   por   1.   Leal,    S.    Páramo  y  J.    Alonso,   S  I. — 120  tela, 

140  plástico 

211  LA  SAGRADA  E.SCRITURA  Nuevo  Te.-^tamento.  T.  II:  Hechos  de  los 
Apóstoles  y  Carlas  de  San  rabio,  por  J.  Leal,  J.  I.  Vicentini.  P.  Gutiérrez, 
A.  Sfcovia.  J   Coi  i  antes  v  S    Bartina.  S    I — 120  tela,  140  plástico. 

214  LA  SAGRADA  ESCRITURA.  Nuevo  Testamento.  T.  iii  y  último:  Carta 
a  los  Hebreos.  Epístolas  católicas  Apocalipsis.  Indices,  por  Miguel  Ni- 
coi.AU.  J.  AioNso.  R.  Franco,  F.  Rodríouez-Molero  y  S.  Bartina,  S.I. — 
120  tela.  140  plástico. 

210  JESUCRISTO  Y  LA  VIDA  CRISTIANA,  por  A.  Royo  Marín,  O.P.— 
100  tela,   120  plástico. 

212  OBRAS  COMPLETAS  DE  SANTA  TFRE.SA  (en  un  solo  vol.).  Edic'ón 
preparada  por  los  PP.  Efrín  df  i  a  Madre  de  Dios,  O.C.D.,  y  Otger  Steg- 
gink.  OCarm--l35  tela,  155  plástico. 

213  COMENTARIOS  A  LA  "MATER  ET  MAGISTRA".  Ed.  preparada  por  el 
Instituto  Sorui  Lf(5n  XIII  (2  •  ed  •»— 130  tela. 

215  TRATADO  DF  MORAL  PROFESIONAL,  por  A.  Peinador,  C.  M.  F.— 
115  tela.   135  plást-co 

216  FJERCITACIONFS  POR  UN  MUNDO  MEJOR,  por  el  P.  Lombardi  (2.'  ed.). 
125  tela.  145  plástico. 

219  CARTAS  DE  SAN  JFRONIMO  (2  v.).  Edición  bilingüe  preparada  por 
D.  Riiiz  BiiFNO.  T.  i:   Cartas  1-83. — 125  tela.   145  plástico. 

220  CARTAS  DE  SAN  JERONIMO.  T.  ii  y  Último:  Cartas  84-154.— 125  tela, 
145  plástico. 

231  TRATADOS  ESPIRITUALES.  Melchor  Cano:  La  victoria  de  si  mismo. 
Domingo  de  Soro:  Tratado  del  amor  de  Dios.  Juan  de  i  a  Cruz:  Diálogo 
sobre  la  necesidad  de  la  oración  vocal.  Edición  preparada  por  V.  Beltrán 
DE  Heredia,  O  P  — 105  tela,  125  plástico. 

2¿2    DIOS  Y  SU  OBRA,  por  A.   Royo  Marín,  CP.— 110  tela,  130  plástico. 

223  COMENTARIOS    AL   CODIGO    DF    DFRECHO   CANONICO  (4   v.)  T.  l 
Cánones  1-6H1 ,  por  M.  Cabreros  de  Anta.  C.  M.  F.  ;   A.  Alonso  Lobo  y 
S.  AioNso  MorXn,  O.P. — 140  lela    160  plástico. 

225  COMENTARIOS  AL  CODIGO  DE  DERECHO  CANONICO.  T.  ii :  Cáno- 
nes 682-1321.  por  A.  Ai  onso  Lobo,  O.  P. ;  L.  Miguélez  y  S.  Alonso  Mo- 
ran   O.  P. — 140  tela.  160  plástico. 

224  TFOIOC.TA  DF  I  A  MISTICA    por  B    JtMÍvPz  Diio-'f  — ino  tela.  PO  plástico. 

226  LA  IGLESIA.  Misterio  y  misión,  por  A.  Alcalá  Galve.— 100  tela.  120  plástico. 
Este    catálogo    comprende    la    relación    de    obras    publicadas    hasta    el   mes  de 

mayo  de  1963 

Al  hacer  <u  pedido  haga  siempre  referencia  al  número  que  la  obra  tolicita- 
da  tiene,  legún  este  catáingo,  en  la  lerie  de  la  BAC 

LA  EDITORIAL  CATOLICA,  S.  A.-Mafeo  Inurria,  15.- Madr¡d-16 


